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The  Oraons  and  Mundas 

from  the  time  of  their  settlement  in  India. 

(An  Essay  of  constructive  history.) 

By  the  Rev.  F.  A.  Grignard,  S.  J  ,  Tongo-Chainpur,  Ranchi,  Distr.  Bengal,  India. 


The  object  of  the  present  paper  is  to  trace  up,  if  possible,  the  early 
history  of  an  interesting  and  important  tribe  of  non-aryan  inhabitants  of 
Chutiä  Nagpür,  the  Oraons.  I  shall  have  often,  though  incidentally,  to  refer 
to  the  Mundas,  a  tribe  whose  past  and  present  destiny,  seems  bound  up 
with  that  of  the  Oraons. 

The  sources  available  for  an  attempt  of  this  kind  are  exceedingly 
scanty.  Moreover,  most  of  them,  we  must  admit,  are  of  a  somewhat  conjectural 
character.  Documentary  evidence,  either  in  shape  of  manuscripts,  rock- 
inscriptions,  or  coinage,  there  is  none.  A  few  oral  traditions,  indeed,  as  to 
their  ancient  migrations  and  wars,  old  homes,  old  kings  and  past  glories 
linger  still  among  the  tribe  and  have  their  traditional  value.  But  if  these  could 
be  properly  sifted  and  shown  to  agree  with  more  authentic  records,  the  value 
they  possess  would  be  largely  enhanced.  This  is  exactly  what  I  think  can  be 
done  by  a  critical  comparison  of  the  Oraon  traditions  with  the  two  great 
epics  of  India,  the  Mahäbhärata  and  the  Rämäyana. 

Rummaging  through  these  poems  for  scraps  of  reliable  history  may  seem 
hazardous.  But,  putting  this  aside,  the  idea  of  finding  the  Oraons  mentioned 
there  at  all  is  something  quite  new.  For  these  reasons  I  feel  compelled,  before 
entering  upon  any  historical  reconstruction,  to  say  a  few  words  on  the  character 
of  the  Mahäbhärata  and  Rämäyana  and  try  to  gauge  the  amount  of  critical 
information  they  can  yield.  I  have  next  to  prove  that  these  poems,  in  some 
of  their  parts,  refer  to  the  Oraon  tribe.  This  will  form  the  subject  of  three 
introductory  paragraphs. 

Entering  then  upon  my  main  subject  —  the  history  of  the  tribe  — 
I  shall  endeavour  to  piece  together  the  several  details  furnished  by  the  epics 
and  oral  traditions.  Even  here  I  shall  often  be  obliged  to  interrupt  the  stop 
to  give  the  reasons  for  my  conclusions.  Still,  the  whole  will  be  presented, 
as  far  as  possible,  in  the  shape  of  a  connected  narrative. 


§1.  The  Mahabharata  and  the  Ramäyana.  How  far  are  they 

reliable? 

The  primeval  ancestors  of  the  Hindus  are  now  generally  regarded  as  origi¬ 
nating  in  the  Caucasus  and  the  eastern  bank  of  the  lower  Volga.  Until  within 
the  last  few  years,  the  almost  universally  accepted  theory  pointed  to  Central 
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Asia  and  the  Pamirs  as  the  earliest  home  of  the  Indo-Aryans.  Owing  to  new 
elements  of  knowledge,  to  stricter  methods  of  prehistoric  research  and  linguistic 
progress,  the  question  has  been  lately  reopened,  and  has  received  a  different 
solution.  This  other  theory,  “which  has  the  support  of  a  mass  of  anthropo¬ 
logical  and  linguistic  evidence,  refers  [the  cradle-home  of  primeval  Aryans] 
to  Southern  Russia”1. 

About  those  remote  times  of  the  Aryan  irruptions  into  India  we  have 
no  other  sources  of  information  than  the  Vedas,  the  Mahabharata  and  a  few 
stray  references  in  the  Ramayana.  The  main  fact  and  outcome  of  the  two 
Aryan  invasions  of  1500  and  1000  B.  C.  was  the  foundation  of  two  rival 

kingdoms  having  as  capitals  Hastinapur  (N.  E.  of  Delhi)  and  Ayodhya  (Oudh). 

There,  two  dynasties  reigned,  related  by  blood  but  soon  divided  as  rivals 
for  supremacy,  the  Kurus  and  the  Pândus.  Their  prolonged  feuds  were  ulti¬ 
mately  fought  out  in  the  plains  of  Kurukshetra  (N.  W.  of  Delhi),  where  many 
aboriginal  tribes  repaired  from  far  and  near,  siding  with  one  or  other  of  the 
contesting  parties2.  The  Pandus,  i.  e.  the  Aryans  of  the  second  invasion, 
proved  victorious.  The  narrative  of  this  battle  forms  the  central  and  more 
authentic  portion  of  the  Mahabharata.  Around  it  grew,  in  succeeding  ages,  a 
thick  cluster  of  legends.  As  time  went  on,  both  the  history  and  the  myths 
of  the  people  found  their  way  into  the  old  epic. 

“There  can  be  no  doubt  that  the  general  thread  of  the  story,  and  the 

incidents  directly  connected  with  it,  belong  to  a  period  of  time  anterior  to 
the  story  and  scenes  of  [the  Ramayana],  The  fact  that  the  scene  of  the 
Mahabharata  is  in  Upper  India,  while  that  of  the  Ramayana  is  in  the  Dekkan 
and  Ceylon,  is  of  itself  sufficient  to  raise  a  strong  presumption  in  favour  of 
the  superior  antiquity  of  the  former”3.  Such  a  difficult  conquest  as  that  of 
the  Dekkan,  the  Peninsula  and  Ceylon  —  covered  at  that  time  with  dense 
forests  —  must,  indeed,  have  been  preceded  by  a  firm  establishment  in  Hin¬ 
dustan.  Besides,  throughout  Valmiki’s  poem,  Rama  appears  as  a  hero  whose 
incentive  to  his  Ceylon  crusade  lies  primarily  in  his  own  chivalrous  spirit. 


1  History  of  India,  by  A.  Fr.  Rudolf  Hoernle  and  Herbert  A.  Stark,  1906.  It  may 
be  interesting  to  note  here  what  I  find  quoted  on  the  subject  in  another  writer,  J.  Murdoch, 
History  of  the  civilization  in  India,  1902:  “There  is  a  language  in  Russia,  called 
Lithuanian,  which  more  nearly  resembles  Sanskrit  than  any  other.  It  is  the  only  modern  Aryan 
language  which,  like  the  Sanskrit,  has  three  numbers,  Singular,  dual  and  plural.  The  Aryan 
languages  have  no  common  name  for  camel,  which  they  would  have  had,  if  Central  Asia  had 
been  their  original  home.  This  also  applies  to  the  two  great  Asiatic  beasts  of  prey,  the  lion 
and  the  tiger  ;  certain  trees  known  to  the  primitive  Aryans  are  indigenous  to  Europe  .  .  .  When 
the  Eastern  Aryans  left  the  primeval  home,  they  settled  for  a  time  in  Iran,  the  high-lands  of 
Persia.  In  Europe,  the  Aryans  seem  not  to  have  advanced  beyond  the  pastoral  stage.  The  Indo- 
Irar.ian  languages  have  special  terms  for  sowing,  ploughing  and  reaping,  which  do  not  extend 
to  Europe.”  See  Taylor’s  Origin  of  the  Aryans,  p.  185. 

2  According  to  the  astronomical  calculations  of  General  Sir  A.  Cunningham,  the  date  of 
the  Mahabharata  war  would  be  1426  B.  C.  The  composition  of  the  poem  would,  according  to 
Mr.  Rudolf  Hoernle  (p.  36),  have  taken  place  between  550  and  150  B.  C.  ;  and  the  events  would 
not  be  older  than  1000  B.  C.  I  adopt  this  last  opinion. 

3  Classical  Dictionary  of  Hindu  Mythology  and  Religion,  Geography,  History  and  Literature 
by  J.  Dowson,  1891. 
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No  enemy  from  the  South,  any  more  than  from  any  other  quarter,  threatens 
his  hereditary  dominions,  the  Kosala  kingdom.  This  would  not  have  been 
the  case,  had  Ayodhya  been  freshly  founded,  or  had  the  second  Aryan  invasion 
not  been,  then,  a  thing  of  the  past.  Critics  are  pretty  generally  agreed, 
I  believe,  in  referring  the  Ramayana  events  to  a  date  not  earlier  than  600  B.  C. 
Until  lately,  they  used  to  fix  them  somewhere  about  this  very  date.  The 
chief  basis  of  the  computation  was  a  list  of  56  successive  rulers  beginning 
with  Rama  and  closing  with  Sumitra,  the  contemporary  of  Vikramaditya.  It 
has,  however,  been  since  discovered,  that  Vikramaditya  lived  not  in  57  B.  C., 
but  in  A.  D.  533. 

Both  the  Mahabharata  and  the  Ramayana,  for  many  centuries,  existed 
solely  in  the  memory  of  the  bards  that  sung  them.  This  state  of  affairs  gives 
an  insight  into  the  facilities  which  irresponsible  rhapsodists  must  have  long 
enjoyed  of  adding  to,  and  otherwise  altering,  the  original  compositions  of 
Vyäsa  and  Vâlmïki.  And,  in  fact,  judging  both  poems  on  their  own  showing, 
we  can  put  our  finger  on  unmistakable  interpolations.  While,  for  instance,  in 
the  more  genuine  portions  of  the  Mahabharata,  the  king  performs  all  the 
sacrifices  for  the  nation  and  the  father  for  the  family,  we  find,  in  other  portions, 
the  brahminical  priesthood  standing  at  all  such  ceremonies  in  strong  pro¬ 
minence  :  these  latter  parts  are  additions  of  a  time  much  posterior  to  the  in¬ 

vasions.  Again,  intermingled  with  the  main  narrative,  there  crops  up  the  recital 
of  two  military  expeditions  to  the  very  south  of  India,  one  conducted  by 
Sahadeva,  the  other  by  the  future  Rama  (Vana-p.).  Any  such  expedition, 
I  repeat,  could  not  have  taken  place  during  the  invasions.  And  what  about 
the  contradictory  statements,  meeting  the  reader  here  and  there,  about  facts 
so  simple  and  so  notorious  that  they  could  never  have  become  confused  in 
the  mind  of  any  single  writer?  At  one  place  ( Bhishma-p .,  c.  9)  we  find  the 
Dravidas,  Keralas,  Cholas  located  east  of  Hastinapur,  while,  in  Sahadeva’s 
expedition,  they  are  placed  where  they  are  now,  in  the  south  of  India.  Both 

statements  may  be  correct;  only  they  refer  to  different  epochs. 

Much  the  same  may  be  said  about  the  Ramayana’s  genuineness.  “The 
poem,  we  read  in  the  Westminster  Review,  vol.  L,  has  evidently  under¬ 
gone  considerable  alteration  since  the  time  of  its  first  composition.  But  still, 
underneath  all  the  subsequent  additions,  the  original  elements  are  preserved, 
and  careful  criticism  might  perhaps  separate  the  interpolations,  and  present 
the  more  genuine  parts  as  a  whole  by  themselves.  Whole  chapters . .  .  betray 
their  origin  by  their  barrenness  of  thought  and  laborious  mimicry  of  the 
epic  spirit.” 

A  curious  feature  of  these  interpolations  is  that  they  have  been  patched 
on  to  the  original  poems  without  the  least  indication  as  to  the  sequence  of 
events.  Both  epics  resemble  huge  canvasses,  upon  which  each  succeeding 
century  has  crowded  its  own  great  men  in  turn,  with  no  regard  to  perspective 
or  consistency. 

When  this  much  has  been  frankly  confessed,  it  is  only  fair  to  acknowledge 
that  the  Mahabharata  and  the  Ramayana  can  still  yield  a  residuum  of  statements 
quite  reliable.  This  will  be  the  case  as  regards  the  main  narratives,  and  a 
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few  salient  facts  naturally  grouped  around  them,  the  foundation  of  new 
kingdoms,  the  hostility  or  help  met  with  at  the  hands  of  the  aborigines; 
names,  geographical  situation,  the  relative  importance  of  indigenous  tribes; 
the  mention  of  mountains,  rivers,  strongholds  etc.  Mr.  F.  E.  Pargiter,  a  scholar 
who  has  contributed  much  towards  the  reconstruction  of  the  map  of  ancient 
India,  gives  it  as  his  opinion  that  the  geographical  attainments  of  the  old 
bards  often  contrast  favourably  with  more  modern  knowledge1.  Even  myths 
are  not  always  useless,  so  transparent  at  times  is  the  veil  under  which  they 
present  some  historical  fact.  Interpolations  can  often  be  detected:  the  very 
ingenuity  with  which  contradictory  statements  are  set  side  by  side  will  often 
enable  us  to  see  at  a  glance  which  of  the  two  is,  in  the  circumstances, 
unlikely  or  impossible. 

In  short,  when  dealing  with  the  Mahabharata  and  the  Ramayana,  historical 
research  must  be  given  a  free  hand  to  take  or  to  discard:  good  reasons  for 
the  one  or  the  other  are  all  that  can  reasonably  be  asked  for. 

§  2.  Identity  of  the  Kärusha  tribe  of  heroic  times  with  the 

modern  Oraons. 

In  the  Bhlshma-parva,  or  sixth  book  of  the  Mahabharata,  ch.  9,  Dhrita- 
räshtra,  the  aged  and  blind  king  of  Hastinapur,  is  represented  as  patiently 
listening  to  the  enumeration  of  some  300  names  of  tribes,  all  of  which  are 
living  “north  and  east”.  Hastinapur,  it  must  be  remembered,  was  situated  on 
the  Ganges,  57  miles  N.E.  of  Delhi.  Among  these  aboriginal  tribes,  one  is 
named  which,  in  the  rest  of  the  poem,  is  frequently  alluded  to  :  the  Kärushas. 
I  suggest  that  these  Kärushas  were  no  other  than  the  progenitors  of  the 
modern  Oraons.  My  reasons  are  the  following: 

a)  Identity  of  the  two  names.  —  The  Oraons  refuse  to  recognise  this 
name,  Oraon,  as  the  correct  designation  of  their  tribe.  They  consider  it  to 
have  been  in  its  origin  a  pure  nickname;  it  did  not,  so  they  say,  obtain  any 
currency  previous  to  the  English  occupation.  However  this  may  be2,  it  is  a 
fact  that  the  Oraon  rejects  this  modern  name  and  does  not  call  himself 
otherwise  than  Kurukhas 3.  The  first  vowel,  u,  is  uttered  with  a  strong  nasa¬ 
lisation.  My  suggestion  is  that  the  word  Kurukhas  is  identical  with  Kärushas. 

Let  us,  first  of  all,  note  that  Kärushas,  being  written  in  Sanskrit 
may  as  well  be  read  and  transliterated  Kärukhas,  because  the  letter 
U  has  two  equally  admissible  pronunciations,  sh  and  kh.  The  pronunciation 
sh  has  come  to  be  preferred  by  scholars;  but  the  other  one  has  (and  most 


1  It  is  a  remarkable  fact,  he  says,  that  the  early  Sanskrit  writers  had  a  much  better 
knowledge  of  the  geography  of  India  than  their  successors;  the  Ramayana  and  Mahabharata 
contain  a  considerable  quantity  of  fairly  accurate  information,  while  the  Raghuvansa,  Sisupala- 
bandha  and  modern  poems  are  singularly  barren  in  this  respect.  Journal  of  As.  Soc.  of  Bengal, 
1896,  p.  254. 

2  I  wonder  whether  Dumraon,  in  the  Shahabad  district  (the  old  home  of  the  tribe)  has 
nothing  to  do  with  Oraon. 

3  Pronounce  kh  like  the  Arabic 
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likely  always  had)  the  preference  of  the  people.  Another  point  worthy  of 
remark  is  that  r  and  kh  (both  occurring  in  the  word  Kurukhas)  are  two 
non-Sanskrit  letters. 

Keeping  this  in  mind,  let  us  suppose  for  argument’s  sake  that  the 
Aryans,  when  invading  India,  met  there  a  tribe  calling  themselves  Kurukhas. 
In  their  attempt  at  pronouncing  the  name,  what  are  the  soft-tongued  new¬ 
comers  likely  to  have  said  but  Kurukhas 1P 

What  they  did  say,  however,  was  Kärukhas,  with  an  ä  as  first  vowel. 
But  such  vowel  changes  are,  in  derivation,  of  continual  occurrence.  Besides, 
as  I  have  said,  the  Oraons  make  the  first  vowel  of  their  name  very  obscure 

to  a  foreigner’s  ear  by  the  strong  twang  with  which  they  utter  it. 

b)  Identity  of  associations.  —  The  Males ,  a  tribe  settled  in  the 
Rajmahal  hills,  are,  in  customs  and  language,  strikingly  akin  to  the  Oraons2. 
They  and  the  Oraons  are  admittedly  two  branches  of  one  tribe,  or  at  least 
they  had  long  lived  together.  To-day  they  are  separated  by  tracts  of  inter¬ 
vening  country,  and  hardly  know  of  each  other’s  existence. 

In  view  of  this,  the  following  passage  of  the  Ramayana  is  remarkable, 
because  it  distinctly  represents  the  Kärushas  as  linked,  in  territory,  with 
another  tribe  going  by  the  name  of  Malaja.  Young  Rama,  on  his  way  from 

Ayodhya  to  the  south,  has  just  crossed  the  Ganges  at  its  junction  with  the 

Sarju  (Gogra);  he  enters  what  is  now  the  Shahabad  district.  There,  his  guide 
points  out  to  him  a  dark  forest 

Where  .  .  .,  long  ere  this  day, 

Two  broad  and  fertile  lands 
Malaja  and  Karusha  lay3. 

The  argument  gains  in  strength  when  we  remember  that  on  other 
grounds  it  has  been  proved  to  a  certainty  that  the  Oraons  were  for  some 
time  inhabitants  of  the  Shahabad  district. 

Another  argument,  quite  similar,  and  perhaps  even  more  striking,  is 
derived  from  the  close  intimacy  that  the  old  Kärushas,  like  the  modern 
Kurukhas,  have  with  the  Mundä  tribe.  As  is  well-known,  Oraons  and  Mundas, 
though  ethnically  and  linguistically  distinct,  are  found  nowadays  closely 
associated  as  regards  territory,  occupations,  manners  and  even  traditions. 
Listening  to  the  folk-lore  of  the  one  and  the  other,  we  must  conclude  that 
the  past  vicissitudes  of  these  two  tribes  were  interwoven,  just  as  their  present 
lives  are.  To  one  aware  of  these  circumstances,  the  following  quotation  from 
the  Mahabharata  cannot  fail  to  be  of  interest  and  have  some  bearing  on  the 
identification  of  the  Kärushas  and  Kurukhas.  In  the  passage  to  which  I  allude, 
several  groups  of  aboriginal  tribes  which  have  enlisted  in  the  Kuru  army  are 


1  By  a  process  just  the  reverse  of  this,  the  Oraons,  when  borrowing  Sanskrit  or  Hindi 
words  containing  kh  or  r,  frequently  convert  these  letters  into  r  and  kh. 

2  In  Hodgson’s  “Miscellaneous  Essays  on  Indian  subjects”,  1880,  vol.  II,  a  comparative  list 
of  about  170  words  of  the  two  languages  may  be  found.  These  lists  are  by  no  means  exhaustive. 

3  Here  and  elsewhere,  the  Ramayana  quotations  are  taken  from  Griffith’s  translation,  1895. 
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enumerated  by  name,  and  the  places  which  they  occupied  in  the  array  of 
battle  are  assigned.  In  this  array,  says  the  old  epic,  “the  Kärashas,  the 
Vikanjas,  the  Mundas,  the  Kanadivrishas  with  Vrihadvahala,  formed  the  left 
wing”.  ( Bhishma-p .  56,  9.) 


c)  Identity  of  territories.  Tribal  displacements  identical.  — 
According  to  Oraon  traditions,  the  earliest  home  of  the  tribe  in  India  was 
the  country  round  Azimgarh.  From  this,  they  wandered  to  a  couple  of  other 
places,  whose  names  have  no  interest  for  the  moment.  Finally,  i.  e.  until 
their  comparatively  recent  move  to  Chutia  Nagpur,  they  settled  at  Ruidas,  a 
place  at  the  confluence  of  the  Sone  and  the  Koel,  where  they  built  a  fortress 
and  acquired,  it  would  seem,  much  wealth  and  power.  So,  to  all  appearances, 
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the  movement  of  the  tribe,  as  a  body,  was  from  north  to  south,  its  extreme 
points  being  marked  by  the  two  centres  of  power,  Azimgarh  and  Ruidas. 

What  is  very  remarkable  is  that  these  Oraon  traditions  tally  exactly 
with  the  conclusions  independently  reached  by  Mr.  Pargiter  about  the  early 
home  and  migrations  of  the  ancient  Karushas1.  The  agreement  is  all  the  more 
striking  because  no  idea  of  identifying  the  Karushas  with  the  Oraons  seems 
to  have  ever  occurred  to  the  learned  author.  Hence  we  may  cite  him  as  a 
perfectly  unbiassed  witness. 

The  identifications  within  brackets  are  not  found  in  Mr.  Pargiter’s  text, 
at  that  place;  but  they  are  his  own,  and  borrowed  from  other  parts  of  the 
same  article. 

“The  passage  cited  from  the  Ramayana,  says  Mr.  Pargiter,  suggests  that 
the  Karushas  originally  inhabited  the  Shahabad  district  and  the  region  of  the 
lower  Sone,  and  [were]  driven  out .  .  .  southward  and  westward  into  the  hilly 
country  which  is  shewn  to  have  been  their  territory  in  the  Pandavas’  time 
and  afterwards”.  Having  discussed  the  various  allusions  by  which  the  position 
of  the  Karushas’  later  territory  can  be  determined,  the  writer  concludes: 
“Karusha  therefore  was  a  hilly  country  and  lay  south  of  Kashi  [Benares]  and 
Vatsa  [the  country  between  the  Ganges  and  lower  Jumna],  between  Chëdi 
on  the  west  [Bundelkhand]  and  Magadha  on  the  east  [Bihar],  enclosing  the 
Kaimur  hills  which  are  part  of  the  Vindhyas;  that  is:  it  comprised  all  the 
hilly  country  of  which  Rewa  is  the  centre,  from  about  the  river  Ken  on  the 
west  to  the  confines  of  Bihar  on  the  east”. 

§  3.  Identity  of  the  Räkshasas  with  the  Karushas  (Oraons). 

No  literary  method  is  more  fondly  resorted  to  by  the  old  bards  —  and, 
probably,  no  habit  was  more  common  among  the  Aryan  invaders  —  than 
the  giving  of  nicknames  to  the  aboriginal  tribes  across  whose  path  they  had 
thrown  themselves.  A  remarkable  feature  of  this  habit  is  that,  once  the  name 
of  a  demon  or  of  an  animal  was  applied  to  a  certain  set  of  people,  the  term 
was,  in  nearly  all  instances,  adhered  to,  and  henceforward  did  duty,  to  all 
intents  and  purposes,  for  the  real  name.  In  the  Mahabharata,  for  example, 
an  aboriginal  tribe  of  cobra-worshippers  is  so  consistenly  referred  to  as 
“Snakes”  (Nag as),  that  the  indigenous  name  of  the  tribe  has  died  out  for 
posterity.  The  uncivilized  tribes  that  Rama  meets  in  the  forests  of  southern 
India  are,  throughout  all  their  doings,  friendly  or  hostile,  distinguished  from 
one  another  as  Monkeys,  Bears,  Vultures  and  even  Elephants  respectively, 
the  nickname  of  one  particular  tribe  never  being  transferred 
to  another. 

There  is  no  reason  whatever  why  we  should  suppose  other  nicknames, 
as  Räkshasa  and  Asüra,  to  have  been  possessed  of  a  different  character, 
i.  e.  to  have  been  transferable. 

To  confine  our  attention,  to  the  word  Räkshasa,  several  points  may  be 
regarded  as  certain:  a)  Räkshasa,  in  Sanskrit,  means  imp,  goblin,  demon, 


1  F.  E.  Pargiter,  Ancient  Cedi,  Matsya  and  Karusa  (Journ.  As.  Soc.,  1896). 
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in  general,  ß)  As  the  Rig-Veda  (the  earliest  Aryan  work  we  possess)  often 
uses  Räkshasa  in  this  generic  signification,  the  probabilities  are  that  the  word 
already  belonged  to  the  Sanskrit  vocabulary  in  times  pre-indian.  y)  It  is 
nevertheless  universally  admitted  that,  from  the  period  of  the  invasions 
downward,  the  term  Räkshasa  was  frequently  applied  as  a  nickname  to  the 
aborigines.  To  these  latter-day  Räkshasas  the  old  poets  attribute  such  characters 
and  doings  as  make  it  plain  that  these  fiends  were  men  of  flesh  and  bone. 

It  was  necessary  to  give  the  above  details,  that  every  reader  might  judge 
of  the  import  of  the  other  identification  I  am  going  to  propose,  and  discern 
the  exact  point  where  hitherto  received  ideas  could  perhaps  be  improved  upon. 

I  suggest  that  Räkshasa,  as  applied  to  aborigines,  is  nothing  else  than 
a  wilful  mispronunciation  of  the  word  Kärusha.  And,  to  give  reasons: 

1.  The  one  is  the  almost  perfect  anagram  of  the  other.  Räkshasa  must 
have  appeared  to  Aryans  the  very  sort  of  nickname  to  throw  at  a  Kärusha 
when  hostile,  because  it  was  more  offensive  in  meaning,  while  in  sound  it 
so  closely  resembled  the  real  name.  1  have  said  purposely  when  hostile, 
for  the  Karushas,  being  “a  powerful  tribe”  and  one  which  proved  helpful  in 
more  than  one  instance,  they  are  also  (and  rather  oftener  than  other  tribes) 
referred  to  by  their  proper  name.  If  groups  of  auxiliary  tribes  are  enumerated 
business-like  fashion,  Kärushas  alone  appear,  Räkshasas  disappear.  If,  on  the 
contrary,  the  Aryans  have  had  some  nasty  experience  at  the  hands  of  abori¬ 
gines  —  or  if  they  want  may  be  to  extol,  with  ironical  exaggeration,  the  feats 
of  some  brawny  Hercules,  their  ally  —  Räkshasa  alone  comes  to  the  front 
and  Kärusha  vanishes  correspondingly. 

2.  The  Oraons  (whom  I  henceforward  assume  to  be  the  descendants  of 
the  Karushas)  possess  a  distinct  tradition  that  one  of  their  ancient  Kings  was 
Rawana,  the  ruler  of  Lanka1.  Of  this  prince’s  doings  they  have  preserved  no 
memory,  beyond  the  fact  that  he  was  very  brave,  and  engaged  in  many  wars. 
If  this  tradition  (for  the  existence  of  which  I  can  personally  vouch)  be  once 
admitted,  no  possible  reason  remains  for  not  identifying  the  well-known  sub¬ 
jects  of  Räwana,  the  Rakshasas,  with  the  Oraons,  and  consequently  with  the 
Karushas2. 

But,  what  is  more  —  on  the  Ramayana’s  own  showing  —  there  did 
exist  a  connection  between  Rawana  and  the  country  which  we  have  proved 
to  have  been  inhabitated  by  the  Karushas,  i.  e.  the  Sone  country.  When,  on 
the  news  of  Sita’s  disappearance  with  Rawana,  ten  thousand  Monkeys  are 
told  off  to  every  spot  of  India  where  the  pair  may  be  hiding,  king  Sugriva 
directs  that  most  careful  inquiries  shall  be  made,  first  of  all,  all  round  and 
within  the  Sone  country.  Go,  he  orders, 

Search  for  the  captive  in  the  caves 
Of  mountains,  and  by  woods  and  waves; 


'  This  tradition  is  noted  in  Fr.  Dehon’s  Religion  and  customs  of  the  Oraons,  p.  122  (Memoirs 
of  the  As.  Soc.  of  Bengal,  1906). 

2  This  admission  would  not  in  the  least  oblige  us  to  suppose  that  the  Oraons  have  ever 
repaired  in  any  great  numbers  to  Ceylon.  The  point  will  be  treated  later  on. 


Abb.  1.  Oraon  boys  shooting  with  bows. 


Abb.  3.  Oraon  types  —  Young  man 


^Abb.  2.  Oraon  boys  with  their  bows. 
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To  Surju  (Gogra),  Kausiki  (Kosi)  repair. 

Explore 

Swift  Yamuna  (Jumna)’s  delightful  shore  . .  . 

And  rapid  Sona’s  pebbly  side.  (Ram.  IV,  c.  XL). 

3.  In  the  old  Sanskrit  writers,  a  substitute  for  the  nickname  Räkshasa  was 
the  epithet  Dasya  or  Dasa,  a  slave  (see  Muir,  sk.  Texts,  1860,  p.  380).  Again> 
let  us  remark  that  the  word  is  used  with  such  frequency  that  it  had  evidently 
lost  much  of  its  disparaging  character  and  had  acquired  something  of  a  proper 
name. 

In  face  of  this,  it  is  interesting  to  know  that,  although  the  only  official 
and  recognised  name  of  the  Oraons  is  Künikhas,  still  they  have,  besides,  and 
among  strangers  only,  a  sufferance  name,  which  is  Dhangär.  Dhangär,  in 
the  Oraon  language,  means  a  slave1.  Outside  of  Chutia  Nagpur,  the  Oraons 
have  no  other  name.  In  Assam  and  the  Darjeeling  Terai,  for  instance,  com¬ 
pact  colonies  of  Oraon  immigrants  are  universally  and  specifically  known  as 
Danghars. 

4.  In  the  Mahabharata  and  the  Ramayana,  the  Räkshasas  appear  as  linked 
most  closely  with  the  Asüras,  another  tribe  of  demons  or  aborigines.  Both 
inhabit  the  very  same  forest-tracts,  between  Benares  and  Palämau2 3.  Their 
method  of  warfare  and  their  power  of  changing  shapes  at  will,  etc  etc,  are 
so  exactly  alike  that  authors  have  sometimes  wondered  if  the  two  names  did 
not  apply  to  one  and  the  same  class  of  beings. 

Is  it  not,  then,  strange  to  find  the  Oraons  of  to-day  living  in  territorial 
promiscuity  with  a  tribe  (different  from  their  own),  named  the  Asürs?  The 
villages  of  the  Barway  district  are  mostly  Oraon;  but  amongst  them,  from 
distance  to  distance,  Astir  villages  are  strangely  interspersed.  Customs,  occu¬ 
pations,  language  differ;  the  land  is  the  same. 

And,  to  complete  the  symmetry  of  the  old  and  new  times:  just  as  these 
Asurs  are  laughed  at  by  their  Oraon  neighbours  for  their  defective  speech,  so, 
and  for  the  same  reason,  the  Asuras  were  mocked  at  by  the  primitive  Aryans. 
In  a  curious  passage  quoted  by  Muir  (Sk.  Texts,  p.  413)  we  read:  “The  Asuras, 
impaired  in  speech  and  crying  he  alavah,  he  alavahB,  were  defeated  .  .  .  This 
is  incorrect  language.  Therefore  let  no  Brahman  speak  incorrectly;  for  this  is 
the  language  of  the  Asuras.” 

5.  We  have  seen  elsewhere  that,  while  the  modern  Oraons  and  Males 
have  languages  most  akin,  the  Kärushas  and  Malajas  appear  in  the  Ramayana 
as  neighbours.  So  are,  it  would  seem,  the  Räkshasas  and  the  Malayas. 

The  Hindu  drama  known  as  the  “Signet  of  the  Minister”  represents  the 
palace-revolution  by  which  Chandra-Gupta  was  placed  on  the  throne  of  Patali- 

1  Among  the  Oraons  (within  Chutia  Nagpur,  of  course),  it  is  pretty  usual  for  young  men 
to  engage  their  services  to  a  farmer  on  a  nominal  pay  of  10  or  12  rupees  a  year,  with  the 
understanding  that  they  shall  be  housed,  fed  and  clothed  at  their  master’s  expenses.  This  kind 
of  servants  goes  by  the  name  of  dhangärs.  Theirs  is  a  mild  slavery;  still,  the  best  word  to 
describe  such  a  service  seems  to  be  ‘slavery’. 

2  See  Wheeler’s  map  to  illustrate  the  Ramayana  (Short  Hist,  of  India,  oppos.  p.  27). 

3  =  O  enemies  !  instead  of  he  arayah. 
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putra  (Patna).  The  most  energetic  opponent  to  the  usurper  is  a  minister  of 
the  old  régime,  named  Räkshasa.  When  this  faithful  servant  sees  the  tables 
finally  turned  against  his  master,  does  he  give  in?  No;  he  turns  his  efforts 
to  the  next  best  thing,  which  is  to  present  the  vacant  throne  of  India  to 
Malaya- Ketu,  the  son  of  a  neighbouring  Raja. 

6.  Let  us  now  turn  to  a  comparison  between  customs. 

The  Oraons  associate  their  marriage  celebrations  with  warlike  performances 
which  are  still  a  puzzle.  On  the  appointed  day,  that  one  of  the  two  bridal 
parties  which  has  agreed  to  repair  to  the  other  party’s  village  is  met  in  the 
fields  by  the  latter.  “Most  of  the  males,  says  Col.  Dalton,  have  warlike  wea¬ 
pons,  real  or  sham;  and,  as  they  approach  the  village  of  the  bride’s  family, 
the  young  men  from  thence  emerge,  also  armed,  as  if  to  repel  the  invasion.” 
A  mock-fight  ensues,  until  the  bridegroom’s  party  carries  the  day. 

Would  not  the  explanation  of  this  custom  be  that  the  Oraons  are  Rakshasas 
true  to  their  blood?  During  the  troubled  times  of  the  Aryan  invasions,  a  rude 
custom  had  come  to  prevail,  that  any  woman  or  damsel  became  the  lawful 
wife  of  anyone  who  chose  to  call  her  husband  or  kinsmen  to  a  passage  of 
arms,  and  succeeded  in  killing  them.  This  marriage  sanctified  by  the  sword 
is  one  of  the  eight  marriage  forms  which  the  severe  Manu  judges  proper  to 
retain  out  of  a  total  of  thirteen;  and  its  specific  name  was  theRakshasa 
form  of  marriage.  Here  are  the  words  of  the  Hindu  law-giver  :  “The  seizure 
of  a  maiden  by  force  from  her  house  while  she  weeps  and  calls  for  assistance, 
after  her  kinsmen  and  friends  have  been  slain  in  battle  and  their  houses  broken 
open,  is  the  marriage  called  Räkshasa .”  Manu,  III,  33. 

7.  The  same  Manu,  in  another  place  (XI,  95,  96),  touches  the  topic  of 
native  drinks.  There  are,  he  informs  his  Brahmin  readers,  three  kinds  of  such 
poisons;  and  the  three  of  them  should  be  left  to  the  Yakshas,  Räkshasas  and 
Pisäkas.  That  his  beloved  disciples  may  be  surer  to  detect  them,  Manu  enters 
into  particulars:  One  of  them,  he  goes  on  to  say,  is  distilled  from  gaudi , 
another  from  ground  rice,  the  third  from  madhüka  flowers. 

Is  it  not  at  least  singular  that,  to  this  day,  the  Oraons  are  partial  to  the 
three  very  same  drinks?  One,  a  kind  of  spirits,  they  distil  from  tnahiiä 
blossoms.  The  other  two  are  species  of  homebrewed  beer  obtained  from 
gundll  and  ground  rice. 

8.  Many  of  the  characters  under  which  Rakshasas  are  described  are  either 
most  general,  or  manifestly  fanciful.  They  cannot  serve  any  purpose  of  identi¬ 
fication.  A  few  other  of  their  attributes  are  more  special.  I  note  them  without, 
however,  insisting  on  them. 

The  Rakshasas  in  Ceylon  are  described  as  “either  monstrous  and  dis¬ 
gusting  to  the  eyes,  or  beautiful  to  look  upon”.  Just  the  same  remark  has 
been  passed  by  all  those  who  have  written  about  the  Oraons.  To  quote  only 
Fr.  Dehon  (p.  167):  “Boys  and  girls  up  to  a  certain  age  have  decent  and  even 
agreeable  features.  But  the  women,  after  bearing  one  or  two  children  become  sha¬ 
peless;  and  the  men,  specially  those  addicted  to  drinking,  become  real  horrors.” 

Rakshasas  are  reproached  with  having  projecting  teeth.  Col.  Dalton 
says:  “When  we  see  numbers  of  (Oraons)  massed  together,  as  in  a  market, 
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the  feature  that  we  find  to  predominate  are  excess  of  jaws  and  mouth,  thick 
lips  pushed  out  by  the  projection  of  the  jaws  and  teeth:  a  defect  which  age 
increases,  the  teeth  becoming  more  and  more  porrect  till  they  appear  to  radiate 
outwards  from  the  upper  jaw.” 

The  Rakshasas  are  called  cannibals.  The  Oraons  do  not  eat  human 
flesh.  But,  in  out-of-the-way  places,  the  notion  still  prevails  among  them  that, 
in  seasons  of  drought,  the  means  of  rendering  fertility  to  their  fields  is  the 
spilling  of  human  blood.  There  ondkas,  as  they  are  called,  are  not  easy  to 
catch,  because,  when  a  mutilated  corpse  has  been  found  by  the  roadside,  people 
who  know  about  it  are  afraid  to  report  the  matter. 

§  4.  Oraon,  Male  and  Munda  countries  before  the  2d  Aryan  in¬ 
vasion.  Flight  of  the  Oraons  and  Mundas  to  Hardwar,  of  the 

Males  to  Raj  mahal. 

For  an  unknown  period  of  time,  which  terminated  at  the  second  invasion 
of  the  Aryans  (about  1000  B.  C.),  the  bulk  of  the  Oraon  and  Male  tribes 
seems  to  have  occupied  a  large  and  rather  irregular  tract  of  the  Gangetic 
country.  It  may  be  best  described  as  lying  on  both  sides  of  the  Ganges, 
between  the  Gogra  on  the  north,  the  Tons  on  the  south-west  and  the  Sone 
on  the  east.  This  conjecture  is  founded  partly  on  the  tradition  designating 
Azimgarh1  as  the  most  ancient  Oraon  settlement  in  India,  partly  on  the  Ra- 
mayana’s  assertion  that,  previous  to  Rama’s  time,  the  “Karusha  and  Malaja 
country”  lay  in  the  modern  Shahabad  district. 

The  Oraon  territory,  however,  as  opposed  to  the  Oraon  people,  appears 
to  have  been  considerably  larger,  and  to  have  extended,  in  a  south-easterly 
direction,  up  to  the  mouths  of  the  Mahänadi  or  the  vicinity  of  Puri.  Such 
at  least  is  the  natural  inference  from  a  passage  in  the  Mahabharata,  where 
the  Karusha  country  is  said  to  be  “on  the  sea-coast”.  There,  according  to 
the  poet,  lived  “Kirata  kings,  engaged  in  cruel  deeds,  living  on  fruits  and 
roots  and  wearing  skins”  (Sabhd-p.  LII,  8,  9).  How  these  Kiratas  inhabitated 
a  Karusha  territory  is  hard  to  guess;  perhaps  they  owed  allegiance  to  the 
Karushas,  or  may  be  they  were  simply  roving  tribes  living  where  and  how 
they  could.  What  interests  us  is  that  these  out-of-the-way  shores  were  part 
of  the  Oraon  country,  though,  on  account  of  the  jungle  tracts  intervening, 
not  habitated  by  the  tribe  itself. 

Kolarian,  and  notably  Munda,  tribes  were,  at  that  remote  epoch,  already 
settled  in  Magadha  (modern  Bihar).  Bihar,  says  Col.  Dalton,  has  numerous 
antiquities  attributed  to  the  Cheros  and  Kols;  and,  from  the  traditions  handed 
down,  it  appears  that  the  sovereigns  of  the  country  were  at  one  time  Cheros, 
the  people  being  for  the  most  part  Kols .  . .  The  antiquities,  forts  and  ruins 
in  all  parts  of  the  district  are  by  the  present  inhabitants  universally  attributed 
to  that  ancient  dynasty  and  primitive  race2  (Ethn.  of  Bengal,  p.  161). 

1  Ajamgarh,  in  Oraon,  means  either  The-Great-Fort  or  The-Many-Forts. 

2  Numerous  names  of  places  testify  to  the  stay  there  of  the  Kol  tribes.  V.  g.  Colgong, 
the  “Kol-village”. 
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The  total  overthrow  of  these  two  powerful  kingdoms  was  the  conse¬ 
quence  of  the  incessant  wars  they  waged  against  the  Aryans  of  the  second 
invasion.  Jarasandha,  the  Kol  king  of  Magadha,  is  said  to  have  engaged  in 
18  pitched  battles,  in  which  he  was  invariably  worsted.  In  these  unhappy 
wars,  notably  in  his  onslaught  on  Mathura  (modern  Matra,  on  the  Jumna), 
he  was  assisted  by  his  vassals,  the  Karushas  or  Oraons,  and  their  king 
Dantavakra1. 

The  probabilities  are  that,  after  these  repeated  defeats  and  king  Jara- 
sandha’s  death,  the  remnants  of  both  tribes  fled  in  despair  from  their  country. 
It  seems  that,  instead  of  dispersing  into  the  southern  forests  which  would 
have  been  unable  to  nourish  their  numbers,  they  ascended  the  course  of  the 
Ganges  in  the  direction  of  Hastinapur.  In  this  capital,  they  knew,  reigned  a 
powerful  dynasty,  which  had  been  established  in  the  country  for  five  centuries. 
This  dynasty,  being  an  enemy  to  the  Aryans  of  the  second  invasion,  could 
not  but  prove  friendly  to  the  latter’s  foes  and  victims.  In  fact,  both  tribes 
were  kindly  received  by  the  Kurus.  Perhaps  they  were  given  hopes  of  being 
one  day  reinstated  in  the  old  country;  anyhow  they  took  service  in  the 
Kuru  army.  The  territory  of  Hardwar,  a  town  not  far  from  Hastinapur,  was 
assigned  them  for  their  residence. 

These  surmises  are  supported  by  the  following  facts: 

a)  King  Jarasandha’s  death  was  immediately  followed  by  a  military  ex¬ 
pedition  (of  the  same  Pandu  warrior  who  had  slain  him)  to  the  east,  i.  e. 
to  the  very  part  of  India  where,  up  to  that  time,  the  Kol  and  Oraon  powers 
had  been  paramount.  In  his  triumphal  march,  Bhlma  meets  and  subdues 
quite  a  number  of  tribes,  whose  names  are  carefully  recorded  in  the  Sabhd- p., 
XXIX  and  XXX.  These  lists  contain  no  mention  of  either  Magadhas  or 
Karushas;  the  necessary  inference  is  that  they  had  left  the  country. 

b)  On  the  other  hand,  the  Mahabharata  is  quite  positive  as  to  the 
“Karushas  and  Mundas”  being  enlisted  at  Kurukshetra  in  the  Kuru  army,  a 
short  time  after  Jarasandha’s  death.  The  passage  (Bhishma- p.  56,  9)  has  been 
quoted  above.  The  two  tribes  were  marched  there  under  the  command  of 
Vrihadvala,  the  former  king  of  Kosala;  this  prince,  being  himself  a  victim 
of  Bhlma  (Sabhä- p.  XXX,  1)  and  a  fugitive,  was  the  very  sort  of  leader  the 
exiles  of  Azimgarh  and  Rdjagriha  were  likely  to  prefer. 

c)  As  to  the  designation  of  Hardwar,  it  is  suggested  by  the  Oraon  tra¬ 
ditions.  According  to  these,  the  tribe  fled  bodily  from  Ajamgarh  and  went 
to  settle  at  Hardiban. 

In  Hardwar,  there  exists  an  ancient  stone-temple,  dedicated  to  a  certain 
goddess  called  there  Maya  Devi.  The  warlike  attributes  and  appearance  of 
this  goddess  have  puzzled  Hunter  very  much  (Imp.  Gazetteer,  Hardwär). 
He  writes:  “This  is  certainly  not  the  figure  of  Maya  Devi ,  the  mother  of, 
Buddha,  nor  is  it  exactly  that  of  any  goddess  with  which  I  am  acquainted.” 
May  I  suggest  that  the  Oraons  of  Chutia  Nagpur,  down  to  this  day,  worship 
a  goddess  which  goes  by  the  very  name  of  Maya  Devi?  She  is  the  goddess 


See  Harivamsha,  ch.  LXXX1X-XCI1. 
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of  all  large  enterprises,  wars  especially.  Whether,  however,  the  cult,  at  Hardwar, 
of  the  foreign-looking  Maya  Devi  could  be  turned  into  a  cogent  argument 
for  a  stay  of  the  Oraons  there  in  former  times,  is  a  problem  which  I  can 
only  raise. 

The  Males  did  not  follow  their  Oraon  brethren  in  their  flight  to  Hardwar. 
Instead  of  turning  their  steps  to  the  west,  they  receded  towards  the  Rajmahal 
hills  where  they  are  still  found  to-day.  The  Oraon  and  Male  traditions  are 
very  uncertain  as  to  the  time  or  the  occasion  when  their  separation  took 
place.  On  the  other  hand,  in  the  list  of  tribes  subdued  by  Bhïma  after  the 
emigration  of  the  Magadhas  and  Karushas,  I  find  recorded  those  of  the 
Mallar  and  of  the  more  southern  Mallas  {Sabha- p.  XXX,  3,  12).  The 
conclusion,  therefore,  must  be  accepted  that  the  separation  of  the  Oraons 
from  the  Males  dates  from  the  second  Aryan  invasion,  about  1000  B.  C. 

§5.  Oraon  and  Munda  migration  to  Gujerat  and  the  Paripatra 
range  (about  1000  B.  C.).  Their  subsequent  return  to  the  east 

of  India  (about  600  B.  C.). 

The  last  we  saw  of  the  Oraons  and  Mundas  was  their  establishment 
in  Hardwar  and  their  enlistment  in  the  Kuru  army.  Soon  after  this,  the 
eighteen  days’  battle,  celebrated  by  the  Mahabharata,  was  begun  between  the 
Aryans  of  the  earlier  and  later  invasions.  Its  outcome  was  the  well-nigh  total 
annihilation  of  the  Kuru  dynasty. 

As  the  Oraons  state  that  they  withdrew  from  Hardibân  in  flight,  we 
are  at  liberty  to  suppose  that,  as  a  consequence  of  the  Pandus  getting  the 
upperhand  over  their  protectors,  the  two  exiled  tribes  found  that  Hardwar 
was  no  longer  a  place  tenable  for  them.  What  is  certain  is  that  the  Oraon 
and  Munda  traditions  begin  here  to  point  to  a  great  migratory  movement 
downward. 

On  their  way  to  the  south,  the  Oraons  first  encountered  the  enchanted 
forest  of  Brindabän1,  where,  in  the  company  of  talking  crows  and  clever 
monkeys,  they  tended  their  cattle  and  lived  happy,  if  not  very  wealthy  lives. 
Continuing,  however,  their  southward  movement,  they  came  to  Gujerat  where 
they  spent  some  time2,  finally  settling  in  a  place  which  their  traditions  call 
Pipripat’.  This  might,  I  think,  be  identified  with  the  Paripatra  range,  a  long 
chain  of  hills  which  runs  along  the  right  bank  of  the  Nerbudda  river. 

The  Munda  traditions  are  in  agreement  with  the  above  Oraon  data. 
Among  the  places  where  the  Mundas  remember  having  stopped,  there  are  a 
few  special  to  them,  but  all  these  localities  are  included  in  the  tract  of 
country  pointed  out  by  the  Oraons. 

Col.  Dalton  (Ethnog.  of  B.  p.  164)  writes:  “In  a  manuscript  of  the 
family  of  the  Rajas  of  Chutia  Nagpur  I  possess,  it  is  stated  that  the  Mundas 
came  to  .  .  .  Chutia  Nagpur  from  Pipra  and  Paligarh”.  These  seem  to  have  been 
the  two  towns  of  Pipar  and  Pall  or  Pallee,  on  the  affluents  of  the  Luni  river. 


1  Brindaban  is  an  ancient  town  on  the  Jumna,  just  above  Matra  (ancient  Mathura). 

2  Ethnog r.  of  Bengal,  p.245. 
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Thence,  the  Mundas  repaired  to  Jaipur,  which  I  take  to  be  Jaitpur, 
in  Gujerat.  This  last  move,  according  to  the  above-mentioned  manuscript, 
was  due  to  the  Oraons  and  Mundas  having  been  worsted  in  a  fight  with 
the  Lowrik  Sumwara  ( Lowrik  Sowrik  of  the  Oraon  traditions).  Col.  Dalton 
very  plausibly  supposes  that  these  names  stand  for  the  Sarawaks  or  Jains. 

The  Oraon  and  Munda  traditions  as  to  their  stay  in  Gujerat  are  remar¬ 
kably  confirmed  by  the  Mahabharata  account  of  Sahadeva’s  expedition  to 
Southern  India1.  This  warrior  is  said  to  have  met,  living  in  the  “islands”  of 
the  sea  (Cutch  and  Gujerat  I)  a  set  of  “tribes  very  black,  who  were  a  cross 
race  between  the  men  and  Rakshasas”.  These  “islands”,  the  old  bard  goes 
on  to  say,  were  brought  under  Sahadeva’s  sway,  as  well  as  “the  whole  of 
the  Kol  mountains”.  (Sabha- p.  31,  66 — 68.) 

The  geographical  configuration  of  the  hilly  country  where  the  Oraons 
and  Mundas  had  now  taken  refuge  is  such  that,  if  in  the  coming  centuries 
they  ever  moved  again,  they  were  bound  to  ascend  the  Vindhya  slopes,  and 
were  thus  predestined  to  become  the  clearers  of  the  Chutia  Nagpur  jungles. 
This  extensive  plateau  is  very  precipitous  on  all  its  North,  South  and  East 
sides;  but  a  gentle  slope  makes  it  accessible  from  the  West,  and  especially 
from  the  South-West,  where  the  Paripatra  range  begins.  So,  when,  at  the 
term  of  their  secular  wanderings,  we  see  that  the  two  tribes  have  made  an 
almost  perfect  circuit,  we  are  not  necessarily  invited  to  suppose  that  this  was 
the  result  of  an  ideal  they  ever  kept  fixedly  before  their  eyes.  The  features 
of  the  land  are,  in  themselves,  a  sufficient  explanation2. 

When,  for  unknown  reasons,  the  settlers  in  Gujerat  and  the  Paripatra 
range  did  resume  their  endless  pilgrimage,  it  would  appear  that  the  defiles 
they  followed  proved  slightly  divergent. 

The  Mundas  say  that,  after  a  temporary  stay  at  Chitor  (southern  frontier 
of  Rajputana),  they  came  out  at  Simaliya  (Cimeriah,  north  of  Rewa3 4).  It  is 
from  this  last  place  that  they,  in  all  likelihood,  began  their  peaceful  ex¬ 
tension  towards  and  into  Chutia  Nagpur,  where  they  certainly  preceded  the 
Oraons. 

The  latter  pushed  their  advance  somewhat  further  to  the  east  and  settled 
at  Ruidas i,  not  far  from  the  confluence  of  the  Sone  and  (Northern)  Koll. 
This  point  having  been  found  extremely  favourable  for  defence,  a  formidable 
stronghold  was  built  there,  which  is  remembered  in  the  tribe  to  this  day. 


1  I  have  given  above  some  of  the  reasons  why  I  consider  this  expedition  as  having 
taken  place  after  the  Kurukshetra  battle,  and  not  before,  as  the  Mahabharata  seems  to  imply. 

2  The  eastern  defiles  of  the  Vindhya,  all  stretching  in  one  direction,  have  produced  ana¬ 
logous  results  with  other  tribes  as  well.  Not  many  years  ago,  Dr.  Grierson  discovered  a 
Gujarati  dialect,  the  SiyälgirT,  in  the  Bengal  district  of  Midnapur  (Journ.  of  As.  Soc.,  1898). 

3  This  name,  Rewä ,  was  probably  given  to  the  town  by  the  Mundas  themselves  in  remem¬ 
brance  of  the  Nerbudda  river.  One  of  the  other  four  names  of  the  Nerbudda  is  Rewä. 

4  “It  is  noticeable  that  the  Ruhidas  hills  are  said  to  have  afforded  a  refuge,  or  temporary 
resting  place,  to  the  Kharwars,  the  Kharrias,  the  Mundas  and  the  Oraons.  But  whilst  the  Mundas 
seldom  speak  of  Ruhidas  as  a  place  they  are  interested  in,  I  have  often  heard  them  speak  of 
it  as  the  place  that  the  Oraons  come  from.”  Dalton,  Ethn.  of  B.,  p.  165.  —  The  Oraons 
themselves  are  very  emphatic  on  this  point,  and  many  of  their  legends  have  their  scene  in  Ruidas. 
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The  Ruidas  period  afforded  to  the  Oraons  the  palmy  days  of  their 
history.  To  say  nothing  of  its  long  duration,  “never  before  or  after,  did  the 
tribe,  according  to  its  own  account,  eat  so  plentifully  or  drink  better”.  It  is 
perhaps  from  the  fortunate  years  spent  at  Ruidas  that  we  should  date  the 
erection  of  the  “ten  forest-forts  east  of  the  Sone”,  testified  to  by  the  Puranas. 

§  6.  Establishment  at  Ruidas  (from  about  600  B.  C.  to  the  Xian  era). 
The  Oraons’  military  outposts  in  Southern  India  destroyed. 
Capture  of  Fort-Ruidas  and  flight  of  the  tribe  to  Chutia  Nagpur. 

If  I  fix  the  opening  of  the  Ruidas  period  to  600  B.  C.,  I  do  so  with  some 
feeling  of  uncertainty.  What  seems  likely  is  that,  when  Rama  started  from 
Ayodhya  on  his  Ceylon  crusade,  the  Oraons  were,  and  had  been  for  many 
years  already,  established  on  the  left  bank  of  the  Sone.  From  a  long  passage 
in  the  Ramayana  (a  passage,  indeed,  couched  in  Valmiki’s  accustomed  alle¬ 
gorical  style),  it  looks  as  though  Rama  had  made  a  military  demonstration 
at  Ruidas  itself,  but  then  had  prudently  continued  his  march  to  the  south. 
(See  Ram.,  Book  I,  Cantos  26,  27,  28.) 

When  the  young  hero  has  just  crossed  the  Ganges,  after  having  been 
shown  the  tracts  of  country  which,  in  former  times,  were  “Karusha  and  Malaja” 
territories  (modern  Shahabad),  he  is  further  informed  that,  now,  in  the  depths 
of  the  forests  through  which  he  is  to  wind  his  way,  there  lives  a  female- 
giant  “whose  mighty  strength  a  thousand  elephants  surpasses”.  The  monster’s 
name  is  Tädkä.  She  is  “wed  to  fierce  Sunda,  the  lord  and  head  of  all  the 
demon  armies”. 

From  her,  Lord  Indra’s  peer  in  might, 

Giant  MarTcha  sprang  to  light: 

And  she,  a  constant  plague  and  pest, 

These  two  fair  realms  has  long  distressed. 

Now,  dwelling  in  her  dark  abode, 

A  league  away  she  bars  the  road. 

Now,  if  we  remember  that  the  Karushas  (i.  e.  the  Oraons)  are  habitually 
described,  as  well  in  the  Mahabharata  as  here,  as  a  very  powerful  and  awe¬ 
inspiring  nation  —  if  we  further  notice  that  the  mango-tree  (in  Oraon  tatkha) 
is  the  characteristic  tree  of  the  very  forests  where  I  suppose  the  Oraons  to 
have  been  at  the  time  —  if  we  consider  that  nothing  was  more  natural  for 
them  than  to  try  and  reconquer  the  country  of  their  ancestors  by  frequent 
incursions  from  Ruidas  to  the  north  —  if  we  notice  that  Mancha  is  a  proper 
name  still  borne  to-day  by  Oraon  boys  —  lastly,  if  we  take  into  account  the 
constant  traditions  putting  an  Oraon  stronghold  and  capital  on  the  Sone, 
I  think  we  may  safely  assume  that  Tâdka,  wed  to  Sunda  and  mother  to 
Mancha  is,  in  plain  parlance,  nothing  but  the  Oraon  tribe  established  at  Ruidas. 

How  the  difficulties  of  the  Oraons  with  the  Kosala  (or  Ayodhya)  kingdom 
began  is  evident  from  what  has  just  been  said.  Moreover,  I  think  it  probable 
that  the  Oraons  did  not  content  themselves  with  incursions  to  the  north  of 
Ruidas,  but  had,  in  Rama’s  time,  made  a  good  many  raids,  to  the  south  as 
well,  many  of  these  being  crowned  with  success. 
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Seeing  themselves  the  indisputed  masters  of  the  forests  they  had  reclaimed 
and  fortified,  the  Ruidas  people  may  have  thought  of  clearing  some  more 
jungles  and  extending  their  sphere  of  influence  towards  the  southern  lands. 
They  may  have  been  tempted,  in  other  words,  to  make  conquests.  It  must 
have  been,  indeed,  an  easy  task  for  them  to  subdue,  by  a  few  deep  inroads, 
the  wild  tribes  who,  from  time  immemorial,  were  in  possession  of  those 
jungles,  —  tribes  called  in  the  Ramayana  Vultures,  Bears  and  Monkeys.  Any¬ 
how,  this  hypothesis  would  explain  how  Rawana  (a  prince  whom  the  Oraons 
claim  as  theirs,  and  who,  from  other  accounts,  appears  as  connected  with  the 
Sone  country)  possessed  an  establishment  of  some  importance  in  Ceylon.  The 
same  hypothesis  would  perhaps  also  explain  how,  in  these  late  years,  on  the 
right  bank  of  the  Godavari  river,  at  a  place  called  Rakshagudium  or  the  Rakshasa 
village,  tombs  have  been  found  which,  according  to  the  learned  antiquarian 
Mr.  W.  King,  were  erected  by  a  Kolarian  tribe1. 

I  do  not  suppose,  let  it  be  remarked,  that  these  southern  establishments 
were  at  any  time,  very  strong.  That  Ceylon  was  Räwana’s  capital,  1  do  not 
for  a  moment  believe.  The  most  we  can  suppose  is  a  line  of  military  out¬ 
posts  connecting,  in  a  rather  precarious  manner,  Ceylon  with  the  centre  of 
Oraon  power,  Ruidas2. 

As  to  Rama’s  action  of  repairing  to  distant  Ceylon  to  attack  the  Rakshasas 
instead  of  storming  Ruidas,  so  much  nearer  home  —  this  is,  I  think,  very 
easy  to  account  for.  Good  tactics  required  from  a  petty  Raja  that  he  should 
direct  his  blows  by  preference  on  those  parts  where  his  enemies  appeared 
more  vulnerable,  should  such  a  plan  entail  hard  and  long  marches.  Besides, 
Rama  of  course  knew  that,  if  he  adopted  this  plan,  he  would,  all  the  way 
down,  have  the  valuable  support  of  a  host  of  wild  tribes  exasperated  by  the 
Rakshasa  interlopers  —  where  as,  at  Ruidas,  he  would  be  left  alone  to  face, 
singlehanded,  odds  much  more  serious.  So,  it  is  only  natural,  on  Rama’s  part, 
that,  after  a  little  escarmouche  about  Ruidas  (the  alleged  “killing  of  Tädka”), 
he  repairs  to  the  south.  Likely  enough  it  is  owing  to  this  move  that  he  was 
enabled  finally,  with  the  help  of  the  aborigines,  to  break  the  Oraon  power  in 
the  Peninsula  and  Ceylon. 

There  is  no  scrap  of  evidence  to  show  that  Rama,  on  his  victorious 
return,  attempted  anything  like  a  siege  of  Ruidas.  If  he  did,  he  certainly 
failed,  as  we  know  that,  for  several  centuries  after  Rama’s  time,  the  Oraons 
continued  peacefully  at  Ruidas.  When  they  did  leave  the  place,  it  was  to 
make  their  escape  to  Chutia  Nagpur  (about  beginning  of  the  Christian  era), 
and  owing  to  the  onslaught  of  an  enemy  bearing  a  name  different  from  Rama’s. 

The  fall  of  the  famous  fortress  happened  in  this  way.  1  give  the  Oraon 
legend  for  what  it  is  worth. 


1  Journal  of  As.  Soc.  1877,  p.  183. 

2  Wheeler,  in  his  larger  History  of  India,  vol.  II,  p.  232,  writes:  “They  [the  Rakhasas]  are 
described  as  forming  an  empire,  having  its  capital  (?)  in  Lanka,  in  the  island  of  Ceylon,  but 
having  military  outposts  in  different  quarters  of  the  Dekkan,  and  extending  their  operations  as 
far  to  the  northward  as  the  right  bank  of  the  Ganges.” 


Abb.  4.  Oraon  types.  —  An  old  man.  Abb.  5.  Oraon  types.  —  An  old  woman. 
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It  seems  that  a  Kuru  army  had  been  trying  to  storm  the  fort  for  some 
time  without  success.  One  of  the  Oraon  festivals  —  called  khadi 1  —  having 
come  round  at  this  juncture,  the  besieged,  rendered  overconfident  by  their 
enemies’  repeated  failures,  thought  they  could,  without  danger,  indulge  in 
the  potations  customary  on  such  solemnities.  This  was,  however,  the  oppor¬ 
tunity  which  had  all  along  been  watched  for  by  a  treacherous  milkmaid  who, 
from  her  daily  admittance  into  the  fort,  knew  all  its  ins  and  outs.  The  Kuru 
army,  on  the  morning  of  the  khadi  feast,  was  keeping  in  readiness,  and  a 
general  onslaught  soon  took  place.  Even  this  was  a  failure:  for,  the  Oraon 
women  in  the  fort,  arranging  their  dress  in  masculine  fashion  so  as  to  deceive 
the  invaders,  presented  a  bold  front,  and  repelled  the  attack2.  Unfortunately 
the  mischievous  milkmaid  had  seen  through  the  stratagem;  and,  to  the 
reproaches  of  the  Kurus,  she  retorted  by  galling  taunts.  Upon  this  the  attack 
was  renewed,  and  the  fortress  captured. 

After  the  fall  of  Ruidas,  the  Oraons  fled  to  Chutia  Nagpur.  Only  two 
conditions  were  laid  down  by  the  good-natured  Mundas  to  renewing  acquain¬ 
tance  with  their  companions  in  arms  and  vassals  of  older  times:  they  were 
to  discard  the  brahminical  thread  which  they  had  been  wearing  up  to  that 
time  ;  and,  secondly,  to  partake  of  Munda  food.  The  Mundas,  though  friendly, 
did  not  care  to  be  dragged  into  a  war.  In  fact  (always  according  to  the 
legend),  when  the  Kuru  pursuers  arrived  on  the  spot  and  asked  for  the 
Oraons,  they  were  invited  to  look  for  them,  if  there  were  any  there;  but 
they  could  not  find  them  out.  The  difference  between  the  Mundari  and  Oraon 
languages  were,  of  course,  to  these  Aryans  a  perfect  blank. 

The  detail  about  the  brahminical  thread,  if  reliable,  would  point  to  some 
degree  of  Hindu  influence  exerted  on  the  genial  and  easy-going  Oraon  :  a 
thing  not  incredible. 

§  7.  The  Oraons  in  Chutia  Nagpur  (about  the  beg  inning  of  the 
Xtian  era^  'pkg  NagbansI  Rajas  (from  500  A.  D.  to  1772).  British  Rule. 

Ptolemy,  who  was  living  in  175  A.  D.,  refers  to  a  certain  Indian 
diamond-river,  the  source  of  which  he  clearly  indicates  in  Kokkonage  or 
Kokrah.  Now,  Kokrah  is  to  this  day  the  Oraon  name  for  Chutia  Nagpur.  The 
word  is  an  almost  evident  derivation  from  Kürkha ,  and  means  “the  Oraon 
land”.  Hence,  the  natural  inference  that,  in  the  second  century  after  Christ, 
the  Oraons  were  already  the  recognised  occupants  of  the  soil  in  Chutia  Nagpur. 

The  advent  in  Chutia  Nagpur  of  the  NagbansI  line  of  Rajas  seems  to 
have  taken  place  about  500  A.  D.  “The  Oraons  declare  that  they  were  in 
Chutia  Nagpur  before  the  birth  of  Phani  Mukuta  Räi,  the  first  NagbansI 
Raja;  and  the  present  Raja  of  that  illustrious  race  claims  to  be  the  52d  in 
descent  from  Phani  Mukuta”.  Col.  Dalton  wrote  thus  in  1872.  If  we  allow 


1  This  feast,  the  feast  of  the  sal-tree  blossoms,  is  kept  in  March-April. 

2  The  Oraon  women  of  our  days  are  not  lacking  in  the  warlike  spirit  of  their  ancestors. 
When,  during  the  hunting  season,  all  the  men  are  out  for  days  together,  they  arm  themselves 
with  clubs  and  .  .  .  plates  of  cooked  rice,  and  patrol  in  numbers  the  precincts  of  the  village. 
If  an  enterprising  zemindar  sends  predatory  parties  to  make  good  his  arrears,  the  women  strike 
at  them  resolutely,  or,  what  is  worse,  take  away  their  caste  by  splashing  the  rice  in  their  faces. 
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to  each  of  these  rulers  an  average  reign  of  26  years,  the  date  would  be  very 
near  500  A.  D.  (to  be  exact,  520). 

The  event  may  have  happened  in  this  way.  The  Nagbansi  Rajas  are 
considered  by  Col.  Dalton  to  have  been  of  “Kol  i.  e.  Mundari”  extraction. 
They  were  a  branch  of  that  Chero  family  to  which,  the  reader  may  remember, 
Bihar  belonged  in  sovereignty  when  the  whole  population  of  that  province 
was  Kolarian,  and  which  continued  or  resumed  its  power  there,  for  many 
centuries  after  a  good  part  of  the  population  had  emigrated.  When  the  Chero 
princes  were  expelled,  in  A.  D.  500,  by  the  Savaras,  some  of  them  went  to 
Palamau,  where  their  descendants  are  still  found.  Is  it  not  likely  that  other 
members  of  the  same  family,  in  search  for  something  to  replace  their  lost 
grandeur,  should  have  fallen  back  on  the  Munda  settlements  of  Chutia 
Nagpur,  hitherto  neglected  by  them  ?  Anyhow,  the  probable  date  of  the  esta¬ 
blishment  of  the  Nagbansi  Raja  in  Chutia  Nagpur  corresponds  with  the  date 
of  the  overthrow  of  the  Chero  power  in  Shahabad  and  Bihar. 

The  Nagbansi  Rajas  seem  never  to  have  been  fully  accepted  by  the 
Oraons  nor  even  by  the  Mundas.  Too  many  centuries  had  elapsed  for  the 
old  traditions  to  be  so  easily  renewed.  The  people,  in  their  secular  wanderings, 
had  got  accustomed  to  independence  and  had  grown  more  fond  than  ever 
of  their  wild  habits.  On  the  other  hand,  the  Nagbansi  or  Chero  princes  had 
become  accustomed,  in  Bihar,  to  Hindu  ideas,  with  which  they  now  wanted 
to  favour  their  backward  subjects.  As  the  latter  stoutly  resisted,  extraneous 
aid  was  often  called  in  to  control  them.  Foreigners  from  Bihar  were  gradually 
introduced,  assignments  of  land  being  given  in  recompense  for  their  military 
services1.  At  the  same  time,  Brahmins  were  encouraged  by  grants  of  villages 
to  settle  in  the  country  and  to  aid  in  civilizing  it  after  their  fashion.  All 
these  efforts  proved  fruitless,  the  Oraons  and  the  bulk  of  the  Mundas 
remained  in  their  pristine  state. 

There  is  hardly  anything  more  particular  to  be  found  about  the  Nagbansi 
rule  in  Chutia  Nagpur  until  the  time  of  the  Mughal  emperors.  Bairï  hai,  the 
41st  Raja  was,  it  appears,  the  first  of  his  family  to  submit  to  Delhi.  His  second 
successor  or  the  43d  Raja,  Mädhu  Sing,  shook  off  the  yoke,  but  was  recalled 
to  obedience  by  one  of  Akbar’s  generals  so  effectually  that  we  find  him  later 
on  among  the  native  chiefs  who  assisted  the  emperor’s  army  in  the  conquest 
of  Orissa.  In  1615,  one  of  Madhu’s  successors,  failing  to  pay  the  tribute  agreed 
upon,  was  taken  prisoner  and  carried  to  Delhi.  His  name  was  Durjiin  Sal. 

The  next  mention  we  find  of  the  Chutia  Nagpur  Rajas  refers  to  A.  D.  1660. 
With  a  military  contingent  of  their  own  troops,  they  effected,  under  Ddiid 
Kahn,  one  of  Aurangzeb’s  generals,  the  conquest  of  Palamau.  The  main  in¬ 
cidents  of  this  war  may  still  be  seen  on  a  large  picture,  30  feet  in  length  by 
about  12  in  breadth,  done  on  cloth  and  preserved  as  an  heirloom  by  Dadd’s 
descendants2.  The  Raja  of  Palamau  was  named  Pratab  and  belonged  to  the 

1  These  details  and  those  following,  up  to  the  end,  are  borrowed  (sometimes  almost 
verbally),  from  Col.  Dalton,  Ethnogr.  of  Bengal. 

2  At  Daudnagor,  in  Bihar.  These  details  are  borrowed  from  an  article  published  by  Col. 
Dalton  in  the  Journal  of  the  Asiatic  Society  for  1874. 
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Chero  family.  “The  bows  of  the  imperialist  chiefs  are  all  of  the  Cupid  or 
Apollo  shape,  lip-curved,  —  whilst  not  a  few,  both  of  the  enemy  [Cheros] 
and  of  the  dark  skinned  portion  of  Daud’s  army,  are  of  a  simple  curve,  such 
as  we  still  see  in  the  hands  of  Kols,  Gonds,  and  other  hilltribes.  The  dark 
imperialists  are  as  unsufficiently  clad  as  the  majority  of  the  Cheros  are  re¬ 
presented  to  be;  and  their  martial  ardour  is  roused  by  drums  precisely  similar 
to  those  now  used  by  the  Kols  ...  In  one  obscure  corner  of  the  picture  we 
find  the  Zamindar  i  kan  i  almast,  ‘the  Lord  of  the  diamond  mine;’  and  who 
could  he  be,  if  not  the  Nagbansi  Raja?” 

In  1772,  Chutia  Nagpur  was  ceded  to  the  East  India  Company  by  Dripndth 
Sahi.  The  deed  of  settlement  is  still  extant  by  which  this  Raja  recognizes 
himself  vassal  of  the  English  and  agrees  to  pay  a  yearly  tribute  of  12.000  rupees. 
“For  some  years  after  this,  the  Raja  was  allowed  to  administer  the  territory 
as  the  chief  of  a  tributary  mahal;  but,  in  1816  or  1817,  it  was  found  necessary 
to  deprive  him  of  magisterial  powers.  The  estate  was  placed  under  the  magi¬ 
strate  of  Ramgarh  .  .  .  Natives  of  Bihar,  who  were  considered  foreigners  in 
Chutia  Nagpur,  were  sent  into  the  country  as  Police  officers.” 

The  period  of  14  or  15  years  ensuing  was  one  of  much  suffering  and 
oppression  for  Mundas  and  Oraons.  Fields  and  farms,  practically  the  whole 
country,  were  in  the  hands  of  Mohammedan,  Sikh  and  other  interlopers.  The 
Raja,  besides  being  dispossessed  and  having  no  real  authority  to  remedy  the 
situation,  was  in  great  part  responsible  for  it.  In  December  1831,  a  formidable 
insurrection  arose  in  Singbhum,  whence  it  spread  to  Pithauria,  Nagri  and 
Palamau.  For  over  two  months  incendiarism,  plunder  and  murder  were  rife 
on  all  sides,  especially  in  the  Doisa  and  Korambe  parganas.  At  last,  three 
English  columns  were  made  to  sweep  the  country  in  parallel  lines  from  north 
to  south.  The  Mundas  were  the  last  to  surrender;  they  tendered  their  sub¬ 
mission  on  the  19th  March,  1832. 

“Great  changes  in  the  administration,  says  Col.  Dalton,  followed  this 
insurrection.  The  disturbed  districts  and  jungle  mahals  with  the  dependent 
tributary  mahals  were  organized  as  a  non-regulation  province,  under  the  name 
of  the  South-Western  Frontier  Agency.  The  system  of  zamindari  police,  under 
which  authority  was  restored  to  the  chiefs  to  whom  the  people  had  been 
accustomed  to  look  for  its  exercise,  was  established  in  Chutia  Nagpur.  The 
border  Mankis,  whose  dispossession  from  their  tenures  was  the  main  cause 
of  the  insurrection,  were  reinstated;  and  the  zamindars  were  deprived  of  the 
power  of  ousting  them  without  the  orders  of  the  European  officer  now  placed 
at  the  head  of  the  district.” 
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Die  Bildersprache  des  Nordoststammes  der 
Gazelle-Halbinsel  (Neupommern,  Südsee). 

Von  P.  Jos.  Winthuis,  M.  S.  C.,  Vuna  Pope,  Neupommern. 


Je  mehr  man  in  den  Schatz  der  Sprache  des  Nordoststammes  der  Gazelle- 
Halbinsel  eindringt,  desto  mehr  wird  man  überrascht  von  dem  Reichtum  dieser 
Sprache.  Der  hiesige  Eingeborne  verfügt  nicht  nur  über  einen  großen  Formen- 
und  Wörterreichtum  in  seiner  Sprache.  Er  versteht  es  auch  meisterhaft, 
in  einer  Unzahl  der  treffendsten  Bilder  sich  auszudrücken.  Das 
ist  es,  was  den  Reichtum  dieser  Sprache  besonders  erhöht  und  ihr  einen  eigenen 
Reiz  verleiht. 

Dieser  Umstand  bewirkt  es  aber  auch,  daß  die  hiesige  Sprache  für  den 
Europäer  so  schwer  zu  erlernen  ist.  Einer  ihrer  besten  Kenner  hatte  darum 
auch  nicht  unrecht,  wenn  er  sagte,  daß  wir  bisher  die  Sprache  der  Eingebornen 
nur  stammelten,  sie  aber  nicht  richtig  zu  sprechen  verständen.  Vielleicht  dürfte 
dieses  Wort  gar  manchem  doch  etwas  übertrieben  erscheinen.  Wer  aber  mitten 
unter  den  hiesigen  Eingebornen  längere  Jahre  gelebt  und  ihren  Gesprächen 
ein  aufmerksames  Ohr  geliehen  hat,  der  wird  dem  beipflichten  müssen,  daß 
in  der  Tat  manches  in  der  Eingebornensprache  noch  ein  Buch  mit  sieben 
Siegeln  für  uns  Europäer  ist.  Oder  woher  kommt  es,  daß  selbst  dann,  wenn 
man  längere  Jahre  unter  den  Eingebornen  gelebt  und  alle  Tage  mit  ihnen 
verkehrt  hat,  man  doch  am  Ende  so  manches  Gespräch,  welches  sie  unter  sich 
führen,  nicht  versteht,  nicht  daß  sie  darauf  ausgingen,  sich  für  uns  Europäer 
unverständlich  zu  machen,  nein,  wenn  sie  zwanglos  einander  erzählen  von  All¬ 
täglichkeiten,  von  ihrem  Tun  und  Treiben.  Denn  es  versteht  sich  wohl  von 
selbst,  daß  wir  hier  nicht  urteilen  dürfen  nach  der  Sprache,  die  die  Eingebornen 
im  Verkehr  mit  den  Europäern  sprechen;  denn  da  haben  sie  es  bald  heraus, 
was  der  Weiße  von  ihrer  Sprache  versteht  und  was  er  nicht  versteht,  und  sie 
hüten  sich  deshalb  wohl,  Redensarten  zu  gebrauchen,  von  denen  sie  im  voraus 
wissen,  daß  der  Weiße  sie  doch  nicht  verstehen  würde.  Eher  aber  werden  sie  - 
besonders  die  Kinder  —  dem  Weißen  die  gröbsten  Fehler  nachsprechen,  die 
er  in  ihrer  Sprache  macht.  Wir  müssen  hier  vielmehr  urteilen  nach  der  Sprache, 
die  die  Eingebornen  ungezwungen  unter  sich  sprechen,  denn  nur  dann  haben 
wir  ihre  reine  unverfälschte  primitive  Sprache. 

Und  da  dürfte  es  jedem,  der  den  Eingebornen  öfters  gelauscht  hat,  auf¬ 
gefallen  sein,  daß  sie  mit  Vorliebe  sich  figürlich  ausdrücken.  Hat  der  Ein- 
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geborne  etwas  von  einiger  Wichtigkeit  zu  erzählen,  so  wird  er  es,  besonders 
wenn  es  ihn  selbst  angeht,  meist  bildlich  ausdrücken. 

So  kam  vor  einiger  Zeit  ein  Eingeborner  aus  dem  Busch  zu  mir  mit 
der  Meldung,  es  habe  ihm  und  seinem  Bruder  jemand  mit  folgenden  Worten 
gedroht  : 

Ina  bual-vae  boko  ra  ara  kake  na  marita  ik. 

Ich  werde  fällen  noch  die  beiden  alleinstehenden  Pandanusbäume  (die)  kleinen. 

Mit  andern  Worten:  Der  Betreffende  hatte  den  beiden  Brüdern,  die  von 
ihren  Geschwistern  allein  noch  am  Leben  geblieben  waren,  gedroht,  auch  sie 
noch  töten  zu  wollen,  nachdem  er  sich  vorher  gerühmt  hatte,  die  Geschwister 
der  beiden  Brüder  umgebracht  zu  haben.  Er  gebrauchte  den  Vergleich  mit 
dem  Pandanusbaum,  weil  dieser  Baum  gewöhnlich  allein  steht  oder  höchstens 
noch  mit  einem  seiner  Art  zusammen. 

Einige  figürliche  Ausdrücke,  die  wir  in  unserer  Sprache  haben,  gibt  der 
hiesige  Eingeborne  ungefähr  mit  denselben  Bildern  wieder.  Wenn  wir  sagen, 
„das  Nest  ist  ausgehoben“,  so  sagt  er  ungefähr  ebenso: 

/  tar  tapala  ra  po  na  pinpidik. 

Es  hat  sich  losgelöst  das  Nest  der  Geheimnisse. 

„Er  ist  auf  den  Leim  gegangen“  heißt  bei  ihm: 

/  ki  ra  bulit  na  baroro. 

Er  sitzt  auf  dem  Leim  bei  Regenwetter '. 

„Er  ist  in  die  Falle  geraten“  übersetzt  der  Eingeborne  mit: 

Gori  mua  i  kun  takaneim 

Heute  doch  er  (hat)  geschlungen  sich  fest 

was  so  viel  heißt  als:  heute  endlich  ist  er  auf  frischer  Tat  ertappt  worden. 

Der  Eingeborne  ist  ein  urwüchsiges  Naturkind  und  so  wählt  er  sich  die 
Bilder  aus  der  urwüchsigen  Natur  heraus,  die  ihn  umgibt.  Bäume  und  Sträucher, 
Busch  und  Feld,  Pflanzen  und  Tiere,  alles  muß  ihm  den  Stoff  zu  seiner  reichen 
Bildersprache  liefern.  Der  Europäer  zerbricht  sich  den  Kopf  über  die  Bedeutung 
mancher  dieser  figürlichen  Redensarten  und  er  kann  oft  unmöglich  ihren  Sinn 
ergründen.  So  z.  B.  um  zu  bezeichnen,  daß  einer  Blutschande1 2  getrieben,  resp. 
mit  einem  seiner  Stammesverwandten  sich  vergangen  hat,  sagt  der  hiesige 
Eingeborne: 

/  ga  binbin  bat  ika  ra  bibilon  na  galan. 

Er  hat  gestopft  zu  das  Loch  der  Mäuse  (=  Mauseloch). 

Wenn  nämlich  die  Maus  ihr  Loch  zugestopft  findet,  so  läuft  sie  wie  ver¬ 
rückt  hin  und  her.  So  muß  auch  der  gleichsam  verrückt  sein,  der  Blutschande 
begeht,  resp.  der  mit  einem  seiner  Stammesverwandten  sich  vergeht. 

Man  wird  zugeben,  daß  der  Sinn  solcher  bildlichen  Ausdrücke  ohne  die 
nötigen  Erklärungen  dazu  unmöglich  entziffert  werden  kann.  Der  hiesige  Ein- 

1  Weil  bei  Regenwetter  der  bullt  gut  klebt. 

2  Das  Wort  kautnal  (Blutschande)  ist  nicht  nur  von  der  geschlechtlichen  Vermischung 
zwischen  Blutsverwandten  in  unserem  Sinne,  sondern  auch  von  der  zwischen  Stammesver¬ 
wandten  zu  verstehen.  Siehe  „Anthropos“,  Bd.  II  (1907),  S.  221,  Anm. 
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geborne  verfügt  nun  über  eine  Unmenge  solcher  Ausdrücke,  nicht  nur  etwa 
um  außergewöhnliche  Ereignisse  zu  bezeichnen,  sondern  für  fast  jedes  Ding, 
für  fast  jede  Handlung,  die  er  verrichtet,  hat  er  einen  oder  mehrere  solcher 
bildlichen  Ausdrücke. 

Ladet  er  jemanden  ein  zum  Essen,  so  sagt  er: 

Una  mai  ka  boko,  ina  pir  koma  rat 
Komm  zu  mir  noch,  ich  werde  flechten  deinen  Korb 

d.  h.  ich  werde  deinen  Leib  anfüllen  mit  Essen. 

Haben  sie  gegessen,  so  heißt  es: 

Dor  a  vavaga  papa 
Wir  zwei  wollen  betrügen  noch 

d.  h.  wir  zwei  wollen  Betel  kauen. 

Durch  das  Betelkauen  verschwinden  nämlich  die  Speisereste,  die  im  Munde 
nach  dem  Essen  stecken  geblieben  sind,  und  so  wird  man  sagen,  daß  die 
beiden  noch  nicht  gegessen  haben. 

Dor  a  kokolo. 

Wir  zwei  wollen  färben  (uns). 

Ein  anderer  Ausdruck,  um  zu  sagen:  Wir  zwei  wollen  Betel  kauen.  Durch 
das  Betelkauen  wird  nämlich  der  Mund  rot  gefärbt. 

Kommt  ein  Kind  nicht  zur  Schule  und  sagt  man’s  dem  Vater  des  Kindes, 
dann  heißt  es  wohl: 

Ina  ku  ia  ka  boko 
Ich  werde  ölen  ihn  noch 

d.  h.  ich  werde  ihn  durchprügeln. 

Kriegt  einer  ordentlich  Schläge,  so  daß  er  heult,  so  heißt  es: 

Toan  i  vedevede  api  ra  kaiai  tai  toan. 

N.  N.  er  schlägt  um  (zu  haben)  die  Larve  von  So-und-so. 

A  kaiai  ist  eine  große  Larve  im  Holz,  die  die  Eingebornen  gerne  essen. 
Um  sie  zu  bekommen,  schlagen  sie  mit  Macht  auf  das  Holz,  von  dem  sie  ver¬ 
muten,  daß  es  die  Larve  birgt. 

Hat  einer  etwas  Außergewöhnliches  vollbracht,  so  heißt  es: 

I  ti  ien-vaarike  ra  taka. 

Er  ißt  (hervorkommen  lassend?)  die  Exkremente. 

Denn  daß  einer  Exkremente  essen  sollte,  wäre  etwas  Außergewöhnliches. 
Von  einem,  der  Feste  über  Feste  gibt,  heißt  es: 

Toan  pa  i  kabakabar  r’ana  buai 

N.  N.  nicht  sie  ist  rot  die  für  ihn  (bestimmte)  Betelnuß 

d.  h.  er  kaut  eine  Betelnuß  nach  der  anderen  und  es  scheint,  als  wenn  er  gar 
nicht  müde  davon  würde,  als  wenn  sein  Mund  gar  nicht  rot  davon  würde. 
Fällt  einer  vom  Baum  herunter  und  ist  tot,  so  sagt  man  von  ihm  : 

Toan  i  ule  r’oi. 

N.  N.  er  versteckt  den  Stock. 
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A  oi  ist  ein  spitzer,  schwerer  Stock,  den  die  Eingebornen  zum  Löcher¬ 
machen  beim  Pflanzen  gebrauchen.  Ist  die  Arbeit  geschehen,  so  stecken  sie 
den  Stock  wagrecht  unter  das  Gestrüpp,  damit  diè  Sonne  ihn  nicht  austrockne. 
Wie  sie  nun  den  Stock  wagrecht  unter  das  Gestrüpp  stecken  und  ihn  dort 
verbergen,  so  wird  man  den,  der  vom  Baum  gefallen  ist,  wagrecht  in  die  Erde 
legen  und  ihn  dort  verbergen. 

Auch  den  menschlichen  Körper  und  dessen  verschiedene  Teile  bezeichnen 
die  Eingebornen  mit  bildlichen  Redensarten.  So  nennen  sie  das  Haupt:  a  tomi, 
das  was  zuerst  gesehen  wird;  —  das  Gesicht:  a  daradara  lua,  das  was  zuerst 
erscheint;  —  das  Auge:  a  aviaria:  das  Große,  Mächtige,  Reiche,  womit  wir 
uns  beschützen,  denn  wären  wir  blind,  wie  könnten  wir  dann  arbeiten,  um 
reich  zu  werden,  dann  wären  wir  wirklich  arm,  denn  dann  könnten  wir  nicht 
herumgehen  und  arbeiten  und  selbst  für  uns  sorgen.  Darum  warnt  auch  der 
Eingeborne  mit  dem  Worte:  a  avia,  was  so  viel  heißt  als:  sei  stark,  passe  auf. 

Es  muß  nun  noch  hervorgehoben  werden,  daß  all  die  bildlichen  Aus¬ 
drücke  der  Eingebornen  nicht  etwa  schwankende  Formen  sind,  die  dieses  und 
jenes  bezeichnen  können,  sondern  daß  es  absolut  feststehende  Ausdrücke  sind, 
die  zum  Geiste  der  Sprache  gehören  und  nur  immer  ein  und  dasselbe  be¬ 
zeichnen,  und  die  nicht  nur  in  einem  Distrikt,  sondern  im  allgemeinen  auch 
in  den  anderen  Distrikten  verstanden  werden. 

So  gab  ich  einem  meiner  Konfratres,  der  drei  Stunden  von  meiner  Station 
entfernt  wohnt,  einige  bildliche  Ausdrücke  an  mit  der  Bitte,  seine  Leute  über 
den  Sinn  derselben  zu  befragen.  Den  Sinn  der  fraglichen  Ausdrücke  würde 
man  ohne  die  nötige  Erklärung  der  Eingebornen  niemals  ergründen.  Mein 
Konfrater  bestätigte  mir  nun,  daß  seine  Leute  die  Ausdrücke  sofort  verstanden 
hätten,  obschon  der  Dialekt  dieser  Leute  von  dem  meiner  Leute  nicht  uner¬ 
heblich  abweicht.  Eingeborne  von  anderen,  stundenweit  von  meiner  Station 
entfernt  gelegenen  Distrikten,  die  ich  über  den  Sinn  mancher  bildlichen  Aus¬ 
drücke  ausfragte,  konnten  mir  denselben  sofort  angeben,  so  daß  man  wohl 
sagen  kann,  daß  viele,  wenn  nicht  die  meisten  bildlichen  Ausdrücke  Gemein¬ 
gut  des  Nordoststammes  der  Gazelle-Halbinsel  sind,  mit  Ausnahme  der  Ein¬ 
gebornen  der  Distrikte  Hodup,  Kabair-Livuau  und  Birar,  deren  Dialekt  von  dem 
Dialekt  der  anderen  Eingebornen  dieses  Stammes  ganz  bedeutend  abweicht. 

Aus  dem  Schatze  der  bildlichen  Ausdrücke  der  hiesigen  Sprache,  den  zu 
heben  die  Arbeit  noch  langer  Jahre  ist,  nehme  ich  nun  noch  einige  wenige 
Beispiele  heraus,  um  zu  erhärten,  was  ich  im  Anfänge  dieser  Zeilen  bereits 
sagte:  daß  nämlich  die  hiesige  Sprache  eine  überaus  schwierige,  aber  auch 
eine  reiche,  höchst  interessante  Sprache  ist. 

Hat  eine  Frau  ein  uneheliches  Kind  geboren,  so  erzählt  es  gleich  einer 
dem  anderen  mit  den  bezeichnenden  Worten: 

Ian  i  ga  kakava  tatar  ta  ra  lao. 

N.  N.  sie  hat  geboren  hinein  ins  Freie  (=  ins  Leere). 

Und  man  frägt  die  betreffende  Frau: 

Ma  a  tamarri  ia,  nä  a  ga  kakava  tatar  ta  ra  lao? 

Und  du  dein  Vater  (ist)  wer,  die  du  hast  geboren  hinein  ins  Freie? 
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Das  uneheliche  Kind  muß  sich  sein  Leben  lang  folgende  Beschimpfungen 
gefallen  lassen: 

A  nat  na  keta'n. 

Eine  kleine  Winde  du  (bist). 

Weil  das  uneheliche  Kind  sich  gleichsam  um  andere  windend  anranken, 
fortranken  muß,  gleichsam  ein  Schmarotzer. 

U  a  nat  na  bukn  na  keke. 

Du  (bist)  ein  kleiner  Knochen  des  Fußes  (Fußknochen),  der  gut  ist  für  einen  Hund. 

U  a  nat  na  balanovo  na  davai. 

Du  (bist)  ein  kleines  Loch  des  Holzes  (im  Holze). 

U  a  nat  na  nutunut. 

Du  (bist)  eine  kleine  Frucht  des  gilaur,  einer  Seepflanze. 

A  nutunut  ist  eine  eßbare  Frucht,  die  auf  sandigem,  untiefem  Seeboden 
wächst.  Pa  i  nä  ra  kapa:  sie  sieht  nicht  das  Licht,  so  wie  das  uneheliche 
Kind,  das  gleichsam  in  der  Finsternis  geboren  wird. 

Pa  di  g  a  vagit  mua'  a  ma  ta  kulan. 

Nicht  man  hat  ernährt  dich  mit  einer  jungen  Kokosnuß. 

Weil  das  uneheliche  Kind  keinen  Vater  hatte,  der  für  dasselbe  junge  Kokos¬ 
nüsse  vom  Baume  heruntergeholt  hätte. 

Ari  nä  ra  vavina  a  urivevet  ave  ruva  tana,  ma  ave  biti  u  tana  : 

Wenn  jene  die  Frau  '  von  unseren  Knochen  (ist) 5,  wir  schämen  uns  ihrer  und  wir  sagen  zu  ihr  : 

„Pa  u  ga  valeke-vue  na  ra  bui  dave?  ba  upi  natu  iija?“ 

„Nicht  du  hast  gefällt  (=■=  getötet)  dieses  das  Kind  warum1 * 3?  denn  (es  ist)  Kind  wessen?“ 

Ein  eheliches,  schönes  Kind  oder  auch  das  Kind  von  einem  Reichen  nennen 
die  Eingebornen: 

A  nat  na  kulap. 

Ein  kleiner  Tumbuantänzer. 

A  kulap  ist  ein  mit  herrlichem  Federschmuck  angetaner  Tumbuantänzer, 
der  auf  dem  Auslegerkahn  in  der  See  draußen  tanzt  und  Herr  ist  über  die 
anderen  Tumbuantänzer,  für  den  diese  das  Essen  holen  und  bereiten  müssen. 

A  nat  na  kuloko. 

Ein  kleiner  Kuloko-Vogel. 

Der  Kuloko  ist  ein  barmana  beo,  schöner  Vogel.  Daher  die  Bezeichnung 
für  das  schöne  Kind  oder  für  das  Kind  eines  Reichen. 

A  butur  ta!  go  ra  bui  ta! 

Ein  Zweig  was  für  einer!  dieses  das  Kind  was  für  eins! 

Ein  prächtiger  Zweig  dieses  prächtige  Kind!  (eine  Knospe!) 


1  Die  nämlich  ein  uneheliches  Kind  geboren. 

3  D.  h.  eine  Verwandte  von  uns  ist. 

3  =  Warum  hast  du  das  Kind  nicht  getötet? 


Die  Bildersprache  des  Nordoststammes  der  Gazelle-Halbinsel. 
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-  Von  einem  schönen  Jüngling  heißt  es: 

A  davai  tamaduk!  —  A  nanal  ta!  — Na  tut-rivue  dat  kada  manon 

Ein  Holz  glattes!  (schönes!)  —  Ein  Hai  was  für  einer!  —  Er  wird  stehen  auf  ersetzend  uns 

na  tutana. 

unser  schwitzender  Mann  (starker  Mann). 

Toan  i  ti  ararikai  ma  ra  lor. 

N.  N.  er  kommt  hervor  mit  dem  Totenkopf. 

Wenn  die  Eingebornen  zu  einem  Feste  gehen,  dann  erscheint  wohl  der 
eine  oder  andere  von  ihnen  maskiert  mit  dem  Schädel  eines  verstorbenen 
Reichen;  alles  schaut  natürlich  nach  dem  Maskierten  hin  und  staunt  ihn  an. 
So  auch  wird  der  bildschöne  Jüngling  von  allen  angestaunt  und  bewundert. 

Toan  i  ti  raravue  ra  buai  ai  go  ra  tarai  ma  a  varden 
N.  N.  er  nimmt  weg  die  Beteinuß  für  diese  die  Männer  und  die  Frauen 

d.  h.  er  nimmt  weg  die  Betelnüsse,  die  bestimmt  sind  für  die  Männer  und 
Frauen.  —  Sobald  nämlich  der  schöne  Jüngling  erscheint,  wollen  alle  nur  ihn 
mit  der  Betelnuß  beschenken.  Und  so  nimmt  der  Jüngling  die  Betelnuß  allen 
anderen  gleichsam  weg. 

Toan  iä  kada  ul  a  nian  ta! 

N.  N.  er  (ist)  unser  was  oben  aufliegt  (auf)  dem  Essen  was  für  eins! 

A  ul  a  nian  ist  das,  was  dem  Essen  oben  aufgelegt  wird  :  das  Fleisch 
von  Tieren  oder  auch  Fisch.  Es  ist  vom  ganzen  Essen  das  Beste,  was  am 
liebsten  gegessen  wird.  So  auch  haben  den  bildschönen  Jüngling  alle  gern. 

Kada  tarmata  ta  nä  ra  buk  ta! 

Unser  Blatt 1  was  für  eins  dieser  der  Prächtige  was  für  einer  ! 

Das  Blatt,  in  dem  das  Essen  zurecht  gemacht  wird,  ist  ein  schönes, 
nicht  zerrissenes  Blatt.  Schön  wie  ein  solches  Blatt,  das  gutes  Essen  birgt, 
ist  der  Jüngling. 

Ist  ein  Kind  oder  ein  Jüngling  mit  Untugenden  behaftet,  besonders  mit 
der  des  Stehlens,  so  heißt  es: 

Nä  la  buia  na  ti  binbin  kinit 
Der  da  auch  er  wird  abbrechen  (abkneifen) 

d.  h.  der  wird  auch  immer  stehlen.  Aber  er  soll  nur  aufpassen,  denn: 

Nani  buia  pa  na  ti  matuka  ra  ur  i  na 
Der  auch  nicht  er  wird  reif  der  Knochen  desselben 

d.  h.  seine  Knochen  werden  nicht  auswachsen;  man  wird  ihn  in  seinen  jungen 
Jahren  noch  umbringen  seiner  Schlechtigkeiten  wegen,  besonders  wenn  er  den 
Weibern  nachstellt. 

Go  dir  a  varkuvo  ma  ra  tabu? 

Diese  zwei  werden  treffen  sich  mit  dem  Tambu? 


In  dem  Essen  zurecht  gemacht  wird. 
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d.  h.  das  schlechte  Kind,  der  schlechte  Jüngling,  wird  auch  nicht  arbeiten,  er 
wird  stehlen  und  den  Weibern  nachstellen  und  faulenzen  und  darum  wird  das 
(Tambu-Muschel-)  Geld  sich  kein  Stelldichein  bei  ihm  geben,  sie  werden  sich 
nicht  treffen. 

A  tabu  i  vanavana  ta  ra  na  ma  iä  ta  ra  ha. 

Der  Tambu  er  geht  auf  einem  Wege  und  er  auf  einem  anderen  Wege 

d.  h.  der  Schlechte  geht  nicht  auf  dem  Wege,  auf  dem  das  Muschelgeld  an¬ 
getroffen  wird.  Der  Schlechte  vergeudet  seine  Zeit.  Um  Muschelgeld  zu  be¬ 
kommen,  um  reich  zu  werden,  muß  man  arbeiten. 

Da  ti  gome-vue  buia  nä  rabiavi. 

Man  wird  unreif  werfen  weg  auch  jenen  leider. 

Wenn  eine  Frucht  oder  Pflanze  unreif  abgepflückt,  resp.  ausgerissen  wird, 
so  heißt  es:  Di  gome-vue  von  gomgomina,  zart,  weich,  unreif.  Das  schlechte 
Kind  oder  der  schlechte  Jüngling  wird,  wenn  er  noch  nicht  voll  an  Jahren  ist, 
seiner  bösen  Taten  wegen  umgebracht  werden. 

Na  ti  uruh  Ina  ra  uba  me 

Es  wird  erdröhnen  zuerst  das  Grab  von  ihm 

d.  h.  man  wird  den  Bösen  zuerst  schnell  in  die  Grube  werfen.  Der  Böse  wird 
zuerst  ins  Gras  beißen  müssen. 

Wenn  ein  Eingeborner  einem  anderen  droht,  ihm  das  Leben  zu  nehmen, 
dann  wirft  er  ihm  einen  Stein  hin,  damit  er  in  diesen  zuerst  beiße,  da  er  ja 
doch  bald  für  immer  in  die  Erde  (ins  Grab)  beißen  werde.  Und  er  sagt  dabei 
die  Worte: 

Una  ga  dodo  tua. 

Du  wirst  gelähmt  sein  zuerst. 

Una  goe-value  ra  kuvoro. 

Du  wirst  pflanzen  zuerst  die  kuvoro  (Bananenart). 

Das  Blatt  der  ßttw/'O-Bananenstaude  ist  nicht  stark,  es  reißt  sehr  leicht. 
Daher  heißt  auch  das  Wort  kuvoro  adjektivisch  gebraucht  weich,  zart,  schwach. 
So  wird  auch  der  Lebensfaden  des  Betreffenden,  dem  gedroht  wird,  schnell 
zerreißen,  er  wird  zuerst  sterben. 

■  Ist  einer  ein  guter  Tänzer,  so  sagt  man  von  ihm: 

Toan  i  marna  ra  lakit  na  kakai 

N.  N.  er  tritt  auf  das  Brennende  von  der  Kokosschale 

d.  h.  er  springt  so  behende,  als  wenn  er  jedesmal  auf  heiße  Kohlen  träte. 
Wenn  einer  nicht  tanzen  kann,  so  heißt  es  von  ihm  : 

Toan  a  kapkap-nanaan 

N.  N.  ein  Träger  (von)  Blätterschmuck 

d.  h.  er  überbringt  nur  den  Blätterschmuck  für  den  Tanz;  vom  Tanzen  selbst 
versteht  er  nichts. 

Toan  a  kapkap-kakakap. 

N.  N.  ein  Träger  (von)  Körbchen. 
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Er  versteht  nichts  vom  Tanz  und  so  muß  er  während  des  Tanzes  die 
Körbchen  von  seinen  Freunden  tragen. 

Toan  a  vunvun-ômai. 

N.  N.,  der  mit  Kalk  bestreut  die  Betelnuß. 

Da  er  nicht  tanzen  kann,  so  muß  er  für  seine  Freunde,  die  tanzen,  das 
minamai  (was  zum  Betelkauen  nötig  ist)  zubereiten. 

Hat  eine  Frau  Ehebruch  begangen,  so  sagt  man  von  ihr: 

Ian  i  palpal  a  pa  ai  kana  maka. 

Die  N.  N.  sie  dreht  herum  die  Taro,  (die  bestimmt  ist)  für  ihren  Mann. 

Die  Ehebrecherin  hat  keine  wahre  Liebe  zu  ihrem  Mann,  deshalb  kocht 
sie  auch  das  für  ihn  bestimmte  Essen  nicht  gut.  Sie  dreht  den  Taro,  den  sie 
für  ihren  Mann  braten  soll,  nur  im  Feuer  herum  und  geht  dann  wieder  weg. 

Hat  jemand  Blutschande  getrieben  oder  mit  einem  seiner  Stammesver¬ 
wandten  sich  vergangen,  so  heißt  es  : 

Toan  i  raa-bat  ra  amana  manatnanaafi  i  ra  galan. 

N.  N.  tritt  zu  die  Löcher  der  Maus. 

(Erklärung  wie  oben,  S.  21.) 

Im  allgemeinen  werden  die  Verwandten  von  dem  Eingebornen  bildlich 
mit  „Maus“  bezeichnet,  was  wohl  daher  rührt,  daß  die  Maus  ihren  Aufenthalt 
am  liebsten  in  den  Häusern  der  Menschen  wählt,  in  denselben  jahraus  jahrein 
wohnt  und  sich  ernährt,  sie  deshalb  sozusagen  mit  den  Menschen  verwandt 
ist.  Aus  demselben  Grunde  bezeichnen  sie  die  Verwandten  bildlich  mit  der 
Laus:  a  afam,  deine  Laus,  deine  Verwandte;  a  ativevet,  unsere  Läuse,  unsere 
Verwandten. 

Toan  i  par  am  ra  galan. 

N.  N.  er  erwischt  die  Maus. 

Ein  anderer  bildlicher  Ausdruck,  um  zu  bezeichnen,  daß  jemand  sich  mit 
einer  seiner  Verwandten  vergangen  hat.  Oder  auch  : 

Toan  l  alal-varara-pa  ka  ra  vinaa  na  laman. 

N.  N.  er  zieht  ab  sich  irrend  nur  die  Winde  von  der  laman-Aü. 

Die  laman- Winde  ist  bitter  von  Geschmack  und  zerreißt  leicht.  Man  ißt 
sie  deshalb  nicht  und  gebraucht  sie  auch  nicht  zum  Binden;  wer  sie  essen 
oder  zum  Binden  gebrauchen  würde,  der  wäre  verrückt.  So  ist  auch  gleichsam 
der  verrückt,  der  mit  Verwandten  sich  vergeht. 

Dasselbe  bezeichnet  der  Ausdruck: 

Toan  i  karul  ra  kaleh. 

N.  N.  er  trägt  um  den  Hals  das  &a/e«-Blatt. 

A  kalen  ist  ein  Nesselbaum,  dessen  Blätter  und  Saft  brennen.  Der  muß 
verrückt  sein,  der  seinen  Hals  mit  dem  kalen- Blatt  schmückt;  so  auch  der, 
der  mit  seinen  Verwandten  sich  vergeht. 

Dasselbe  bedeuten  noch  die  folgenden  Ausdrücke: 

Toan  I  kita  varara  pa  ka  ra  kalen. 

N.  N.  er  zerschlägt  sich  irrend  nur  den  kalen- Baum. 
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Denn  das  Holz  vom  keilen- Baum  nimmt  keiner,  um  Feuer  damit  anzu¬ 
machen,  da  es  Schmerz  verursacht,  sobald  man  es  nur  anrührt. 

Toan  i  nutnut  varara-pa  ka  ra  keinmal  na  puka. 

N.  N.  er  ißt  sich  irrend  nur  die  bittere  Süßkartoffel. 

Es  gibt  zwei  Arten  von  puka:  a  puka  tuna,  die  richtige  Süßkartoffel,  und 
a  kaumal  na  puka,  die  bittere  Süßkartoffel,  die  nicht  gegessen  wird.  Das 
Wort  a  kaumal  allein  bedeutet,  wie  schon  oben  angedeutet  wurde,  die  ge¬ 
schlechtliche  Vermischung  zwischen  Geschwistern  oder  anderen  Stammesver¬ 
wandten.  Nach  dem  obigen  Ausdruck  heißt  das  Wort  kaumal  auch  „bitter“, 
„was  bitter  schmeckt“. 

Diese  wenigen  Beispiele  mögen  genügen,  um  zu  zeigen,  wie  bei  den  ver¬ 
schiedensten  Gelegenheiten  die  Bildersprache  in  die  „gewöhnliche“  Sprache 
sich  eindrängt,  so  daß  sie  einen  ständigen  Bestandteil  derselben  bildet.  Man 
wird  auch  das  Treffende  der  gebrauchten  Bilder,  deren  einige  unserem  Geschmack 
ja  freilich  nicht  entsprechen,  doch  nicht  verkennen  und  wird  im  ganzen  sagen 
müssen,  daß  eine  Sprache,  die  einen  solchen  Reichtum  von  Bildern  wie  etwas 
ganz  Gewöhnliches  verwendet,  wahrlich  ein  schlagender  Beweis  von  der  hohen 
Veranlagung  des  Volkes  ist,  das  sie  redet. 

Im  folgenden  wollen  wir  an  einem  Beispiel  zeigen,  daß  die  Einge- 
bornen  das  ausgezeichnete  Instrument  ihrer  Sprache  aber  auch  in  meister¬ 
hafter  Weise  zu  handhaben  wissen.  Man  wird  sehen,  daß  die  Bilder  und  Gleich¬ 
nisse  ihnen  nicht  nur  in  kurzen  hingeworfenen  Sätzen  des  gewöhnlichen  Lebens 
geläufig  sind,  sondern  daß  sie  ihnen  auch  Zuströmen  bei  weitausgreifenden 
feierlichen  Reden,  die  sie  in  der  Öffentlichkeit  halten  ;  ferner,  daß  diese  Bilder 
nicht  bloß  aus  einer  gewissen  bloß  affektiven  Spontaneität  ihnen  entgegen¬ 
gebracht  werden,  sondern  daß  sie  dieselben  auch  mit  bemerkenswerter  geistiger 
Kraft  erfassen  und  nach  allen  Richtungen  hin  sie  drehen  und  wenden,  um  ihren 
ganzen  Inhalt  zur  Geltung  zu  bringen. 

Ein  Eingeborner  vom  Distrikte  Rakunai  —  wir  wollen  ihn  mit  to  K.  be¬ 
zeichnen  —  hatte  Blutschande  begangen  mit  seiner  Stiefmutter1.  Er  wurde 
deswegen  vor  den  (von  der  Regierung  aufgestellten)  heimischen  Eingebornen- 
richter  geführt.  Der  Blutschänder  war  selbst  früher  Eingebornenrichter  gewesen 
und,  weil  er  bei  seinem  Amt  viel  Muschelgeld  besaß,  so  hatte  er  unter  seinen 
Leuten  das  große  Wort  geführt.  Wegen  verschiedener  Vergehen  wurde  er  nach¬ 
träglich  durch  die  Regierung  von  seinem  Richteramt  abgesetzt.  Längere  Zeit 
darauf  beging  er  Blutschande,  weswegen  er  vom  kaiserlichen  Bezirksamt  in 
Herbertshöhe  zu  einem  Jahr  Strafarbeit  nach  Nusa  verurteilt  wurde.  Vorher 
hatte  der  Eingebornenrichter  zur  Feststellung  des  Tatbestandes,  der  dann  an 
das  Bezirksamt  weiterzuleiten  war,  eine  Gerichtssitzung  über  ihn  abgehalten. 
Der  Blutschänder  war  in  dieser  Gerichtssitzung  der  Tat  bereits  überführt.  Er 
leugnete  sie  jedoch  nach  Art  der  Eingebornen  hartnäckig  und  sagte  dem  Richter 
mit  frecher  Miene: 


'  Die  Stiefmutter  hat  den  Namen  der  Mutter  und  tritt  an  die  Stelle  der  Mutter,  so  daß 
ein  geschlechtlicher  Verkehr  mit  ihr  als  Blutschande  gilt. 
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lau  a  naia  na  davai 

Ich  (bin)  ein  großer  Baum 

d.  h.  ich  bin  ein  Reicher,  und: 

lau  lap  ra  en 

Ich  nehme  aus  den  Fisch 

d.  h.  ich  verstehe  es,  das  Gift  a  vun  (Pflanze,  deren  giftige  Wurzel  zum  Fange 
der  Fische  gebraucht  wird)  aus  dem  Bauche  der  Fische  sorgfältig  zu  entfernen, 
ehe  ich  den  Fisch  esse.  Mit  anderen  Worten  :  ich  bin  ein  weiser,  guter  Mann, 
es  liegt  mir  ferne,  ein  so  gemeines  Verbrechen,  wie  Blutschande,  zu  begehen. 

Ob  dieser  Worte  des  to  K.  wurde  der  Eingebornenrichter  aufgebracht 
und  er  hielt  dem  Blutschänder  folgende  Rede: 

Io  u  lap  mal  ra  en!  Vakir  u  lap  mal  ra  en. 

Also  du  nimmst  aus  gut  den  Fisch!  (ironisch!)  Nicht  du  nimmst  aus  gut  den  Fisch. 

lau  lap  mal  ia.  lau  gire  ma  iau  tikau-mala,  vue.  Ma  u,  pa  u 

Ich  nehme  aus  gut  ihn.  Ich  sehe  (es)  und  ich  finde  gut,  (es)  wegwerfend.  Und  du,  nicht  du 

nunure  ra  magit  akamana,  a  en  i  mat  i  tana.  lau  buia,  iau  ki  ma  ra 

weißt  das  Ding  dort,  der  Fisch  er  stirbt  daran.  Ich  auch,  ich  sitze  mit  der  Rippe 

inoko  tana  ta  nani  ra  baia  i  ra  en.  Tava  va  a  umana  paka  na  en 

des  Kokosblattes  daran  an  jenem  dem  Bauch  des  Fisches.  Allerdings  einige  Teile  von  Fisch(en) 

i  vava  ta  ra  baia  na  en.  Ma  a  magit  va  tana  akamana  pa  u  ga 

sie  liegen  in  dem  Bauche  des  Fisches.  Und  ein  Ding  doch  drinnen  dort  nicht  du  hast  gut 

mal-vue.  U  tar  nunure?  ■  A  vun  nam,  iä  u  tar  en  ia  ta  nam, 

getan  weg  (es).  Du  hast  gekannt  es?  Ein  Gift  das,  dieses  du  hast  gegessen  es  in  jenen, 

ra  umana  paka  na  nat  na  en.  Nam  ra  vun,  nam  pa  u  ga  pilak  vue 

den  kleinen  Teilen  von  kleinen  Fischen.  Dieses  das  Gift,  das  nicht  du  hast  unterschieden  (es), 

ta  nani  ra  ura  kudu  na  nat  na  en.  Io  nam  u  rara  tana. 

in  diesen  den  beiden  Teilen  von  kleinen  Fischen.  Also  das,  du  irrst  darin. 

Go  ra  tutana  i  biti:  lau,  iau  lap  ra  en,  ma  iau  tak-vue  nä  ra  ma- 

Dieser  der  Mann  er  sagt  :  Ich,  ich  nehme  aus  den  Fisch  und  ich  nehme  weg  dieses  das 

git,  - —  di  mat  i  tana,  —  iau  lap  ia.  Ma  u  lina  gala  lap  ia, 

Ding,  —  man  stirbt  daran,  —  wenn  ich  nehme  aus  ihn.  Und  du,  du  würdest  ausnehmen  ihn, 

ma  pa  una  gala  gire  ra  magit  nä  di  mat  i  tana.  U  tar  nunure?  a 

und  nicht  du  würdest  sehen  das  Ding,  das,  man  stirbt  daran.  Du  hast  (es)  gewußt?  ein 

vun  nam.  Iä  nam  iä  di  tikan-vue  ka  ra  baia  i  ra  en. 

Gift  (ist)  das.  Es  (ist)  das  welches  man  findet  wegwerfend  (es)  aus  dem  Bauche  des  Fisches. 

Ia  nam  pa  u  tikan-vue. 

Es  (ist)  das  nicht  du  findest  wegwerfend  (es). 

Ma  iä  nam  u  kaina  tana.  Iä  u  konom  ia  ma  u  rara 

Und  es  (ist)  das,  woran  du  (bist)  schlecht  davon.  Das  (ist’s)  du  verschluckst  es  und  du 

tana.  Iä  ra  tata  larlar  u  tarn. 

irrtest  darin.  Das  (ist)  das  Sprechen  bildlich  zu  dir. 

U  biti,  ba  di  lap  vakuku  ra  en.  A  kabinanaina  iat  i 

Du  sagst,  daß  man  ausnimmt  so  ohne  weiteres  den  Fisch.  Der  Weise  er  selbst  (nur)  er 

lap  ia,  i  lap  ra  en.  Vakari  a  umana  tena-nirara,  dia  lap  ra  en, 

nimmt  aus  ihn,  er  nimmt  aus  den  Fisch.  Nicht  die  irrenden,  sie  nehmen  aus 
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nina  iat,  ra  kabinanaina.  Di  vatan  ia  pire  ra  tarai  maavarden: 

den  Fisch,  der  da  selbst,  der  Weise.  Man  nennt  ihn  bei  den  Männern  und  den  Frauen  : 

a  tena  laplap  en,  i  dovot.  Ma  u  tar  rara  kakit  ma  nam 

der  geschickt  (ist)  auszunehmen  die  Fische,  wahrlich  (ist).  Und  du  hast  geirrt  sehr  mit  dieser 

ra  tinata.  U  biti,  ba  a  magit  vakuku.  Upi  fava  u  vatan  ia 

der  Sprache.  Du  sagst,  daß  (es  ist)  ein  Ding  (ein)  gleichgültiges.  Warum  du  nennst  es  bei  der 

pire  ra  kor,  pire  ra  tarai  ma  a  varden?  Diät  tar  vapurina1  ta  ko  am  tinata. 

Menge,  bei  den  Männern  und  den  Frauen?  Sie  haben  verneint  deine  Sprache. 

Ma  u  biti,  ba  id  u  to  K.  tago  u  kabahe  ra  ianim  ta  ra 

Und  du  sagst,  daß  der  du  (bist)  to  K.  denn  du  selbst  nennst  den  Namen  dein  in  dem 

matagii.  Ma.  ava  nam,  u  tar  rara  tana  ?  Nam  u  tar  biilue-pa  in  ma 

Angesichte  mein.  Und  was  (ist)  das,  du  hast  geirrt  darin?  Das  du  hast  gebunden  dich  mit 

nam  ra  en  u  vatan  ia. 

diesem  dem  Fisch  du  nennst  ihn. 

Io  una  tatike  mule  ka  boko,  tago  u  tar  tata  odor  me,  ba  u 

Also  du  sollst  sagen  es  wieder  nur  noch,  denn  du  hast  gesprochen  stark  damit,  daß  dü 

mal  nä  ra  magit.  Pa  u  tak-mala-vue  u  tar  nunure,  turag  ik? 

gutmachst  dieses  das  Ding.  Nicht  du  nimmst  gut  weg  (es)  du  hast  gewußt  es,  mein  Bruder  kleiner? 

U  biti,  ba  u  a  bona  mon.  U  varogop  ra  kaina  mon.  U 

Du  sagst,  daß  du  (seiest)  ein  guter  Haifisch.  Du  (bist)  wie  der  schlechte  Haifisch.  Du 

akate  vara-pa  ra  utum.  U  tar  nana  ra  utum  i  tar  kiala 

führest  mit  irrend  (dich)  die  Laus  deine.  Du  hast  gesehen  die  Laus  deine  sie  geworden  ist  weiß 

ma  u  tar  en  mule.  U  nunure  ra  ut  i  ra  mon.  U  minare  boko  ta- 

und  du  hast  gegessen  (sie)  wieder.  Du  kennst  die  Laus  des  Haifisches.  Du  kennst  noch  deine 

laim ,  ma  amar  vanavana  ma  i  gire  ra  pakana  i  tar  kiala,  ma  u 

Verwandte,  und  ihr  beide  gehet,  und  sie  sieht  den  Leib  ihren  er  (ist)  geworden  weiß,  und  du 

ien  mule  na  talaim.  I  varogop  u,  u  ien  mule  ra  utum.  U  tar 

ißt  wieder  diese  Verwandte  deine.  Es  (ist)  wie  du,  du  ißt  wieder  die  Laus  deine.  Du  hast 

nana  ra  utum  i  tar  kiala,  ma,  a  tar  ien  mule.  Nam  varo- 

gesehen  die  Laus  deine  sie  (ist)  geworden  weiß,  und  du  hast  gegessen  (sie)  wieder.  Das  (ist)  wie 

gop  nätn  näm.  Iä  näm  pa  u,  varogop  ra  bona  mon. 

wie  deine  Mutter.  Das  (ist)  es  nicht  du,  wie  der  gute  Haifisch. 

Avet  buia  ra  tarai  akari  ave  mal  ra  utivevet,  ave  varogop  ra  bona 
Wir  auch  die  Männer  hier  wir  behandeln  gut  die  Läuse  unsere,  wir  wie  der  gute  Hai¬ 
mo«.  U  a  kaina  bali  lai,  varogop  avet  a  umana  bona  balilai.  Ave  akate- 
fisch.  Du  ein  schlechter  Haifisch,  wie  wir  gute  Haifische.  Wir  führen  mit 

mala  ra  utivevet.  Ma  u  pa  u  akate  mala  ra  utum,  u  varogop  ra  kaina 

gut  die  Läuse  unsere.  Und  du  nicht  du  führest  mit  gut  die  Laus  deine,  du  wie  der  schlechte 

mon.  U  tar  kola  u  ma  ra  kabinana.  Ma  ra  kor  dia  varpuai  ta  koum  ka- 

Haifisch.  Du  hast  gefärbt  dich  mit  der  Weisheit.  Und  die  Menge  sie  verneint  deine  Weis- 

binana.  U  ve  ra  Umani,  ma  pa  i  boina.  Gala  avet  a  ve  ra  limaivevet 

heit.  Du  zeigst  die  Hand  deine,  und  nicht  sie  (ist)  gut.  Würden  wir  zeigen  die  Hand  unsere 


Durch  Blasen  durch  die  geschlossenen  Lippen  hindurch. 


Die  Bildersprache  des  Nordoststammes  der  Gazelle-Halbinsel. 


31 


i  tarn,  ma  una  ki  raraup  tana  ma  una  tan.  Ma  u  tar  ve  ra  limam 

dir,  und  du  sollst  sitzen  gebückt  vor  ihr  und  du  sollst  weinen.  Und  du  hast  gezeigt  die 

pireivevet,  ma  ave  tar  vap urina1  tana. 

Hand  deine  bei  uns,  und  wir  haben  verneint  sie. 

U  ga  biti  ba  u  a  naia  na  davai  ta  na  kaveve  gunan.  Tava  va 

Du  hast  gesagt  daß  du  (bist)  ein  großer  Baum  in  diesem  unserm  Gehöfte.  Allerdings 

il  a  naia  na  davai,  u  ga  tar  tur  ta  ra  maup.  Ma  ave  ga  tar  biti:  A 

du  (bist)  ein  großer  Baum,  du  hattest  gestanden  in  der  Öffnung.  Und  wir  hatten  gesagt:  Ein 

naia  na  davai  i  tar  tur  ta  ra  lao.  Io  nam  ra  davai  i  ga  lululubuan  vavaono. 

großer  Baum  er  hatte  gestanden  in  der  Weite.  Also  dieser  der  Baum  er  ist  gewachsen  lügend. 

Ma  ave  ga  biti,  ba  a  bona  davai!  Ma  ave  ga  biti,  ba  pata  kat  gara- 

Und  wir  hatten  gesagt,  daß  ein  guter  Baum  (er  ist)  !  Und  wir  hatten  gesagt,  daß  nicht  Nager  der 

mut  ta  ra  bitina!  Ma  a  nat  na  vuvu  i  bubur-vue  !  I papaniai  kan 

Trommel2  in  dem  untern  Ende  (ist)!  Und  ein  kleiner  Wind  erbricht  fort  (ihn)!  Es  verschwindet 

nä  rd  maup,  nä  ra  davai  i  ga  turtur  tana!  Ma  a  tarai  dia  mama 

weg  von  dieser  der  Öffnung,  dieser  der  Baum  er  hat  gestanden  darin!  Und  die  Männer  sie  ver- 

tikan  upiia.  I  ga  varogop  na  ra  magit  akamana,  i  ga  kat  ra  bitina. 

gebens  suchen  nach  ihm.  Es  war  wie  diese  die  Sache  dort 3,  es  hat  zernagt  das  untere  Ende. 

Tago  pa  u  ga  tur  dadat  i  ta  go  ra  magit.  Iago  pa  u  ga  tikan 

Denn  nicht  du  hast  gestanden  gerade  von  wegen  diesem  dem  Ding.  Denn  nicht  du  hast  gefunden 

mala-vue  nä  ra  kat-garamut  ta  nä  ra  bit  i  kou  davai.  A 

gut  wegwerfend  diese  die  Zernager  der  Trommel  in  diesem  dem  untern  Ende  deines  Baumes.  Es 

dovotina  u  iat  u  ga  biti  ba  u  a  naia  na  davai.  Iä  näm  ra  magit  i  bubur 

(ist)  wahr  du  selbst  du  hast  gesagt  daß  du  ein  großer  Baum.  Diese  die  die  Sache  sie  bricht 

kou  davai.  Ava?  Tago  näm  näm.  Näm  näm  i  bubur-vuä u  kan 

deinen  Baum.  Was?  Denn  es  (ist)  deine  Mutter.  Diese  deine  Mutter  sie  bricht  weg  dich  fort 

nam  ra  lao.  Ave  tikan  mua  nä  ra  davai  i  tar  marana  ta  nä  kou 

aus  dieser  der  Weite.  Wir  finden  nun  diesen  den  Baum  ihn  ausgetrocknet  in  diesem  deinem 

gunan ,  tago  a  kinanan  na  kubam  tana.  Ma  u  buia  bari  una  ti  virua. 

Gehöfte,  denn  die  nur  Wohnung  dein  (ist)  darin.  Und  du  auch  vielleicht  du  wirst  verderben. 

Ma  avet  buia,  pa  ave  nurnur  ura’u,  ta  nam  komu  tinata  tarlar,  tago  u  biti, 

Und  wir  auch,  nicht  wir  glauben  an  dich,  an  diese  deine  Reden  bildliche,  denn  du  sagst, 

ba  u  a  naia  na  davai  ta  na  koum  gunan  ma  ba  i  onor  tana. 

daß  du  ein  großer  Baum  in  diesem  deinem  Gehöfte  (seiest)  und  daß  er  stark  (sei)  darin. 

Dave  nä  ra  magit  i  arikai,  ma  pa  u  onor  ?  Bari  nä  ra  magit 

Warum  (da)  diese  die  Sache  sie  kommt  herauf,  und  nicht  du  (bist)  stark?  Vielleicht  diese  die 

na  valeke-vua’  u. 

Sache  sie  wird  umbringen  dich. 

Ma  u  tar  nunure  buia  ta  ra  magit,  tikai.  A  polo  buia,  i  tar  kapi  u. 

Und  du  hast  erfahren  auch  noch  ein  Ding,  eins.  Ein  Fluß  auch,  er  hat  mitgenommen 

Ma  u  ga  tar  va  boko  ta  go  ra  nat  na  pola  ik.  Io  u  iat  u 

dich.  Und  du  hattest  gelegen  noch  in  diesem  dem  kleinen  Fluß  (dem)  kleinen.  Also  du  selbst 


1  Durch  Blasen  durch  die  geschlossenen  Lippen. 

2  Eine  weiße  Ameisenart. 

3  Das  begangene  Verbrechen. 
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rada-pa  iu,  ma  na  ra  naia  na  polo  i  alire-pa  lu.  lau  gatar  bokon 

du  brichst  durch  dich,  und  jener  der  große  Fluß  er  schwemmt  fort  dich.  Ich  hatte  umstellt 

bat  ili,  ma  tago  u  iat  u  ga  tak  valolono-pa  iu  tatar  lana 

beschützend  dich,  aber  doch  du  selbst  und  du  nahmst  fortschwemmend  dich  hinein  in  denselben  1 

ma  u  tar  virila  tana.  loia  na  al-pa  ili  tana?  Tago  u  iat,  u  ti  ti- 

und  du  (bist)  umgekommen  darin.  Wer  wird  ziehen  dich  heraus?  Denn  du  selbst,  du  selbst 

buna  rad  aka  in. 

(hast)  durchgebrochen  dich. 

To  K.  madave  go  ra  kor,  ma  u  ga  pait  go  ra  magit?  A  naia  na  po 

To  K.  warum  diese  die  Menge,  und  du  hast  getan  dieses  das  Ding?  Ein  großes  Nest 

na  rumi,  näm  amur  ga  papaii  ia  tauri  nä  ra  magit.  Gala  a  kopo  na 

von  Ameisen,  das  ihr  beide  habt  .getan  es  über  dieses  das  Ding.  Wäre  (es)  (nur)  eine  einzige 

rum  ik,  upi  amur  a  rua  doka  !  Ma  nam  ra  naia  na  po  na  rumi,  dia 

Ameise  kleine,  damit  ihr  beide  trätet  tot  (sie)!  Und  dieses  das  große  Nest  von  Ameisen,  sie 

ga  rap-vurvurbit  i  tana,  ma  dia  ga  kabur  varve  ka  ra  umana  enena  rumi, 

haben  gebracht  überallhin  es,  und  sie  haben  soeben  gesagt  nur  (es)  den  andern  Ameisen, 

ma  amur  ga  arikai  tana.  lo  amur  kaina  tana. 

und  ihr  beide  seid  hervorgekommen  dadurch.  Also  ihr  beide  seid  schlecht  dadurch. 

Io  amur  tar  tapapala  vanavana.  Ba  da  kilt  nam  ra  evu  na 

Also  ihr  beide  habt  losgelöst  euch  allmählich.  Daß  man  abschneide  diese  die  Haare  deines 

niem,  upi  da  nalie  m.ula’u,  upi  da  vataii  in  ma  ra  enena  tutana! 

Mundes  (Bart),  damit  man  vergesse  wieder  dich,  damit  man  nenne  dich  mit  einem  anderen  Manne  ! 

Gala  na  kou  pap  i  ubn  ra  man,  ma  tago  i  uba  mule  ka  ra  galan. 

Würde  dieser  dein  Hund  er  umbringen  die  Ratte,  [und]  aber  er  bringt  um  wieder  nur  die 

U  tar  nnnure  buia,  go  ra  ikeik  a  tinaia,  to  K.  :  a  pap  i  nbn  ra  galan. 

Maus.  Du  hast  gewußt  auch  diese  die  kleine  Sprache  to  K.  :  der  Hund  er  bringt  um  die  Maus 2? 

Gala  u  ubu  ra  man,  gala  u  a  bona  pap.  Ma  tago  i  nbn  ra  galati  na 

Würdest  du  bringen  um  die  Ratte,  wärest  du  ein  guter  Hund.  [Und]  aber  er  bringt  um  die  Maus 

kou  pap!  I  varogop  u,  to  K- ;  tago  pa  n  pilak  nä  kou  pap,  pa 

dieser  dein  Hund!  Es  (ist)  wie  bei  dir,  to  K.;  denn  nicht  du  wählst  diesen  deinen  Hund,  nicht 

i  ubu  mala-pa  ra  man,  tago  i  ubu  ra  galati.  !  varogop  u. 

er  bringt  um  auf  gute  Weise  die  Ratte,  sondern  er  bringt  um  die  Maus.  Es  (ist)  wie  bei  dir. 

Go  ra  matana  i  purpuruan,  i  varogop  nä  ra  matam.  Näm  ra  pap  pa  i 

Dieser  sein  Gesicht  es  (ist)  verworren,  es  (ist)  wie  dieses  dein  Gesicht.  Dieser  der  Hund  nicht 

ububu,  nä  i  vapurpuruan  ra  matana.  Ma  ava  go  i  purpuruan  ra  ma¬ 

ux  bringt  um,  das  es  verwirrt  das  sein  Gesicht.  Und  was  (ist  es),  das  [es]  verworren  (ist)  das 

tana?  Varogop  ra  tanir.  U  tar  munire  a  tallir  varogop  u.  U  buia 

Gesicht  sein?  Wie  die  tagir- Maus  3.  Du  hast  gewußt  (es)  die  tag/r-Maus  (ist)  wie  du.  Du  auch 

u  tar  tatike-pa  ia,  ma  u  tar  munire  nä  ra  tanir.  To  K.  u  tar  nunure  ma 

du  hast  gesagt  es,  und  du  hast  gekannt  diese  die  tagir- Maus.  To  K.  du  hast  gekannt  (sie)  und 

u  tar  vai  a  tarai  me,  ni  dia  kaina.  Ma  u  diat  a  kabila  vul 

du  hast  beschimpft  die  Männer  damit,  jene  sie  (seien)  schlecht.  Und  dich  sie  werden  ebenfalls 

1  Den  großen  Fluß. 

2  Vgl.  was  oben  S.  27  über  die  Bezeichnung  der  Verwandten  als  „Maus“  gesagt  wurde. 

3  Große  Mäuseart. 
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u  me.  U  tar  parurn  varava,  pa  u  ga  param-limot-pa  ia. 

beschimpfen  dich  damit.  Du  hast  angeriihrt  (sie)  fehlgehend,  nicht  du  hast  angerührt  treffend  sie. 

Ni  u  ga  parum  ia  ma  i  ga  nik  ma  api  fava  u 

Jene  du  hast  angerührt  sie,  und  sie  hat  leise  geschrien  (wie  Mäuse),  und  für  was  du  hast 

ga  kap  ia?  I  par  muka  kaugu  tinata  piram  to  K- 
genommen  sie?  Es  (ist)  fertig  ganz  meine  Sprache  zu  dir  to  K. 

Io  una  valonore-ka  boko  ra  tarai. 

Also  du  sollst  hören  nur  noch  die  Männer  \ 

Io  a  tarai  avat  a  vapurina  tana.“ 

Also  die  Männer  ihr  sollt  verneinen2  ihn.“ 

Ma  a  tarai  dia  ga  ora:  „To  K-  p ,  ba  una  no  ati,  u 

Und  die  Männer  sie  haben  gerufen:  „To  K-  pf  *,  daß  du  sollst  Schluß  machen  hier,  du 

tar  kokoto,  koko  u  tata  mulei  u  tamavet.“ 
bist  beschmutzt,  nicht  sollst  du  sprechen  wieder  zu  uns.“ 

Und  der  Blutschänder  weinte  und  heulte  und  saß  tief  beschämt,  den 
Kopf  zu  Boden  gesenkt,  da.  Er  hatte  kein  Wort  zu  erwidern. 

Da  rief  ihm  der  Eingebornenrichter  höhnisch  zu: 

„To  K-,  una  ki  kodo  kan  na  gege  ra  konkonim.  Tava  va  u 

„To  K.,  du  sollst  sitzen  gerade,  damit  nicht  er  werde  krumm  der  Hals  dein.  Allerdings  du 

a  luluai  ma  iâii  pata  ra  luluai.  Ma  a  tarai  dia  gaga  tarn, 

(bist)  ein  Häuptling,  und  ich  (bin)  nicht  ein  Häuptling.  Und  die  Männer  sie  freuen  sich  über  dich, 

tago  a  dovot,  u  a  tene?1 

denn  es  (ist)  wahr,  du  (bist)  ein  braver  Mann.“ 

Damit  war  die  Rede  des  Eingebornenrichters  zu  Ende.  Sie  ist,  wie  man 
sieht,  nur  eine  fortlaufende  Folge  von  Bildern,  deren  Sinn  nicht  leicht  zu  ent¬ 
rätseln  ist.  Nach  den  Erläuterungen,  die  mir  der  Richter  selbst  zu  seiner  Rede 
gegeben,  will  ich  es  versuchen,  den  Sinn  derselben  zu  erklären.  Ich  bitte 
die  Leser  aber,  daß  sie  diese  Erklärung  in  steter  Vergleichung  mit  dem 
Original  lesen,  um  die  mannigfachen  eigentümlichen  Schönheiten  desselben 
ganz  erfassen  zu  können.  — 

Anknüpfend  an  das  Wort  des  Blutschänders  to  K.  :  lau  lap  ra  en,  ich 
verstehe  es  den  Fisch  auszunehmen,  d.  h.  ich  bin  ein  weiser,  guter  Mann,  für 
den  es  geradezu  ein  Ding  der  Unmöglichkeit  ist,  ein  so  großes  Verbrechen, 
wie  Blutschande  es  ist,  zu  begehen,  sagt  ihm  der  Eingebornenrichter  mit 
Ironie:  „Also,  du  verstehst  es,  den  Fisch  gut  auszunehmen!“  Mit  anderen 
Worten:  „Nun  ja,  allerdings,  du  bist  ein  guter  Mann4.  Und  ich  sage  dir,  daß 
du  kein  guter  Mann  bist.  Ich,  ich  bin  allerdings  ein  guter,  weiser  Mann5.“ 

'  Die  bei  der  Gerichtssitzung  zugegen  waren. 

2  Durch  Blasen  durch  die  geschlossenen  Lippen. 

3  Verneinung  durch  Blasen  durch  die  geschlossenen  Lippen. 

4  Der  Ironie  bedient  sich  der  Eingeborne  in  seiner  Sprache  sehr  häufig.  Sie  gehört  sozu¬ 
sagen  zum  Genie  seiner  Sprache. 

5  lau  ki  ma  ra  inoko  tana  „ich  sitze  mit  der  Rippe  des  Kokosblattes  daran“  ist  eben¬ 
falls  ein  bildlicher  Ausdruck  um  zu  sagen:  ich  bin  ein  weiser  guter  Mann.  Hält  der  Ein¬ 
geborne  eine  Rede,  so  muß  er  stets  wieder  auch  sich  selbst  loben. 
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Die  kleinen  Fische,  die  das  Gift  —  a  vun  —  geschluckt  hatten  und 
daran  gestorben  waren,  und  die  dann  der  große  Fisch  verschluckt  hat,  haben 
auch  den  Tod  des  letzteren  herbeigeführt.  Der  to  K.,  der  sich  rühmte,  den 
Fisch  gut  ausgenommen  zu  haben,  hat  die  kleinen  Fische  nicht  ausgenommen, 
und  mit  ihnen  hat  er  das  Gift  verschluckt,  das  sie  gegessen  hatten;  d.  h.  der 
to  K.  schien  ein  guter  Mann  zu  sein,  aber  in  seinem  Innern  war  doch  die 
schlechte  Neigung  verborgen,  die  ihn  dazu  gebracht  hat,  Blutschande  zu  treiben. 
Deshalb  sagt  der  Eingebornenrichter  zu  dem  to  K.:  „Diese  böse  Neigung,  sie 
schlummerte  tief  verborgen  in  dir,  und  endlich  hast  du  ihr  nachgegeben  und 
bist  ihr  nicht  entgegengetreten  (du  hast  das  Gift  nicht  entfernt)“. 

Und  zu  den  Männern,  die  bei  der  Gerichtssitzung  zugegen  waren,  sich 
wendend,  sagt  der  Richter  mit  Ironie:  „Dieser  Mann  —  nämlich  der  to  K.  — 
sagt:  ,Ich  bin  ein  guter,  ein  weiser  Mann.“1  Und  sich  wieder  zu  to  K.  wendend, 
sagt  er  zu  ihm:  „Wenn  du  auch  sagst,  du  seiest  ein  guter,  weiser  Mann,  so 
wissen  wir  doch,  daß  du  es  nicht  bist,  daß  du  Böses  getan,  daß  du  geirrt  und 
Blutschande  getrieben  hast.  Es  ist  nicht  so  leicht,  weise  zu  sein,  d.  h.  unsere 
böse  Natur  neigt  auch  zu  dem  Schlechtesten  hin,  nur  der  Weise  allein  hält 
sich  davon  ferne,  und  nicht  die  Irrenden,  die  Sünder,  die  Schlechten,  nur  der 
Weise  allein.  Ihn  allein  preisen  die  Männer  und  die  Frauen.  Und  du,  to  K., 
du  sagst,  du  seiest  auch  ein  Weiser,  aber  dieses  dein  Wort  ist  durchaus  nicht 
wahr.  Aber  warum  preist  du  dich  so  hier  bei  der  Menge,  bei  den  Männern 
und  bei  den  Frauen?  Denn  sie  haben  ja  doch  schon  deinen  Worten  wider¬ 
sprochen  durch  das  Pf.  Und  du  wagst  es  noch,  hier  dich  bei  deinem 
eigenen  Namen  zu  nennen,  u.  zw.  in  meiner  Gegenwart?  Aber  weißt  du  es 
denn  nicht,  daß,  als  du  sagtest,  du  seiest  ein  Weiser,  du  dich  selbst  schon 
verraten  hast.  Sage  dieses  Wort  noch  einmal,  das  du  so  laut  gesprochen! 
Nein,  du  bist  kein  Weiser,  verstanden  mein  Brüderchen? 

Du  sagst,  du  seiest  ein  guter  Mann1,  aber  du  bist  ein  schlechter  Mann, 
denn  du  bringst  deine  Verwandten  auf  Irrwege.  Du  sähest  deine  Verwandte 2, 
daß  sie  schön  war3  und  du  hast  mit  deiner  eigenen  Verwandten  dich  ge¬ 
schlechtlich  vergangen4.  Du  kennst  doch  deinen  Freund  (deine  Verwandte), 
ihr  habt  immer  zusammen  verkehrt,  und  da  hast  du  gesehen,  daß  ihr  Leib 
schön  war,  und  da  hast  du  deine  eigene  Verwandte  getötet  und  sie  gegessen, 
und  diese  Verwandte  war  deine  eigene  Mutter!  Also  du  bist  fürwahr  kein 
guter  Mann.  Wir  Männer  aber,  die  wir  hier  sitzen,  wir  achten  unsere  Ver¬ 
wandten.  Wir  sind  gute  Menschen,  aber  du  bist  ein  schlechter  Mensch,  wo¬ 
hingegen  wir  gute  Menschen  sind.  Wir  achten  unsere  Verwandten,  aber  du 
achtest  sie  nicht.  Du  bist  ein  schlechter  Mensch.  Du  hast  mit  deiner  Weisheit 
geprahlt,  aber  die  Menge  hat  nicht  an  deine  Weisheit  geglaubt.  Du  hast  uns 
deine  Hand  gezeigt,  um  zu  sagen,  daß  du  unschuldig  seiest,  aber  deine  Hand 
ist  nicht  rein.  Würden  wir  dir  unsere  Hand  zeigen,  so  müßtest  du  dich  schämen, 


1  A  bona  moti,  ein  guter  Hai. 

2  Ra  utum,  deine  Laus. 

:i  Ha  i  tar  kiala,  daß  sie  ist  geworden  weiß,  schön. 

4  U  tar  en  ia,  du  hast  sie  gegessen,  d.  h.  du  hast  Schlechtes  mit  ihr  getrieben. 
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denn  unsere  Hand  ist  rein,  die  deine  aber  ist  beschmutzt,  und  so  haben  wir 
widersprochen,  als  du  sie  zeigtest. 

Du  sagtest  auch,  du  seiest  ein  mächtiger,  reicher  Mann1.  Das  warst  du 
allerdings  und  wir  haben  das  früher  auch  von  dir  gesagt,  daß  du  ein  weithin 
berühmter  Mann  seiest2.  Aber  jetzt  offenbart  es  sich,  daß  du,  der  Mächtige, 
innen  von  Fäulnis  angefressen  warst3.  Eine  Versuchung,  der  du  doch  leicht 
hättest  widerstehen  können4,  hat  dich  zu  Fall  gebracht.  Und  was  ist  nun  von 
deiner  Macht  und  deinem  Ansehen  geblieben?  Das  ist  alles  verschwunden, 
niemand  spricht  mehr  von  dir.  Vor  der  innern  Fäulnis  hast  du  dich  nicht  zu 
bewahren  gewußt,  und  so  bist  du  zu  Fall  gekommen.  Und  die  Blutschande, 
die  du  mit  deiner  Mutter  begangen,  sie  ist  es,  die  dich  ganz  und  gar  ver¬ 
dorben  und  dir  alles  Ansehen  geraubt  hat5.  Sie  wird  dich  auch  wohl  ins 
Gefängnis  bringen.  Für  uns  bist  du  nicht  der  Angesehene  von  früher  mehr, 
obwohl  du  gesagt  hast,  daß  du  stets  mächtig  und  angesehen  bleiben  würdest. 
Jetzt,  da  du  Blutschande  getrieben,  bist  du  nicht  mehr  mächtig  und  angesehen, 
du  bist  gestürzt  wahrscheinlich  für  immer. 

Eine  Sache  will  ich  dir  noch  sagen:  Wir  wußten  von  deiner  bösen  Tat, 
und  wir  hatten  im  Sinne,  sie  zu  verschweigen.  Wir  wollten  das  Gerede  über 
dich  eindämmen  und  dich  beschützen.  Aber  du  wolltest  nichts  davon  wissen, 
und  du  hast  dich  selbst  ins  Verderben  gestürzt6.  Wir  wollten  dich  noch  be¬ 
schützen,  du  lagst  gleichsam  noch  in  dem  kleinen  Fluß7 8.  Aber  da  hast  du 
dich  selbst  ins  Verderben,  in  den  großen  Fluß,  gestürzt0,  woraus  dich  keiner 
von  uns  mehr  retten  kann.  Und  jetzt  wirst  du  wohl  wahrscheinlich  ins  Ge¬ 
fängnis.  kommen. 

Warum  übrigens  habt  ihr9  die  Tat  in  einem  Gehöfte  begangen,  wo  viele 
Männer  und  viele  Frauen  wohnen?10  Wenn  nur  ein  einziger  von  der  Sache 
gewußt  hätte,  dann  hättet  ihr  dem  leicht  Stillschweigen  auferlegen  können. 
Aber  so  viele  wissen  darum  und  die  haben  es  wieder  anderen  erzählt.  Das 
ist  fatal  für  euch  beide. 

1  A  gala  na  danai,  ein  großer  Baum. 

2  A  gala  na  danai  i  tur  ta  ra  lao,  ein  großer  Baum,  der  im  Freien  steht,  der  weithin 
sichtbar  ist,  d.  h.  ein  reicher,  mächtiger  Mann,  der  berühmt,  angesehen  ist. 

3  A  umana  kat  qaramut,  wörtlich  Trommelzernager  -  -  weiße  Ameisenart  —  d.  i.  Fäulnis. 

4  A  nat  na  vuvu,  ein  Luftzug. 

5  A  kinanag  na  kubam  ta  kon  qunan,  es  ist  nur  mehr  deine  Hütte  in  deinem  Gehöft. 
Früher  war  der  to  K.  angesehen,  und  als  man  an  seinem  Gehöfte  vorüberkam,  so  hieß  es:  „Dort 
wohnt  der  to  K.“  Aber  jetzt  sagt  man  das  nicht  mehr. 

0  Der  to  K.  war  nämlich  über  die  Männer  böse  geworden,  die  über  seine  böse  Tat  mit 
ihm  gesprochen  und  ihn  aufgefordert  hatten,  den  Verwandten  der  Frau  20  Faden  Muschelgeld, 
die  nach  dem  Eingebornenrecht  festgesetzte  Sühne,  zu  geben,  um  sich  damit  gleichsam  loszu¬ 
kaufen.  Der  to  K.  wollte  jedoch  das  Muschelgeld  nicht  hergeben,  und  daraufhin  wurden  die 
Männer,  die  von  der  Sache  wußten,  böse  auf  ihn  und  erzählten  sie  weiter,  und  so  kam  sie 
allmählich  weiter  bis  ans  Bezirksgericht  nach  Herbertshöhe,  das  den  to  K.  verurteilte. 

7  D.  h.  es  war  noch  keine  Gefahr  da,  daß  du  in  Herbertshöhe  angezeigt  würdest. 

8  D.  h.  er  selbst  war  durch  sein  gereiztes  Benehmen  Ursache  davon,  daß  er  in  Herberts¬ 
höhe  angezeigt  wurde. 

,J  To  K.  und  seine  Schwiegermutter. 

10  A  gala  na  po  na  rumi,  ein  großes  Ameisennest,  d.  h.  ein  Gehöfte,  wo  viele  Menschen 
beisammen  wohnen. 
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Also  alle  Welt  weiß  nun  um  die  böse  Tat.  Darum  laß  dir  den  Bart 
wegrasieren,  damit  man  dich  nicht  erkenne,  und  damit  man  meine,  du  seiest 
ein  anderer.  Hättest  du  dich  nur  geschlechtlich  vergangen  mit  einer,  die  nicht 
mit  dir  verwandt  ist1,  dann  ginge  es  noch  an  (!),  dann  könnte  man  sagen,  daß 
du  ein  guter  gewöhnlicher  Mann  (!?) 3  bist.  Aber  nun  hast  du  dich  mit  deiner 
eigenen  Verwandten  vergangen.  Man  begeht  nicht  eine  Tat,  über  die  man 
erröten,  sich  tief  schämen  muß.  Und  eine  solche  Tat  hast  du  begangen,  daher 
deine  tiefe  Beschämung  (dein  verworrenes  Gesicht). 

Weißt  du,  was  das  ist,  sich  mit  Verwandten  vergehen?  Weißt  du,  wie 

man  die  beschimpft,  die  solches  tun?  Man  beschimpft  sie  mit  der  tag  ir n.  Du 

hast  selbst  schlechte  Männer  damit  beschimpft.  Und  jetzt  wird  man  dich  eben¬ 
falls  damit  beschimpfen,  denn  du  hast  geirrt,  indem  du  mit  deiner  eigenen 

Verwandten  und  nicht  mit  einer  vom  andern  Stamm  dich  vergingst.  Als  du 
das  Schlechte  von  deiner  Verwandten  begehrtest,  da  hat  diese  gejammert, 
sich  gesträubt,  trotzdem  hast  du  dich  mit  ihr  vergangen.  Jetzt  bin  ich  fertig 
mit  meiner  Rede  zu  dir. 

Jedoch,  höre,  was  die  anwesenden  Männer  dir  noch  eben  zu  sagen  haben. 
Also,  ihr  Männer,  pfeift  ihn  aus!  Und  die  Männer  haben  gerufen:  To  K.  pfui!  . .  . 
Mach,  daß  du  fortkommst  von  hier!  Schmutz  klebt  an  dir;  wir  wollen  nichts 
mehr  mit  dir  zu  tun  haben.“ 

Daß  die  Rede  des  Eingebornenrichters  und  besonders  der  effektvolle 
Schluß  Eindruck  auf  den  Blutschänder  gemacht  hatte,  zeigte  sich  darin,  daß 
er  den  Kopf  tief  zu  Boden  gesenkt  dasaß  und  laut  heulte.  Der  Eingebornen- 
richter  rief  ihm  dann  noch  zuletzt  höhnisch  zu:  „To  K.,  setze  dich  gerade,  es 
steht  sonst  zu  befürchten,  daß  dein  Hals  krumm  wird.  Du  bist  ja  noch  immer 
der  Häuptling  und  ich  bin  keiner.  Alles  freut  sich  über  dich,  denn  du  bist 
in  Wahrheit  ein  guter  Mensch!“ 

[Man  muß  in  der  Tat  staunen  über  den  Reichtum  und  die  zum  Teil 
eigenartige  Schönheit  der  Bilder,  in  denen  die  Rede  des  eingebornen  Richters 
sich  bewegt,  wie  auch  über  die  wuchtige,  echt  rednerische  Energie,  gepaart 
mit  schneidender  Ironie,  die  der  Richter  offenbart.  Mehr  als  alles  andere  helfen 
solche  Dokumente  die  noch  in  so  weiten  Kreisen  und  nicht  bloß  des  so¬ 
genannten  Volkes  oder  der  Gebildeten  haftenden  Vorstellungen  von  tierischer 
Niedrigkeit  der  „Wilden“  beseitigen.  Neben  der  hohen  Bedeutung  für  die 
Psychologie  der  Naturvölker  besitzen  diese  Dokumente  aber  auch  noch  eine 
sehr  wichtige  andere:  sie  werden  ein  gewichtiges  Wort  mitzusprechen  haben  bei 
der  Beantwortung  der  Frage  nach  dem  Wesen  und  der  Entstehung  der  Mythen 
der  Naturvölker.  Hier  scheinen  sich  ganz  neue  Aussichten  zu  bieten.  —  P.W.S.] 
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'  A  man,  eine  Ratte,  d.  h.  jemand  vom  anderen  Stamm  als  Gegensatz  zur  qalag,  Maus: 
Jemand  vom  selben  Stamme. 

2  A  bona  pap,  ein  guter  Hund. 

■1  A  tagir  ist  eine  große  Mäuseart. 
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Le  Liban  a  toujours  été  la  terre  classique  des  traditions;  on  se  trans¬ 
mettait  d’âge  en  âge  les  mœurs  et  les  usages  des  ancêtres  et  on  les  ob¬ 
servait  avec  une  religieuse  exactitude.  Mais  l’émigration  à  l’étranger,  surtout 
en  Amérique,  devenue  presque  générale  de  nos  jours,  les  relations  de  plus 
en  plus  fréquentes  avec  l’Europe,  tendent,  sans  cesse  à  détruire  les 
anciennes  coutumes,  pour  les  remplacer  par  les  usages  européens.  Aussi 
est-il  temps  de  se  mettre  à  l’œuvre,  si  l’on  veut  recueillir  ces  traditions  et  en 
garder  quelque  souvenir. 

Je  ne  connais  pas  d’ouvrage  spécial  sur  cette  matière;  quelques  articles 
ont  cependant  été  publiés  dans  la  revue  arabe  Al-Machriq  (Beyrouth-Im¬ 
primerie  Catholique).  Il  m’a  donc  fallu  observer  et  faire  des  recherches,  en 
particulier  me  mettre  en  relations  intimes  avec  le  peuple,  surtout  avec  les 
hommes  les  plus  âgés,  qui  sont  les  trésoriers  du  passé.  Une  difficulté  à 
noter  c’est  que  ces  usages  varient  parfois  selon  les  différentes  localités.  Pour 
pouvoir  présenter  un  travail  complet,  il  faudrait  parcourir  le  pays,  réunir  les 
diverses  traditions  et  les  confronter  ensemble.  Aussi  bien,  je  ne  prétends 
donner  ici  que  de  simples  notes  ethnologiques  et  folkloristiques  sur  le  Liban. 

Ces  notes  seront  rédigées  sans  apprêt,  et  telles  qu’elles  ont  été  recueillies, 
de  façon  à  leur  conserver  une  certaine  saveur  locale.  La  phrase  même  sentira 
un  peu  l’arabe,  et  parfois  le  mot  arabe  figurera  dans  le  texte,  étant  donné 
la  difficulté  d’en  préciser  la  nuance  par  un  mot  équivalent. 

Je  commence  sans  autre  préambule  par  le  chapitre  du  décès  et  des 
funérailles.  Les  autres  chapitres  qui  suivront  ne  seront  pas  subordonnés  à  un 
ordre  logique  rigoureux,  mais  plutôt  à  la  qualité  des  documents  qu’il  m’aura 
été  possible  de  recueillir.  Ecrivant  pour  une  Revue  spéciale,  je  me  suis  ordi¬ 
nairement  abstenu  de  toute  comparaison  avec  les  mœurs  et  usages  des  autres 
pays:  ces  rapprochements,  les  spécialistes  les  feront  sans  difficulté  par  eux- 
mêmes.  Pour  les  usages  religieux,  je  les  ai  complètement  élagués  du  présent 
travail:  ils  mériteraient  une  étude  à  part.  Les  lecteurs  de  1’ «Anthropos» 
voudront  bien  m’accorder  leur  indulgente  attention  et  m’encourager  à  pour¬ 
suivre  cette  étude  qui,  j’en  ai  l’espoir,  leur  offrira  quelque  intérêt. 
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CHAPITRE  i. 

La  mort  et  les  funérailles. 

§1.  Décès,  Convocations,  Condoléances. 

Dès  que  le  décès  est  constaté,  les  cris  s’élèvent  perçants  et  aigus: 
wli!  wli!  malheur!  malheur!  et  résonnent  au  loin  repercutés  par  les  échos 
mêlés  aux  sons  du  glas  funèbre.  Chacun  alors  d’accourir  pour  aider  à  l’exposition 
du  corps  et  consoler  les  parents  du  défunt.  Le  corps  est  vite  habillé  et  étendu 
sur  le  mârtabet \  le  visage  tourné  vers  l’Orient.  Un  riche  voile  de  soie, 
appelé  sâyet,  couvre  tout  le  cadavre1 2.  Les  fleurs  ornent  le  mârtabet  et  les 
parfums  sont  répandus  à  profusion  ;  on  brûle  aussi  beaucoup  d’encens  pour 
purifier  l’air  et  chasser  les  mauvais  anges,  comme  on  dit.  Les  femmes  forment 
une  couronne  autour  du  défunt,  et  commencent  leur  longue  série  de  lamentations, 
de  pleurs  et  de  complaintes.  Elles  restent  là  nuit  et  jour,  se  remplaçant  de 
temps  en  temps;  à  elles,  en  effet,  est  confiée  la  garde  du  cadavre.  La  nuit 
surtout  elles  doivent  toujours  être  en  éveil,  de  crainte  que  les  chats  ou  les 
rats  ne  défigurent  le  défunt. 

Les  parents  se  réunissent  dans  une  maison  voisine  ou  sous  un  arbre 
pour  recevoir  les  condoléances  et  écrire  les  billets,  de  faire  part.  Ces  billets 
sont  faits  en  termes  très  simples  et  finissent  toujours  par  un  souhait  de 
longue  vie.  Autrefois  on  ne  faisait  qu’un  seul  billet,  appelé  nâsrat,  circulaire, 
qu’on  passait  successivement  de  village  en  village.  Pour  l’envoi  des  billets, 
il  est  entendu  que  cela  se  fait  sans  aucune  rétribution.  Des  gens  de  bonne 
volonté  se  dévouent  pour  les  porter  quelquefois  à  des  distances  considérables, 
même  sous  une  pluie  battante.  Plus  anciennement  encore  on  envoyait  un 
messager  qui  transmettait  de  vive  voix  la  triste  nouvelle;  et  cet  usage  a  cours 
encore  dans  le  district  de  Matn  et  de  Chouf.  Dans  ces  deux  districts,  où  les 
Maronites  et  les  Druzes  habitent  côte  à  côte,  les  convocations  sont  com¬ 
munes  et  générales.  Le  village  tout  entier  se  met  en  branle:  hommes  et 
femmes,  chrétiens  et  Druzes.  Ainsi  il  est  des  enterrements  qui  rassemblent 
dans  un  tout  petit  village  des  milliers  de  personnes;  et  naturellement  plus 
le  défunt  est  en  considération,  plus  la  foule  est  nombreuse.  Aussi  bien,  vu 
la  multitude  des  convoqués  et  l’exiguité  des  maisons,  on  a  coutume  dans 
certaines  localités  de  placer  le  cadavre  en  plein  air  sous  un  hangar.  Suivant 
les  traditions  hospitalières  du  pays,  tout  ce  monde  est  invité  à  dîner.  Les 
habitants  du  village  se  mettent  en  frais:  on  égorge  des  moutons,  la  table  est 
abondamment  servie  pour  tout  le  monde.  11  n’est  même  pas  rare  que  l’on  se 
dispute  les  invités,  chacun  voulant  en  avoir  davantage.  Ces  réunions  servent 
à  entretenir  l’union  entre  les  chrétiens,  et  à  maintenir  les  bonnes  relations 
avec  ceux  qui  ne  le  sont  pas. 

Les  personnes  convoquées  viennent  par  groupes  et  se  font  annoncer  à 
une  certaine  distance  par  un  chant  triste  dit  «l’appel»  al-monâdah.  A  un 

1  Le  mârtabet  est  une  sorte  de  lit  funèbre,  placé  au  milieu  de  la  salle:  il  est  composé 
de  planches  surmontées  d’un  matelas,  recouvertes  d’un  drap  blanc. 

2  Les  jeunes  gens  sont  habillés  de  noir,  les  vieux  de  blanc. 
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moment  donné,  le  chef  de  la  bande  s’arrête  et  crie  de  sa  plus  forte  voix,  et 
tous  de  faire  chorus  avec  lui:  c’est  un  appel  au  défunt  et  l’expression  de 
regret  que  cause  sa  perte.  Un  autre  groupe  se  forme  au  village  et  leur  répond 
sur  le  même  ton.  Une  sorte  de  dialogue  s’engage  ainsi  entre  les  deux  groupes, 
tandis  qu’ils  s’avancent  tous  lentement  jusqu’à  la  maison  mortuaire.  Il  peut  se 
faire  qu’il  y  ait  plusieurs  groupes  à  la  fois,  chantant  chacun  de  son  côté.  On 
peut  juger  par  là  quelle  confusion  et  quelle  terreur  ces  manifestations  répandent 
dans  la  contrée. 

Mais  cette  coutume  est  devenue  tellement  rare  de  nos  jours  qu’on  a  peine 
à  la  reconstituer  et  à  réunir  quelques  uns  de  ces  appels  dialogués,  qui  ne 
manquent  pas  d’un  certain  charme.  En  voici  un  spécimen: 

1er  groupe:  Aurore  néfaste  qui  se  lève  pour  nous  aujourd’hui!  puissiez- 
vous  ne  plus  jamais  reluire! 

2e  groupe:  Dieu  nous  reste;  notre  espoir  est  en  lui;  tels  sont  ses  décrets, 
o  mon  cher  parent! 

1er  groupe:  Père  de  la  jeunesse,  les  nuages  enveloppent  votre  étoile; 
c’est  un  astre  qui  a  disparu,  o  mon  cousin! 

2e  groupe:  Le  faucon  a  pris  son  essor;  le  lion  de  la  forêt  a  disparu. 
Votre  séparation  est  trop  tôt  arrivée,  o  mon  bien  aimé! 

Après  cette  formalité  assez  bruyante,  il  en  est  une  autre  plus  calme. 
Arrivés  à  la  maison  mortuaire,  les  chanteurs  se  taisent.  Les  proches  parents 
du  défunt  sont  là  debout:  chacun  vient  leur  faire  ses  condoléances  en  ces 
termes: 

«Que  Dieu  nous  dédommage  de  cette  perte,  en  vous  préservant  de  tout 
mal;  al~'àwad  bi-salâmat-kom.» 

A  quoi  l’on  répond:  «Et  vous  aussi  que  Dieu  vous  garde  sain»;  ou  encore: 
«Vous  nous  restez,  w-int  sâlem-yàbqà  lana  wogoüd-kom.» 

On  dit  encore:  «Que  Dieu  garde  votre  tête  saine». 

L’on  répond:  «Et  votre  tête  de  même.» 

Puis  se  retournant  vers  l’assistance,  celui  qui  fait  la  condoléance  finit 
en  disant:  «Que  Dieu  vous  dédommage  en  vous  gardant  tous  sains  et  saufs.» 
—  «Et  vous  de  même»,  répondent  les  autres. 

Dans  le  Matn  et  le  Chouf,  la  scène  est  plus  imposante.  Les  convoqués 
arrivent  par  groupes  et  se  tiennent  tous  sur  une  même  ligne  en  face  de  ceux 
qui  portent  le  deuil,  chacun  à  la  place  qui  lui  est  due.  Alors  s’engage  entre 
eux  le  dialogue  suivant: 

«Vous  êtes  l’objet  de  nos  pensées. 

—  Puisse  l’objet  de  vos  pensées  être  toujours  heureux. 

—  Nous  sommes  bien  peinés  de  voir  votre  cœur  brisé. 

—  Que  Dieu  ne  vous  brise  pas  le  cœur. 

—  Votre  malheur  nous  coûte  beaucoup. 

—  Puisse  Dieu  vous  chérir  autant. 

—  Puissiez-vous  être  toujours  heureux. 

—  Et  vous  de  même.» 

Chaque  groupe  recommence  la  même  scène. 
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Les  femmes  de  leur  côté,  se  rassemblent  autour  du  cadavre.  En  arrivant, 
elles  crient:  wli!  wli!  malheur!  malheur!  en  remuant  un  mouchoir  noir,  ou 
en  battant  des  mains  et  disent: 

«A  qui  recourrons-nous  après  vous?  A  qui  demanderons-nous  conseil? 
Que  nous  sommes  malheureuses  sans  vous!»  Et  chacune  de  lui  donner  son 
titre  de  parenté,  accompagné  des  épithètes  les  plus  neuves  et  les  plus  touchantes. 

Parfois  l’apostrophe  est  beaucoup  plus  longue  et  sentie,  comme,  par 
exemple,  celle  d’une  fille  à  son  père:  «Mon  père,  je  viens  te  souhaiter  le 
bonjour,  et  te  baiser  la  main:  tu  ne  me  réponds  pas!  Pourquoi  tu  es  fâché? 
Pourquoi  endurcir  ton  cœur?  Ce  n’est  pas  ton  habitude;  tu  m’aimais  tant 
autrefois;  tu  m’as  dit  ceci,  tu  m’as  fait  cela  etc.»  Elle  continue  sur  ce  ton, 
lui  baisant  les  mains,  l’embrassant,  se  lamentant,  s’arrachant  les  cheveux, 
battant  des  mains,  se  frappant  la  tête  jusqu’à  ce  qu’elle  tombe  évanouie  ou 
que  les  autres  l’arrêtent. 

C’est  un  spectacle  terrifiant  et  presque  sauvage  que  ces  femmes  éplorées, 
littéralement  folles  de  douleur,  les  cheveux  en  désordre,  battant  des  mains, 
se  frappant,  se  lamentant,  s’agitant  convulsivement.  C’est  la  douleur  à  son 
paroxysme,  dans  un  pays  où  domine  l’imagination  et  dans  un  sexe  où  la 
sensibilité  est  la  plus  développée.  Ces  manifestations  bruyantes  sentent  le 
paganisme  et  elles  ont  toujours  frappé  les  Européens  auxquels  il  a  été  donné 
d’y  assister.  Au  reste,  elles  sont  générales  en  Orient  dans  le  deuil  et  dans 
les  fêtes  quoiqu’elles  tendent  beaucoup  à  diminuer,  surtout  au  Liban. 

Les  hommes  sont  généralement  plus  réservés  dans  leur  douleur.  Dans 
certaines  localités,  comme  le  Matn,  en  arrivant  à  la  maison  mortuaire,  ils 
entrent  pour  saluer  le  défunt.  Les  femmes  leur  laissent  la  place  libre.  Ils  se 
mettent  en  face  du  mârtabet,  chacun  un  mouchoir  à  la  main  et  commencent 
alta  did  c.  à.  d.  l’énumération  des  qualités  du  défunt  et  de  leurs  regrets: 

«Comme  une  grande  poutre,  tu  t’es  effondré. 

Tu  t’es  éteint  semblable  à  la  lumière  d’une  chandelle. 

O  fleur  qui  s’est  effeuillée!  O  forteresse  redoutable  renversée!  Bien 
longtemps  encore  nous  aurons  besoin  de  vous!  Quand  vous  reverrons-nous? 
O  notre  nourricier!  O  notre  frère!  o  notre  ami!»  etc. 

Chacun  prononce  ainsi  une  phrase  à  la  louange  du  défunt  ou  un  mot 
de  regret.  Après  cela,  ils  vont  faire  leurs  condoléances  aux  parents  comme  il 
a  été  dit  plus  haut,  et  on  leur  présente  des  rafraîchissements,  et  le  café 
parfois  non  sucré  pour  marquer  le  deuil  et  l’amertume. 

§  2.  Enterrement  et  Chants  funèbres. 

Pendant  trois  jours  consécutifs,  tout  le  village  est  en  émoi;  c’est  un 
deuil  public;  tout  travail  est  interrompu.  On  fait  venir  des  chantres  et  des 
pleureuses  à  grands  frais:  ils  sont,  en  effet,  bien  rares.  Il  faut  à  un  bon 
chantre  une  belle  voix,  une  bonne  mémoire  et  du  talent  poétique  pour  adapter 
ses  chants  et  ses  élégies  aux  circonstances  et  en  composer  de  nouveaux.  Les 
Bédouins1  et  Bédouines  excellent  en  cet  art,  et  dans  les  obsèques  solennelles 

'  Ces  Arabes,  appartenant  à  des  tribus  obscures,  ne  sont  pas  rares  au  Liban,  où  ils 
vivent  de  rapine  ou  du  produit  de  leurs  moutons. 
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c’est  à  eux  qu’on  a  recours  généralement.  Chaque  village  d’ailleurs  a  ses 
chantres  et  ses  chanteuses,  plus  ou  moins  experts,  qui  font  les  frais  des  fêtes 
et  du  deuil. 

La  pleureuse  organise  sa  petite  troupe;  elle  se  place  debout,  en  face 
du  màrtabet,  tient  de  la  main  gauche  une  bougie  allumée,  de  la  droite  un 
grand  mouchoir  noir  qu’elle  agite  sans  trêve.  Toutes  les  femmes  font  de 
même  et  se  mettent  à  tourner  en  rond  dans  la  salle  autour  du  cadavre. 

La  pleureuse  commence  son  chant,  et  toutes  de  lui  répondre.  Aux  pauses, 
les  parentes  du  défunt  chantent  les  complaintes.  Aux  chants  se  mêlent  les 
pleurs  et  les  cris  d’une  mère  éplorée  ou  d’une  fille  ou  d’une  sœur.  Ces  chants 
empreints  à  la  fois  de  tendresse  et  de  tristesse,  trouvent  leur  écho  dans  tous 
les  cœurs,  et  les  larmes  coulent  en  abondance. 

Si  le  défunt  est  un  jeune  homme  enlevé  à  la  fleur  de  l’âge,  on  chante 
à  ses  obsèques  comme  si  c’était  en  des  noces,  avec  cette  différence  qu’à  la 
fin  du  chant  on  crie  wli!  malheur!  au  lieu  de  li!  U!  U!1 2.  J’ai  vu  une  mère, 
aux  obsèques  de  son  fils,  enlevé  à  l’âge  de  dix-sept  ans,  prendre  la  derbaqqy'1 
jouer  et  danser  en  chantant  comme  à  des  noces.  Le  spectacle  était  déchirant: 
rien  ne  produit  un  effet  plus  douloureux  que  ce  contraste  de  la  joie  dans  le 
deuil.  Chaque  femme  pleure  ainsi  le  défunt  avec  celles  qui  le  pleurent;  les 
larmes,  en  effet,  font  couler  les  larmes;  d’un  autre  côté,  chaque  femme  peut 
pleurer  au  seul  souvenir  de  ses  défunts. 

Comme  il  est  facile  de  s’y  attendre,  il  arrive  parfois  que  toutes  ces 
larmes  ne  sont  qu’une  feinte  et  les  pleureuses  appelées  sont  de  simples  comé¬ 
diennes  payées  à  la  journée  comme  pour  une  représentation. 

Voilà  pour  les  femmes;  quand  aux  hommes  ils  font  bien  davantage  et 
plus  en  grand.  Le  groupe  est  formé;  le  coryphée  tient  une  épée  nue  de 
la  main  droite  et  ouvre  la  marche;  tous  les  autres  portent  des  bougies  allumées. 
A  la  porte  de  la  maison  mortuaire,  ils  font  entendre  comme  un  cri  d’appel, 
nommé  tehourob  en  rapport  avec  le  chant  qu’ils  vont  débiter.  A  ce  signal, 
les  femmes  quittent  la  place:  aussitôt  nos  chanteurs  se  mettent  à  tourner 
trois  fois  autour  du  cadavre.  Puis  dans  le  même  ordre  ils  font  le  tour  de  la 
maison  mortuaire  et  des  principales  places  du  village.  Pendant  tout  ce  temps, 
le  chanteur  ne  cesse  d’agiter  son  épée:  la  règle,  dans  ce  cas,  demande  que 
la  pointe  de  l’épée  soit  dirigée  vers  le  sol,  et  son  tranchant  tourné  vers  la 
poitrine  du  chanteur.  Dans  la  joie,  c’est  le  contraire  qui  a  lieu.  Quand  le 
chant  est  fini,  l’on  s’arrête  un  instant  pour  se  rafraîchir  et  vider  un  verre. 
De  nos  jours,  la  fanfare  accompagne  généralement  ces  chants  de  notes 
tristes  et  retentissantes. 

Si  le  défunt  est  un  seikh 3  ou  un  militaire  on  procède  à  une  cérémonie 
grandiose  appelée  qalm  al-khail,  équipement  des  chevaux.  On  fait  venir  le 


'  Ce  cri  répété  est  l’expression  de  la  joie,  de  l’enthousiasme  et  est  appelé  zalâgît ;  il 
sert  aussi  dans  les  chants  de  guerre  à  exciter  les  guerriers. 

2  C’est  un  gros  tube  de  grès  en  forme  d’entonnoir  dont  le  fond  au  large  orifice  est 
fermé  d’une  peau  tendue,  sur  laquelle  on  frappe  avec  les  mains  pour  tirer  des  sons. 

3  Les  seikh  étaient  et  sont  encore  l’aristocratie  du  pays,  mais  de  nos  jours  ils  ont 
bien  perdu  de  leur  prestige. 
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cheval  du  défunt  et  un  certain  nombre  d’autres  chevaux  qu’on  selle  et  couvre 
de  noir.  Les  armes  sont  adroitement  fixées  à  la  selle:  lance,  fusil,  épée, 
hachette.  Deux  forts  gaillards  tiennent  le  cheval  par  la  bride;  les  chanteurs 
marchent  en  tête  en  équipement  de  guerre,  et  les  armes  renversées.  Ceux  qui 
portent  une  épée  nue,  un  drapeau  rouge  rayé  de  noir  ouvrent  la  marche. 

La  procession  se  met  en  branle,  parcourant  toute  la  localité,  chantant 
les  éloges  glorieux  ou  les  hauts  faits  d’armes  du  défunt.  Les  coups  de  fusil  re¬ 
tentissent  de  tous  côtés,  et  plus  le  défunt  est  en  considération,  plus  les  coups 
sont  nombreux.  11  peut  se  faire  qu’il  y  ait  deux  ou  trois  groupes  formés 
ainsi  et  parcourant  le  village  en  chantant  chacun  de  son  côté. 

De  temps  en  temps,  les  conducteurs  du  cheval  prennent  une  pincée  de 
poivre  en  poudre  et  la  lui  introduisent  soit  dans  les  naseaux  soit  dans  les 
yeux:  le  cheval  attristé  de  la  mort  de  son  maître  se  met  à  hennir  et  à  verser 
des  larmes. 

Après  la  procession  des  chevaux,  vient  la  promenade  du  cercueuil  par 
tout  le  village,  dans  le  même  ordre.  Mais  les  chants  changent;  tout  à  l’heure 
c’était  des  cris  de  guerre,  maintenant  c’est  le  chant  du  deuil  et  de  la  tristesse. 

Aux  temps  des  grandes  chaleurs,  pour  empêcher  la  décomposition  du 
corps  et  les  vomissements  qui  se  produisent  parfois,  et  donner  aux  chanteurs 
le  temps  de  faire  toutes  leurs  manifestations,  on  a  recours  à  un  moyen  bien 
primitif  et  qu’on  dit  efficace.  On  étend  le  cadavre  légèrement  couvert  sur  la 
terre,  on  applique  sur  l’estomac  un  morceau  d’acier  ou  de  fer  comme  une 
faucille,  des  ciseaux,  et  une  tasse  d’eau  rafraîchie  par  la  glace. 

Enfin,  toutes  les  formalités  ont  été  remplies;  la  foule  est  au  complet; 
la  fosse  a  été  préparée  et  au  retour  on  chante: 

«Pour  vous  nous  avons  creusé  une  nouvelle  fosse,  et  l’angoisse  s’est 
emparée  de  nous;  votre  absence  sera  bien  longue  o  mon  cher  ami!» 

Le  moment  le  plus  solennel  est  arrivé;  les  parents  viennent  faire  leurs 
derniers  adieux  au  défunt.  La  scène  est  déchirante:  les  femmes  crient  wli /, 
chacun  des  assistants  dit  son  petit  mot  de  regret,  on  jette  son  dernier 
cri  au  défunt,  les  femmes  lui  font  leurs  dernières  recommandations  pour  ceux 
qu’elles  ont  perdu,  les  chanteurs  et  les  chanteuses  redoublent  l’ardeur  et  le 
vacarme.  Puis  le  calme  se  fait,  les  parents  sont  écartés,  et  le  cadavre  enveloppé 
dans  un  linceul  est  déposé  dans  le  cercueuil  avec  cette  particularité  curieuse 
que  le  linceul  doit  être  ouvert  sur  le  haut  de  la  poitrine  et  écarté  de  la 
bouche,  de  crainte,  dit-on,  que  le  défunt  ne  l’avale,  ce  qui  serait  cause  d’un 
nouveau  malheur.  Si  on  leur  dit  qu’un  homme  mort  ne  peut  plus  rien  avaler, 
ils  répondent:  «C’est  vrai,  mais  cela  n’empêche  pas  que  telle  famille  a  été 
entièrement  détruite,  parce  que  le  premier  défunt  avait  avalé  son  linceul.»  Des 
personnes  se  prétendant  plus  éclairées  vous  disent  que  le  dégonflement  du 
cadavre  qui  se  fait  dans  la  tombe  produit  un  certain  mouvement  et  comme  une 
commotion  dans  les  membres  qui  peut  bien  faire  pénétrer  le  linceul  dans  la 
bouche,  s’il  en  est  trop  près.  On  a  soin  encore  de  desserrer  les  vêtements 
du  défunt  et  de  lui  délier  tous  les  nœuds  et  les  boutons,  parceque  c’est  cruel 
de  le  laisser  ainsi  enserrer.  Une  autre  observance  non  moins  curieuse,  c’est 
qu’il  faut  détacher  un  morceau  du  linceul,  le  nouer  et  le  jeter  dans  la  maison 
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pour  empêcher  le  mort  d’entraîner  après  lui  quelqu’un  de  la  famille.  En  général, 
ces  pratiques  se  font  secrètement,  et  on  n’y  attache  plus  une  telle  importance, 
sauf  peut-être  quelques  femmes.  11  est  un  autre  usage,  emprunté  sans  doute  aux 
musulmans,  qui  veut  que  la  personne  la  plus  chère  au  défunt,  ferme  elle- 
même  le  cercueil;  de  là  cette  parole,  passée  en  proverbe,  d’une  mère  à 
son  fils:  «A  ma  mort  tu  cloueras  toi-même  mon  cercueil.» 

A  la  levée  du  corps,  les  manifestations  de  la  douleur  reprennent  de 
plus  belle:  les  femmes  crient  à  tue-tête:  wli!  bâtel!  vanité!,  les  mains  battent, 
les  mouchoirs  s’agitent,  c’est  le  dernier  effort  de  la  douleur.  On  fait  passer 
la  femme  du  défunt  sous  le  cercueil  de  son  mari,  si  elle  est  enceinte,  pour 
la  mettre  à  l’abri  de  tout  soupçon. 

Le  transfert  se  fait  avec  grand  apparat:  clergé  en  tête,  puis  la  foule, 
les  parents;  vient  ensuite  le  cercueuil  porté  au-dessus  des  têtes,  les  bras 
étendus,  et  sur  les  bouts  des  doigts;  les  femmes  ferment  la  marche  en  suivant 
de  loin  le  cortège.  Cette  fois-ci  les  chants  religieux  remplacent  généralement 
les  pleurs  et  les  lamentations,  mais  parfois  aussi,  il  est  impossible  de  con¬ 
tenir  cette  foule  en  effervescence;  le  cercueil  est  emporté  comme  en  triomphe 
dans  le  village  et  autour  de  l’Eglise;  et  pendant  tout  le  trajet  on  ne  cesse 
de  lui  imprimer  un  mouvement  oscillatoire  à  droite  et  à  gauche  comme  pour 
rappeler  le  mouvement  du  berceau  et  montrer  le  cas  qu’on  fait  du  défunt. 
Cette  scène  est  des  plus  typiques  dans  les  funérailles  au  Liban,  et  elle  est 
particulière  aux  chrétiens,  car  les  musulmans  portent  leur  mort  sur  les  épaules 
sans  aucune  autre  manifestation,  et  prétendent  que  les  larmes  versées  sur  le 
défunt  sont  comme  des  flammes  qui  le  brûlent  dans  l’autre  monde.  Mais  les 
usages  des  musulmans,  des  Druzes  et  des  Métualis  méritent  une  étude  spéciale, 
nous  y  reviendrons  un  jour. 

En  général,  il  faut  satisfaire  le  défunt  et  lui  rendre  tous  les  honneurs, 
autrement  la  famille  serait  inquiétée,  et  un  nouveau  malheur  serait  le  châtiment 
de  la  moindre  négligence  à  cet  égard.  Enfin,  après  les  prières  de  l’Eglise  et 
un  dernier  adieu,  le  corps  est  déposé  dans  la  fosse  entre  deux  rangées  de 
pierres,  dressées  sur  la  tranchée,  et  recouvert  d’autres  pierres  plates  s’appuyant 
aux  parois  de  la  tombe.  Ce  mode  de  sépulture  est  tombé  en  désuétude  depuis 
qu’on  a  des  cercueuils  bien  faits  et  hermétiquement  fermés.  Mais  au  temps 
où  l’usage  du  cercueil  proprement  dit  était  inconnu,  lorsque  le  défunt  était 
porté  au  cimetière  sur  une  espèce  de  civière  commune,  cette  précaution  était 
nécessaire.  Les  fouilles  archéologiques  du  R.  P.  Sébastien  Ronzevalle  dans  le 
Liban,  ont  montré,  il  y  a  quelques  années,  que  cet  usage  est  vraiment  ancien 
dans  notre  pays,  et  qu’il  a  dû  exister  dès  l’époque  romaine,  du  moins  dans 
la  classe  pauvre. 

Les  pierres  posées,  on  recouvre  le  tout  de  terre  et  on  plante  deux  pierres 
longues,  l’une  à  la  tête,  l’autre  au  pied  de  la  tombe;  quelques  épines  et 
quelques  pierres  jetées  pêle-mêle  à  la  surface  empêcheront  les  animaux 
sauvages  de  déterrer  le  cadavre.  Un  dernier  mot  de  condoléance,  une  dernière 
visite  à  la  famille  du  défunt  et  toute  cette  foule  se  disperse.  Au  retour  d’un 
enterrement  on  ne  fait  pas  de  visite;  tout  contrevenant  serait  regardé  de 
mauvais  œil  et  les  femmes  y  voient  un  présage  de  malheur. 
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Béchara  Chémali, 


Avant  de  passer  outre  et  de  parler  de  ce  qui  se  fait  après  l’enterrement, 
je  crois  utile  de  m’étendre  un  peu  sur  les  chants  et  les  éloges  funèbres.  Ces 
mélopées  reflètent  certainement  l’esprit  du  peuple  et  j’en  citerai  quelques  extraits. 

§  3.  Les  chants  funèbres. 

Les  chants  funèbres,  appelés  nadb,  sont  très  variés:  mais  on  peut  les  réduire 
à  trois  genres  principaux,  suivant  l’idée  qui  domine  dans  leur  composition: 

Le  1er  genre  appelé  lântarî  ou  guerrier  ressemble  à  l’ode  lyrique.  On 
y  exalte  les  qualités  équestres  et  guerrières  du  défunt;  il  est  surtout  employé 
dans  la  procession  des  chevaux  et  des  armes  et  réservé  aux  hommes. 

Le  2e  est  le  genre  élégiaque:  il  exprime  la  douleur,  la  tristesse  et  les 
regrets  des  parents  et  exalte  les  bonnes  qualités  du  défunt;  il  est  commun 
aux  hommes  et  aux  femmes. 

Le  3e  genre  comprend  surtout  les  complaintes  des  femmes,  spécialement 
après  l’enterrement. 

La  musique  de  ces  chants  n’est  pas  très  variée,  ils  sont  tous  très  simples, 
et  offrent  presque  tous  le  même  rythme. 

C’est  de  la  poésie  populaire,  pleine  d’images,  de  métaphores,  de  com¬ 
paraisons,  d’apostrophes  où  s’exhalent  les  sentiments  du  cœur.  Plus  le  chant 
est  ancien  et  vulgaire  d’expression,  plus  il  a  de  charme  et  de  poésie.  Les 
complaintes  des  femmes  sont  parfois  admirables  sous  ce  rapport,  et  méritent 
une  attention  spéciale:  on  le  verra  tout  à  l’heure  par  quelques  citations. 
Cette  littérature  populaire,  trop  méprisée  dans  notre  pays,  est  supérieure, 
dans  sa  naïve  fraîcheur,  à  toute  la  poésie  savante,  la  plupart  du  temps  affectée 
et  vide  de  sens.  Au  reste,  ces  chants  offrent  à  l’étude  un  avantage  qui  n’est  pas 

à  dédaigner:  ils  retracent  la  plupart  des  usages  mortuaires  ou  y  font  allusion. 

Ainsi  le  premier  chant,  cité  ci-après,  rappelle  d’abord  les  armes  en 
deuil,  les  adieux  au  défunt,  le  transfert  du  cercueil  au-dessus  des  têtes,  la 
procession  des  chevaux.  Plus  loin,  c’est  la  visite  à  la  tombe,  l’usage  d’y 

brûler  une  lampe,  d’y  planter  du  myrte  etc.,  c’est  la  description  du  défunt 
«couché  sur  un  lit  funèbre,  couvert  de  soie,  et  les  dames  pleurant  assises 
autour  de  lui».  Parfois  ces  chants  rappellent  aussi  certaines  superstitions, 
comme  le  corbeau  de  malheur,  le  hibou  de  mauvais  augure. 

Pour  ces  différentes  raisons,  j’ai  tâché  d’en  recueillir  un  grand  nombre, 
et  j’ai  multiplié  les  citations1.  On  verra  à  la  page  48 ss.  un  modèle  des 

mélodies  des  trois  genres  mentionnés  avec  quelques  strophes  arabes  en 
transcription. 

1er  Genre  —  Guerrier  'Anta ri. 

Traduction.  L’arabe  par  transcription. 

Baissez  les  lances  flexibles,  Nâkkisoii-s-soumr-al-kawâdb 

Et  remettez  les  épées  tranchantes  au  Ou-âgmidou-l-bîd-al-qawâdeb . 

fourreau. 


1  Ces  recueils  préparent  aussi  une  étude  bien  intéressante  et  qui  n’a  pas  encore  été 
faite,  celle  de  la  littérature  populaire. 
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Dans  leur  fourreau  remettez  les  épées 
et  les  lances  baissez-les. 

Antar1,  le  père  des  cavaliers,  est  mort 
et  sa  mort  m’a  transpercé  le  cœur. 

Il  a  dit  (en  mourant)  quand  vous 
m’enterrerez: 

Couvrez-moi  de  mes  armes. 

Quand  vous  m’enterrerez, 
de  mes  armes  couvrez-moi. 

O  mes  parents,  venez  me  faire 
vos  adieux  et  que  le  cris  de  deuil 
se  lèvent  au-dessus  de  vos  têtes. 

Elevez  moi  au-dessus  de  vos  têtes2 3 
et  dites:  Le  héros  a  quitté  son 
pays; 

Son  cheval  a  henni  dans  le  midan 
et  dit:  déliez  mes  entraves. 


Al-qawâdeb  agmidod-hâ 
Ou-al-kawâ  ‘ eb  nakkisoû-hâ. 
Mât  " Antar  bod-l-fawâres 
Zâd  fl  qâlb-ï  girâh-ï. 

Qâl:  lâmmâ  tadfinôw-nï, 

Kaffinôw-nï  jï  silâh-î. 

Qâl:  lâmmâ  tadfinôw-nî, 

Fi  silâh-î  kaffinôw-nï. 
Yâ-l-âhl-i  waddi  côw-nï. 
Fawq-al-râs  qîmou  nawâh-ï. 

Fawq-al-râs  qîmou  wa-nâdou: 
A! -bâtai  dâssar  bilâd-ou. 

Fl-l-mïdân  hâmham  gawâd-ou 
Qâl  fikkou  lî  sibâhi. 


Après  avoir  fait  parler  le  cheval,  le  poète  fait  parler  l’épée  en  ces  termes: 

«L’épée  du  Yamen  a  fait  entendre  son  frémissement  de  deuil  : 

—  Malheur,  dit-elle,  aux  temps  où  nous  sommes! 

—  Epée,  qu’as-tu? 

—  Mon  maître  m’a  rejeté. 

—  Epée,  qu’as-tu?  l’éclat  de  ta  beauté  s’est  flétri;  après  ta  splendeur 
et  ta  gloire,  tu  te  laisses  humilier,  épée  indienne! 

—  Ton  maître,  o  épée,  est  tombé,  et  ses  membres  se  sont  disloqués.  O 
hérault,  allez  vendre  cette  épée  à  l’encan. 

—  Le  hérault  me  répond:  «Son  maître  m’en  a  déjà  payé  le  prix»”. 

—  Quel  dommage,  o  épée,  que  ton  maître  s’en  aille,  et  soit  réduit  à 
un  si  triste  état! 

—  Si  l’épée  pouvait  parler,  elle  m’aurait  répondu  et  dit: 

— -  C’est  le  décret  de  Dieu  sur  les  hommes;  et  les  lions  sont  humiliés 
dans  leurs  derniers  jours.»  — 


Le  chant  qui  suit  est  une  plainte  résignée  mais  avec  quelle  noble  sim¬ 
plicité!  —  : 

«Une  voix  lugubre  s’est  fait  entendre  partout  dans  les  villages  et  dans 
le  pays: 

«Quittez  vos  habits  de  fête,  et  prenez  vos  habits  de  deuil: 

—  Pleurez  à  chaudes  larmes,  vous  tous,  grands  et  petits. 

—  Mais  c’est  en  vain,  les  larmes  ne  nous  servent  de  rien. 

—  Malgré  moi  pourtant,  je  me  suis  remis  à  pleurer;  je  ne  peux  supporter 
la  séparation. 


1  ‘Antar,  fameux  poète  et  guerrier  arabe,  synonyme  de  la  force  et  de  la  vaillance  au  Liban. 

2  Allusion  à  l’usage  précité,  de  porter  le  défunt  sur  les  mains  étendues  au-dessus  de  la 
tête  et  de  la  balancer  sur  les  bouts  des  doigts. 

3  Comme  pour  lui  épargner  l’humiliation  d’être  vendue  à  bas  prix. 


Béchara  Chémali, 


Je  vivais  autrefois  heureux,  contre  toute  habitude: 

Corbeau,  messager  de  mauvais  présage,  pourquoi  venir  tous  les 
jours,  de  si  grand  matin,  nous  visiter? 

Si  c’est  une  dette  que  tu  réclames,  elle  a  été  déjà  amplement  acquitée; 
Tu  ne  cesses  de  nous  inquiéter:  pourquoi  cet  entêtement? 

Tu  viens  ravir  les  jeunes  gens  et  les  vieillards; 

Et  tu  ne  nous  laisses  dormir  un  instant  tranquilles. 

Hommes,  assez  de  pleurs  et  de  gémissements;  les  pleurs  ne  servent 
de  rien. 

Recourez  plutôt  aux  jeûnes  et  à  la  prière,  et  Dieu  vous  exaucera; 

Et  criez  tout  d’une  voix:  «Que  son  âme  soit  au  paradis!» 


T  Genre  —  Elégiaque. 
Adieux  au  défunt. 


«O  vous  qui  partez  pour  un  long  voyage,  saluez-moi  tous  les  absents; 

Saluez  les  habitants  du  village  et  tous  les  parents; 

Saluez  les  chefs  du  peuple,  qui  nous  ont  déjà  quittés; 

Saluez-moi  le  défunt,  descendant  des  plus  nobles  lignées; 

Dites-lui:  «Vos  parents  sont  humiliés  et  lesbiens  que  vous  avez  laissés 
sont  abandonnés.» 

Suit  une  longue  tirade  sur  la  vanité  du  monde. 

A  ce  genre  se  rattachent  tous  les’  chants  de  femmes  à  leur  arrivée  à  la 
maison  mortuaire,  les  apostrophes  à  la  fosse,  à  la  demeure  du  défunt,  les 
adieux  du  défunt  aux  siens  etc.  11  faut  y  rattacher  aussi  les  exhortations  à  la 
prière,  à  la  patience,  au  mépris  du  monde,  comme  dans  le  chant  qui  suit: 

«Ainsi  a  recommandé  notre  père  Noé  :  jetez  un  regard  sur  ce  monde  et 
passez  votre  chemin. 

La  coupe  de  la  mort  doit  toucher  à  toutes  les  lèvres,  et  c’est  cette 
coupe  qui  me  blesse  au  cœur; 

Mon  cœur  est  blessé  de  cette  coupe,  sans  cesse  présentée  à  tous 
les  hommes.» 

Suit  une  longue  exhortation  à  la  prière  et  à  la  piété. 

Avant  de  passer  aux  chants  de  femme  et  au  3°  genre  je  cite  quelques  unes 
des  strophes  appelées  tehourob,  qui  précèdent  les  chants  des  hommes  et  qui 
sont  comme  des  cris  de  guerre. 


Sàlamat  'ayoün-ek  min-al-mâwt 
Iglis,  yâ  boii-l-hamâyem 
Al-andâl  hassou-l-qlai  :at 
Ah!  yâ  hayf  was  s  ab  [PJ  nâyem. 


Puissent  tes  yeux  ne  jamais  voir  la  mort, 
Relève-toi,  homme  fort  et  énergique; 
Les  lâches  ont  pénétré  dans  le  fort; 
Ah!  malheur!  le  lion  dort. 


2. 


Mon  émir,  je  t’ai  sellé  deux  cavales  qui  pleurent,  habituées  aux 
longues  courses: 

La  rouge  porte  l’épée  et  la  lance,  et  la  noire  ouvre  la  mêlée. 
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3. 

Le  soleil  à  son  coucher  a  pris  le  deuil  de  celui  qui  n’est  plus: 

11  a  pleuré  la  jeunesse,  dont  la  place  est  restée  vide: 

Hélas!  le  fort  est  tombé  à  l’aurore  de  ses  jours. 

Mère,  ne  cessez  de  pleurer  sa  perte,  jusqu’à  ce  qu’il  revienne  au  foyer 
renouveler  les  joies  d’antan. 

4. 

Oh!  la  belle  veillée  à  la  fontaine  de  Ras  al-JAin !  (à  Ba’albek) 

Plus  beau  était  notre  héros  sur  son  rapide  coursier. 

Oh  !  qui  l’a  vu,  le  jour  de  la  mêlée,  trompé  et  pris  aux  pièges  de  la  mort! 
La  mort  lui  a  dressé  des  embûches  et  entraîné  dans  un  périlleux  voyage, 
et  sa  perte,  hélas  !  est  irréparable  ! 


Chants  de  femme 
à  l’arrivée  à  la  maison  mortuaire. 

A  peine  suis-je  entrée  au  logis,  qu’une  colombe  battant  des  ailes 
s’est  envolée; 

«O  colombe,  m’écrié-je,  pourquoi  pars-tu?» 

—  «Le  soleil  du  foyer,  me  dit-elle,  s’est  éclipsé,  et  son  astre  a  pâli;» 
Qui  me  prêtera  un  pinceau,  pour  écrire  mon  testament  d’adieu? 

Qui  sait  peut-être  je  ne  reviendrai  plus; 

Et  je  me  sens  le  cœur  brisé  en  te  quittant  o  foyer  chéri. 

Adieux  du  défunt  à  ses  parents  et  amis. 

Parents  et  amis,  venez  me  faire  vos  adieux;  et  couvrir  de  fleurs  mon 
dernier  lit  funèbre. 

Où  sont  mes  parents  et  mes  amis,  pour  me  délivrer  de  ces  périls? 

Un  hibou  a  touché  le  foyer,  et  le  faucon  n’était  pas  là  pour  le  chasser. 
O  mes  amis,  adieux,  vous  ne  me  verrez  plus; 

Je  ne  passerai  plus  qu’une  heure  parmi  vous; 

Adieu,  mère  chérie!  Adieu,  sœur  bien-aimée  etc.  — 

Suit  l’énumération  de  toutes  les  personnes  chères  au  défunt. 


Adieux  à  un  frère  absent. 

Envoyez  une  lettre  à  mon  frère,  et  rapportez  bien  vite  la  réponse; 
Ecrivez-lui  mes  plaintes:  j’ai  été  malade  et  il  ne  m’a  pas  visité. 

Adieux  à  un  père. 

On  a  déplacé  quatre  fois  mon  lit,  dans  les  quatre  coins  de  la  maison1 
mais  la  mort  m’a  trop  tôt  atteint: 

Dites  à  mon  père  en  le  remerciant:  «Nous  étions  des  hôtes,  et  l’hôte  s’est 
remis  en  route.» 


Comme  pour  me  soustraire  aux  poursuites  de  la  mort. 


Béchara  Chémali, 
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Quand  on  dépose  le  corps  au  cercueil. 

Ils  m'ont  déposé  dans  un  cercueil1 *  clos,  (bis) 

Et  le  soleil  des  noces-  ne  luira  pas  pour  moi. 

O  mon  cher  frère,  que  t’ai-je  donc  fait,  pourque  tu  se  dérobes  sitôt 
à  mes  regards? 

Arbre  agité  au  souffle  de  l’aquilon,  tu  es  l’image  de  mon  cœur  transpercé 
par  la  douleur; 

Envoyez  quérir  les  miens  pour  recueillir  mon  dernier  souffle. 

Je  te  pleurerai  deux  jours  de  suite,  et  puis  un  troisième3; 

Et  je  veux  demander  au  fossoyeur  où  il  a  creusé  ta  fosse. 

C’est  au  foyer  même  qu’on  devrait  t’inhumer; 

Car  il  ne  sera  pas  dit  que  tu  dormes  seul  dans  la  terre  ce  dernier  sommeil. 

Quand  on  dépose  le  cadavre  dans  la  fosse. 

Que  je  suis  belle!  dit  la  fosse,  en  abritant  un  tel  hôte; 

Je  ne  souffrirai  pas  que  la  corruption  ternisse  ses  traits, 

Et  que  les  ennemis  se  réjouissent  de  son  malheur; 

Aux  siens  je  le  rendrai  et  bien  meilleur  qu’il  ne  l’était. 


1er  air.  1 Alitavi  —  Guerrier. 
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1  Littéralement,  dans  un  coffre  fermé. 

Dans  les  chants  des  femmes  surtout  dans  les  complaintes,  il  est  toujours  fait  mention 
des  noces,  du  fiancé,  de  l’époux. 

3  Allusion  à  l’usage  qu’on  a  de  garder  le  défunt  pendant  trois  jours. 
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3e  air.  Firaqî  —  Complainte. 


 1 

L 

1  1 

r 

L 

1 

P 

ì  1 

( 

1  V  —,  - 

yL?  1  H  1 

1  k 

f  1 

PP 

U  -vH 

J  -P 1  - 

ime  J  .  1 

J  Vd 

K  1 

JJ  J 

J.  TJ  - 

J  ~  9  0 

- 

0* 

9  0  0  w 

L  m’9  m 

#  «  é 

Ruh-tu  li-d-dâr  fî-ha  syr-tu  mat-hay  -yar  Oua-i-qait 


3  /Ts  S7\ 


=£l  = 

1  c 

Mi 

1  1  1 

■  1  k  n  ■ 

i  i~\ 

J  T’ 

feyu _ _ J  j.. 

H  ~p 

À  J  + 

J  "PH 

*  J 

-w  •  *  • 

p*  J  j 

9  0 

ÆÊ  0 

9  #-J- 

9  *  é  » 

ab-ouâ-ba  -  ha  tàb-ki  oaa  tat-hâs  -  sar.  Oua  qûl-tu  li-d- 


dâr 


ma  lik  tan  -ha  -  bï 


rr\  rr\ 


— — ^ 

1 

— 1 

—  1  n  " 

1  k 

f  1  1 

J  ip 

J  . 

 J 

w'é 

-  m  0  0 

j-1 

-L- J— « 

yâ  dâr  Ràd-dat  oa  qâ-lat  mâ  lik 


- 1  ^ 

N  , 

H 

■ - - 

JC 

H 

1 

V 

'  *  # 

1 

tan-ha-bi  yâ  dâr! 


Visite  à  la  tombe  '. 

Tombe,  je  viens  aujourd’hui  te  réclamer  le  fiancé  et  tes  autres  hôtes; 
De  grâce,  o  tombe,  ne  les  offense  pas; 

Et  moi  je  te  promets  un  cierge2  la  veille  du  vendredi. 

Description  de  la  tombe. 

Le  myrte  pousse  autour  de  toi,  o  tombe; 

Et  les  forts  viennent  se  reposer  en  toi; 

Entre  tes  parois  étroites,  on  a  étendu  l’époux. 

Fière  jeunesse,  tes  beaux  jours  sont  passés. 


Après  l’enterrement  une  visite  à  la  demeure  du  défunt. 

Que  tu  es  sombre  o  demeure  de  mes  amis3! 

Tu  es  sombre,  et  le  feu  est  éteint  dans  ses  foyers4; 

Tu  es  sombre,  le  fiancé  t’a  quitté. 

Ton  absence,  o  fiancé,  a  attisé  le  feu  dans  les  cœurs.» 
O  mort,  tu  nous  as  séparés  de  nos  amis, 

O  mort  réunissez-nous  ; 


1  Cette  visite  se  fait  le  premier  dimanche  après  l’enterrement. 

2  L’usage  de  brûler  une  lampe  ou  un  cierge  sur  la  tombe  ne  se  voit  guère  de  nos  jours, 
peut-être  existait-il  autrefois. 

3  Comme  on  le  voit,  le  caractéristique  de  ces  chants,  c’est  l’apostrophe  ;  on  s’adresse  à 
tout,  aux  présents,  aux  absents,  aux  êtres  animés  et  inanimés,  à  la  colombe  du  foyer,  à  la 
tombe,  à  la  demeure  du  défunt,  à  son  épée,  à  son  cheval,  à  ses  parents  et  amis. 

4  Allusion  à  l’usage  de  ne  pas  faire  la  cuisine  dans  la  maison  mortuaire. 

Anthropos  IV.  190e). 
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Béchara  Chémali, 


Tu  nous  a  séparés  d’eux,  o  mort,  et  nous  brûlons  du  désir  de  les  revoir. 
Si,  tu  ne  peux  nous  unir  de  nouveau,  o  mort, 

C’est  à  Dieu  que  nous  adressons  nos  plaintes  des  injustices  et  des 
injures  du  sort. 

J’ai  passé  près  de  mon  foyer,  où  je  vis  une  femme  tout  en  pleurs; 
Peut-être  est-ce  maman,  peut-être  est-ce  ma  sœur? 

Si  c’est  la  sœur,  que  Dieu  lui  donne  patience,  si  c’est  la  mère,  rien  ne 
pourra  sécher  ses  pleurs. 

Pleurez-moi,  mère  et  voisine,  pleurez  mon  éloignement  du  foyer; 

Ma  voix  autrefois  charmait  vos  moments, 

Et  semblable  à  un  oiseau,  mon  âme  s’est  envolé  dans  les  airs. 

3e  Genre  —  Complainte  —  Firâqî. 

Après  la  sépulture. 

I. 

Depuis  ta  perte,  j’erre  sur  tous  les  chemins, 

Et  demande  de  tes  nouvelles  à  tous  les  passants; 

Et  si  l’on  dit:  «quelle  est  cette  fille?» 

—  «C’est  l’infortunée  qui  n’a  vu  que  des  jours  de  deuil.» 


Une  visite  à  la  demeure  du  défunt. 

II. 

1. 

J’ai  visité  sa  demeure,  et  fut  tout  étonné  de  trouver  les  portes  pleurer 
et  gémir: 

—  «Pourquoi,  o  demeure,  gémis-tu?» 

( —  «La  mort  m’a  brûlé  de  ses  flammes,  a-t-elle  dit.») 

2. 

—  «La  mort  m’a  brûlé  le  cœur,  a-t-elle  dit; 

«Je  pleure,  et  je  gémis,  helas!  sur  ceux  que  j’ai  perdus. 

«Je  te  maudis  du  fond  du  cœur,  corbeau  de  malheur, 

«Et  te  souhaite  de  ne  pas  voir  un  moment  de  bonheur,  et  de  rester 
toujours  sans  mouvement.» 

3. 

«Puisses-tu  ne  jamais  voir  le  bonheur,  car  tu  m’as  brisé  la,  tête,  en 
ravissant  les  meilleurs  jeunes  gens. 

«L’époux  me  dit:  les  chemins  que  j’ai  parcourus  sont  difficiles  et 
pleins  de  dangers; 

«L’oiseau  même  ne  peut  y  porter  un  message  et  les  vents  n’en  rapportent 
pas  de  nouvelles.» 
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4. 

Les  oiseaux  et  les  vents  ne  peuvent  te  transmettre  mes  messages,  mes 
pleurs  et  mes  gémissements; 

Triste  est  mon  état!  oh!  si  la  vie  pouvait  être  rachetée,  j’aurais  de  bon 
cœur  sacrifié  pour  toi  toute  ma  fortune. 

III. 

«Ne  pense  pas  que  ta  longue  absence  t’a  fait  oublier; 

«Plus  l’absence  est  longue,  et  plus  ton  souvenir  est  vivant  dans  mon  cœur. 
«Non,  je  ne  t’ai  pas  oublié,  est-il  rien  qui  puisse  effacer  ton  souvenir, 
et  tes  œuvres  te  rappelent  tous  les  jours  à  ma  pensée.» 

IV. 

J’ai  visité  ta  demeure,  pensant  t’y  trouver, 

Et  reprendre  nos  entretiens,  comme  autrefois. 

Maudit  soit  le  destin  qui  t’a  ravi  à  mon  amour! 

V. 

J’ai  passé  auprès  de  ta  demeure,  pensant  la  trouver  comme  autrefois; 
Mais  j’ai  trouvé  la  porte  fermée  et  la  fenêtre  délabrée; 

Et  je  me  suis  écrié:  «Demeure  de  mes  amis,  où  sont  donc  tes  premiers 
habitants  ?» 

—  «Ils  sont  partis,  me  dit-elle,  et  leur  voyage  a  été  bien  long .  . .» 

VI. 

Mon  corps  frémit  toutes  les  fois  que  ton  souvenir  me  revient, 

Comme  les  cailloux  au  sommet  des  montagnes,  entraînés  par  le  torrent; 
Je  suis  l’infortunée,  et  ne  me  demandez  pas  dans  quel  triste  état  je  suis; 
Demandez-le  plutôt  à  la  pléiade, et  à  ses  sept  étoiles; 

Et  Vénus,  l’étoile  du  matin,  vous  donnera  de  mes  nouvelles. 

VII. 

La  tombe  de  l’étranger  s’élève  sur  le  bord  de  la  mer, 

Où  le  pélican  voltige  et  la  brise  souffle; 

Ne  t’ai-je  pas  dit,  exilé,  où  sont  les  tiens? 

—  «Nombreux  sont  les  miens,  mais  j’ignore  sous  quel  ciel  ils  vivent.» 

VIII. 

Ta  tombe  est  loin,  qui  me  donnera  d’y  arriver? 

Est-il  un  cœur  compatissant  pour  me  guider  vers  elle? 

J’irai  la  visiter,  je  tournerai  tout  autour; 

Et  je  te  couvrirai  des  fleurs  de  nos  jardins. 
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Béchara  Chémali, 


IX. 

Avec  qui,  dis-moi,  t’enverrai-je  mes  salutations? 

Avec  l’oiseau  qui  voltige  à  tout  vent. 

§  4.  Après  l’enterrement. 

1°  Repas  funèbre  et  offrande  de  consolation. 

Après  l’enterrement  a  lieu  le  repas  funèbre.  Les  proches  parents  du  défunt 
y  sont  invités  avec  les  étrangers  et  les  prêtres,  car  il  est  entendu  qu’on  ne 
fait  pas  la  cuisine  dans  la  maison  mortuaire1.  C’est  un  spectacle  étrange:  de 
tous  côtés  arrivent  des  femmes,  un  plateau  de  paille  sur  le  bras  ou  la  tête; 
sur  ce  plateau  sont  déposée  quelques  galettes  de  pain  minces,  larges  et  rondes 
avec  un  plat  de  nourriture.  C’est  à  la  maison  mortuaire  qu’elles  vont  porter 
«le  pain  de  consolation»  comme  l’appelle  l’Ecriture  sainte,  et  donner  à  dîner 
aux  femmes  réunies  toutes  là.  Dans  le  district  de  Gébail  et  de  Batroun,  ce 
repas  se  prend  en  commun  auprès  de  l’Eglise  en  plein  air  ou  dans  une 
maison  voisine  réservée  à  cette  fin.  Chaque  famille  a  eu  soin  d’envoyer  sa 
part  et  de  pain  et  de  nourriture. 

Le  repas  fini,  l’on  se  rend  généralement  à  la  maison  du  défunt  où  toute 
la  famille  est  réunie.  Outre  les  condoléances  d’usage,  l’on  présente  une  petite 
rétribution  d’argent  ou  une  offrande  de  riz,  de  café  ou  de  sucre  appelée 

«consolation,  ta  zayeh».  Cela  correspond  au  cadeau  des  noces  et  des  fêtes  et 

a  pour  but  d’exprimer  la  part  qu’on  prend  au  deuil  de  la  famille. 

2°  V  eillée  de  condoléance. 

Le  soir  de  l’enterrement,  les  habitants  du  village  viennent  passer  la 
soirée  chez  la  famille  du  défunt  c’est  ce  qu’on  appelle  lailat  qat  ‘ es-saw 2,  nuit 
où  l’on  souhaite  la  fin  du  malheur.  On  reste  là  pendant  un  certain  temps, 
à  causer  de  choses  et  d’autres.  Au  départ  chacun  fait  à  la  famille  le  souhait 
traditionnel  de  ne  plus  voir  des  jours  de  deuil  :  «Puissiez-vous  ne  plus  jamais 
voir  de  malheur!»,  quoi  l’on  répond:  «Qu’il  en  soit  ainsi  pour  nous  et  pour 

vous  !»  ;  ou  bien  on  dit  :  «Puisse  ce  deuil  être  le  dernier  pour  vous  !»  ;  l’on  répond  : 

«Que  le  malheur  et  la  douleur  ne  vous  accablent  jamais!» 

Les  parents  doivent  revenir  seuls  le  jour  suivant  pour  la  même  formalité3. 
Généralement  on  ne  parle  pas  du  défunt,  pour  ne  pas  raviver  la  douleur  des 
parents. 

3°  Lampe  du  défunt. 

Entré  à  la  maison  mortuaire,  on  est  tout  étonné  de  voir  une  lampe 
allumée  en  plein  jour:  c’est  la  lampe  du  défunt.  On  l’a  allumée  quand  il 

1  Dans  certaines  localités,  notamment  du  côté  du  Chouf,  les  invitations  se  continuent 
longtemps  encore  après  l’enterrement  et  notamment  pour  les  personnes  qui  viennent  pour  la 
première  fois  faire  leurs  condoléances. 

2  Ce  mot  veut  dire:  malheur,  mauvais  présage;  une  mère  qui  se  fâche  de  son  fils  lui  dit: 
«Aysak  has-saw  que  vous  êtes  de  triste  augure». 

3  Le  lendemain  de  l’enterrement  il  faut  procéder  au  nettoyage  et  à  la  lessive  pour  qu’il 
ne  reste  pas  trace  du  défunt. 
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était  en  agonie  et  elle  le  sera  nuit  et  jour  pendant  trois  ou  même  sept  jours 
consécutifs;  on  la  laissera  s’éteindre  d’elle-même.  Autrefois  il  paraît  qu’on 
déposait  dans  la  tombe  une  lampe  chargée  d’huile  d’olive;  de  nos  jours  cela 
ne  se  voit  guère,  et  s’il  se  fait  quelque  part,  ce  sont  des  faits  isolés.  Pendant 
tout  ce  temps,  on  ne  cesse  de  brûler  de  l’encens,  les  uns  disent  pour  honorer 
les  bons  anges  qui  viennent  visiter  la  place  du  défunt,  d’autres  prétendent 
que  c’est  pour  chasser  les  mauvais  anges  qui  reviennent  inquiéter  la  famille. 


4°  Mémoire  riu  défunt  —  Visite  à  la  tombe. 

Le  premier  dimanche  qui.  suit  l’enterrement  a  lieu  généralement  la  visite 
à  la  tombe.  Les  parents  et  les  voisins  vont  le  matin  accompagner  la  famille 
en  deuil  à  l’église.  Les  femmes  vont  pleurer  sur  la  tombe  et  chanter  leurs 
complaintes,  avec  de  grandes  manifestations  de  douleur  comme  au  jour  du 
décès.  Elles  sont  reconduites  chez  elles  en  chantant  les  éloges  du  défunt;  les 
chants  sont  plus  tristes  qu’au  jour  de  l’enterrement:  ils  sont  adressés  à  la 
tombe,  au  foyer,  au  défunt  lui-même. 

Ce  jour-là,  on  prépare  le  marhamet,  sorte  d’offrande  en  mémoire  du 
défunt1.  Pour  cela  on  prend  une  certaine  quantité  de  blé  qu’on  cuit  à  l’eau 
et  qu’on  étend  sur  de  grands  plateaux.  On  prépare  en  même  temps  du  sucre 
en  poudre,  des  graines  de  grenades,  des  fruits  d’amende  de  noix,  de  pin  qu’on 
mélange  au  blé.  L’offrande  est  bénie  par  le  prêtre  et  placée  à  la  porte  de 
l’église.  Chacun  en  passant  prend  une  poignée  et  souhaite  la  paix  au  défunt  : 
«Que  Dieu  lui  fasse  miséricorde,  3 Allah  yarhamou.» 

Le  5e  deuil. 

Les  voisins  et  les  parents  portent  le  deuil  avec  la  famille  du  défunt 
généralement  pendant  quinze  jours.  Le  signe  de  deuil  pour  les  femmes  est 
un  grand  voile  noir  qu’elles  portent  sur  la  tête;  pour  les  hommes,  ils  laissent 
pousser  la  barbe,  tous  doivent  s’abstenir  des  fêtes. 

Pour  la  famille  du  défunt,  son  deuil  doit  durer  au  moins  un  an;  la  veuve 
doit  porter  le  noir  pendant  sept  ans;  il  en  est  même  qui  le  portent  tout  le 
reste  de  leur  vie2. 

(A  suivre.) 


- ©SG 


1  On  fait  la  mémoire  du  défunt  le  3e  jour,  le  7°,  le  9"  et  le  40e,  mais  il  n’y  a  rien  de 
spécial,  et  chaque  année  on  célèbre  l’anniversaire  du  décès. 

2  On  a  vu  des  personnes  qui  pendant  quarante  jours  ne  voulaient  ni  changer  de  linge 

ni  se  laver  la  figure  en  signe  de  deuil. 
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P.  Marcellinus  Molz,  S.  D.  S., 


Ein  Besuch  bei  den  Ao-Nagas  in  Assam  (Indien). 

Von  P.  Marcellinus  Molz,  S.  D.  S.,  Badarpur-Cachar. 

(Mit  4  Tafeln  Illustrationen.) 


„Du  bist  gerade  wie  ein  ,Naga“‘,  so  wird  ein  zivilisierter  Bengale  aus¬ 
geschimpft,  sollte  er  sich  eine  Taktlosigkeit  in  seinem  Auftreten,  in  seinen 
Manieren  haben  zu  schulden  kommen  lassen.  „Du  sprichst  wie  ein  ,Naga“‘, 
sagte  mir  neulich  ein  stolzer  Bengale,  der  meinen  Bengali-Sylhet-Dialekt  nicht 
verstehen  wollte. 

Es  war  mir  die  Gelegenheit  geboten,  dieses  halbwilde  Gebirgsvolk,  die 
„Nagas“,  zu  besuchen,  und  was  ich  da  gesehen  habe,  will  ich  in  Kürze  be¬ 
schreiben.  Es  wird  mir  nicht  möglich  sein,  alle  ethnographischen  Fragen  zu 
beantworten,  denn  dazu  gehört  eine  genaue  Kenntnis  des  zu  beschreibenden 
Stammes,  namentlich  dessen  Sprache.  Ich  habe  aber  nur  einen  kurzen  Besuch 
bei  den  Nagas  gemacht  in  Begleitung  des  englischen  Regierungsbeamten. 

I.  Geographie  und  Statistisches. 

Der  hohe  Gebirgszug,  der  das  ganze  Assam  von  Westen  nach  Osten 
durchzieht  und  sich  am  östlichen  Ende  mit  den  tibetanischen  und  chinesischen 
Bergkegeln  vereinigt,  ist  die  Heimat  einer  Reihe  der  verschiedenartigsten  Ge- 
birgsstämme,  die  unter  sich  scharf  getrennt  sind  durch  Verschiedenheit  der 
Sprachen,  Gewohnheiten  und  Religionen.  Im  Westen,  da  wo  dieser  Höhenzug 
plötzlich  von  der  Assamebene  sich  erhebt,  haben  wir  1.  die  Garos,  2.  die 
Khasi  und  Synteng,  3.  die  Kacha-Nagas  und  dann  endlich  4.  die  eigent¬ 
lichen  Nagas. 

Die  drei  ersten  Stämme  sind  schon  ziemlich  zivilisiert,  da  sie  schon 
längere  Zeit  der  englischen  Regierung  unterworfen  sind.  Das  Gebiet  der  Nagas 
wurde  jedoch  erst  in  neuerer  Zeit  annektiert  und  ist  daher  noch  weit  zurück. 

Geographisch  ist  das  Gebiet  der  eigentlichen  Nagas  unter  dem  94°  0' — 
94° 50'  long,  und  25° 30' — 26° 45'  lat.  gelegen.  Das  ganze  Gebiet  wird  durch 
Höhenzüge  kreuz  und  quer  durchschnitten.  Manchmal  auch  laufen  sie  parallel 
nebeneinander  her  und  bilden  tiefe  Täler  und  Schluchten.  Einige  der  Bergkegel 
erreichen  eine  Höhe  von  8000  Fuß  über  dem  Meeresspiegel,  die  niedrigsten 
sind  noch  immer  2000  Fuß  hoch.  Das  Klima  ist  ein  gemäßigtes.  Der  Regen¬ 
fall  ist  ein  ziemlich  normaler,  nicht  mehr  als  40  bis  50  Zoll. 

Woher  der  Name  Nagas  kommt,  darüber  ist  man  nicht  einig.  Die  Nagas 
selbst  kennen  diesen  Namen  nicht.  Einige  meinen,  daß  das  Wort  Naga  von 
dem  Sanskritwort  nangta  =  nackt  komme,  und  dieser  Name  von  den  Tal- 
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bewohnern  gebraucht  worden  sei,  weil  einige  Nagastämme  nackt  gehen.  Ich 
möchte  jedoch  eher  der  anderen  Ansicht  beistimmen,  die  das  Wort  Naga  von 
noga-nok  ableitet,  nok  =  Leute,  z.  B.  „Was  für  Leute  seid  ihr?“  „Tem  nok  é?“ 
„Leute  von  den  Bäumen  =  nok  pan.u 

Die  Hauptstämme  der  Nagas  sind  folgende:  1.  Angamis,  2.  Lhotas, 
3.  Rengmas,  4.  Semas,  5.  Kacha-Nagas,  6.  Hattigoria  oder  Aos. 

Auf  meiner  kleinen  Reise  bin  ich  nur  mit  den  Aos  zusammengekommen 
und  werde  also  nur  von  ihnen  berichten. 

Dieser  Stamm  ist  einer  der  größeren  unter  den  Nagas,  zählt  er  doch 
über  30000  Seelen.  Es  ist  ein  starkgebautes  Volk  von  mittlerer  Größe.  Die 
Durchschnittsgröße  der  Männer  ist  5-6  Fuß  (5' 6°).  Von  den  Weibern  ist  keine 
mehr  als  5  Fuß  (5'  3°).  Die  Hautfarbe  ist  gelblichbraun.  In  den  höher  gelegenen 
Ortschaften  begegnet  man  öfters  unter  den  Frauen  ganz  blühendrosigen  Ge¬ 
sichtern.  Man  trifft  unter  den  Aos-Nagas  selten  große  Familien  an  :  3  bis 
4  Kinder  ist  schon  eine  große  Zahl.  In  jedem  Hause  aber  leben  mehrere 
Familien,  4  bis  8  und  manchmal  noch  mehr. 

Die  Dörfer  sind  meistens  weit  voneinander  entfernt,  6  bis  10,  selbst  bis 
15  Meilen;  sie  bestehen  aus  100  bis  500  Hütten  mit  einer  Einwohnerzahl  von 
300  bis  2000  Seelen.  Von  weitem  gesehen,  schauen  manche  dieser  Dorfschaften 
wie  kleine  Städte  oder  Festungen  aus.  Warum  die  Nagas  es  nicht  lieben,  die 
Dörfer  zu  nahe  aneinander  zu  bauen,  dafür  mögen  folgende  Gründe  gelten. 
So  lange  die  Nagas  noch  frei  und  unabhängig  waren,  standen  die  ver¬ 
schiedenen  Dörfer  immer  auf  Kriegsfuß  miteinander.  Jahrelange  Fehden  wurden 
unterhalten.  Man  wollte  also  den  Feind  nicht  immer  unmittelbar  bei  sich 
haben,  deshalb  baute  man  die  Dörfer  in  respektabler  Ferne.  Dann  auch  sind 
die  Aos  ein  ackerbautreibendes  Völkchen.  Es  wird  aber  nur  der  Bergreis  an¬ 
gepflanzt  auf  den  ungemein  steilen  Bergabhängen.  Das  ist  harte  Arbeit  und 
bringt  wenig  ein.  Man  muß  zuerst  einen  Platz  im  Dschungel  oder  Urwald 
lichten,  die  alten  Bergriesen  entweder  umhauen  oder  verbrennen.  Solche  Plätze 
nennt  man  jhiim.  Damit  eine  Nagafamilie  leben  kann,  brauchen  sie  einen 
großen  jhum.  Jeder  Abhang  eignet  sich  nicht  dafür.  Der  Naga  muß  somit  auf 
die  Suche  gehen.  Ein  Naga  hat  manchmal  seinen  Reisacker  5  bis  6  Meilen 
von  seinem  Dorfe  entfernt.  So  versteht  man,  warum  die  Ortschaften  weit  von¬ 
einander  entfernt  sind.  Wenn  je  die  Nagas  sich  jetzt  in  Friedenszeiten  streiten, 
so  ist  es  nur  wegen  der  jhum  und  deren  Grenzen. 

Die  Aos  sind  kein  Nomadenvolk,  sondern  sind  seßhaft  an  einem  Orte, 
so  lange  es  geht.  In  den  früheren  Zeiten  haben  sie  ihre  Dörfer  mehrmals 
wechseln  und  abbrechen  müssen;  denn  manchmal  hatte  es  ein  Dorf  auf  die 
Vernichtung  eines  anderen  abgesehen,  und  um  das  zu  verhüten,  zog  der 
schwächere  Teil  weg.  In  neuerer  Zeit  ziehen  die  Nagas  nur  fort,  wenn  z.  B. 
die  jhum  nicht  mehr  ausreichen,  oder  wenn  eine  epidemische  Krankheit  aus¬ 
gebrochen  ist.  Da  der  Naga  jetzt  unter  der  englischen  Regierung  in  Frieden 
leben  kann,  so  nimmt  die  Einwohnerzahl  beträchtlich  zu.  Leider  herrscht  große 
Sterblichkeit  unter  den  Kindern.  Und  das  braucht  einen  nicht  zu  wundern, 
wenn  man  sieht,  wie  wenig  Aufmerksamkeit  und  Pflege  diesen  armen  Würmern 
zuteil  wird. 
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Soweit  ich  herausfinden  konnte,  sind  die  Aos  alle  vom  alten  Stamm, 
und  es  befinden  sich  unter  ihnen  keine  Überläufer  oder  Eingewanderte.  Es 
wäre  ein  interessantes  Studium,  die  einzelnen  Stämme  der  Aos  und  deren 
Zweigstämme  oder  subsectiones  herauszufinden.  Doch  das  geht  schwer,  weil 
einem  die  Nagas  selbst  kaum  Auskunft  geben  können.  Es  darf  angenommen 
werden,  daß  die  verschiedenen  Stämme  ihre  Namen  von  denen  ihrer  Ur- 
häuptlinge  oder  Gründer  abgeleitet  haben,  oder  auch,  daß  ein  Name  etwas  mit 
einer  bestimmten  Begebenheit  zu  tun  hatte.  Dazu  folgendes  Beispiel  :  Einmal 
hatte  es  Streit  gegeben  zwischen  den  Chunglis  und  den  Mongsen.  Den  Chunglis 
glückte  es,  einen  Mongsen- Knaben  zu  fangen,  und  man  wollte  den  Knaben 
gleich  töten,  wie  es  Gebrauch  war.  Doch  Chiluti,  einer  der  Chungli- Ältesten 
legte  sich  ins  Mittel  und  verlangte,  daß  der  Knabe  verschont  bleibe,  damit 
er  als  Charm  (Zauber)  diene.  So  geschah  es.  Die  Nachkommen  des  Knaben 
wurden  dann  Mo  zur  a  genannt,  von  Mozv  =  Charm  (Zauber).  Ein  anderes- 
mal  ist  der  Gegenstand,  von  dem  ein  Nebenstamm  seinen  Namen  bekommen 
hat,  ein  taboo  =  etwas  das  „heilig“,  verboten  ist  für  die  Stammesangehörigen. 
So  z.  B.  dürfen  die  Ozvkumra  das  Fleisch  des  Tukan  (Hornbillbird)  nicht 
essen,  weil  er  taboo  ist.  Das  taboo  entstand  auf  folgende  Weise:  Draußen  im 
Freien  saß  eine  Frau  am  Webestuhl.  Während  der  Arbeit  schaute  sie  hinauf 
in  die  Höhe.  In  demselben  Moment  sah  sie  einen  Tukan  vorüberfliegen.  Die 
Frau  rief  dem  Vogel  zu,  eine  seiner  prachtvollen  Schwanzfedern  fallen  zu 
lassen.  Da  der  Vogel  dies  mitten  in  der  Luft  nicht  wohl  tun  konnte,  so  ließ 
er  etwas  weniger  Edles  fallen  mitten  auf  das  Tuch,  an  dem  die  Frau  webte. 
Dankbar  für  wenigstens  so  ein  kleines  Souvenir,  kratzte  es  die  Nagafrau  zu¬ 
sammen  und  pflasterte  es  dann  an  die  Wand  ihrer  Hütte.  Am  nächsten  Morgen 
fand  sie,  daß  das  Pflaster  ein  Stein  geworden  war.  Wütend  darüber  warf 
sie  den  Stein  hinaus.  Nach  einer  Weile  schaute  sie  nach,  was  aus  dem  Stein 
geworden  sei.  Da  sah  sie,  daß  der  Stein  nun  ein  Bambus  (chunga)  geworden 
sei1.  Den  chunga  warf  sie  dann  an  den  Ort,  wo  die  Köpfe  der  Erschlagenen 
hingen.  Während  der  Nacht  hörte  sie  wiederholt  das  Wimmern  eines  neu- 
gebornen  Kindes.  Am  Morgen  fand  sie  nun  an  dem  Platze,  wohin  sie  den 
chunga  geworfen  hatte,  einen  wunderschönen  Knaben.  Dieses  Kind  nun  wuchs 
heran  und  wurde  ein  tapferer  Krieger,  und  seine  Nachkommen  hießen  Ozv- 
kumra  von  Ozy  (ein  Vogel). 

II.  Körperliche  Beschaffenheit,  Gewohnheiten,  Krankheiten. 

Der  Durchschnittsnaga  ist  für  seine  gewöhnliche  Höhe  von  5'  4°  eine 
hübsche,  kräftige  Gestalt  mit  fein  entwickelter  Muskulatur  am  Brustkorb,  an 
Armen  und  Schenkeln.  Man  sieht  nur  wenige  verkrüppelte  Menschen.  Ich  sah  nur 
den  einen  oder  anderen  Zwerg,  dem  die  Natur  außer  der  häßlichen  Form  noch 
eine  Anzahl  anderer  Mängel  gegeben  hat,  z.  B.  Kurzsichtigkeit,  schlechtes 
Gehör  etc.  Der  Regierungsbeamte  sagte  mir,  daß  er  nur  einen  einzigen  Albino 
gefunden  habe.  Ob  wohl  alle  Mißgestalten  schon  in  frühester  Kinderzeit  ge¬ 
tötet  werden,  weiß  ich  nicht. 


1  chunga  —  ein  zugespitzter,  2  bis  3  Fuß  langer  Bambusstock. 


Abb.  1.  Dorf  der  Ao-Nagas. 


Abb.  2.  Ao-Männer  im  Kriegssehmuck. 
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Im  allgemeinen  hat  der  Naga  ein  gutes  (braunes)  Auge  und  hört  aus¬ 
gezeichnet.  Die  Aos  haben  pechschwarzes  Kopfhaar,  und  die  Männer  dürfen 
wirklich  stolz  sein  auf  ihren  Kopfschmuck.  Das  Haupthaar  ist  nicht  kraus 
oder  lockig,  sondern  absolut  schlicht  und  straff.  Man  läßt  das  Haar  nicht 
wachsen,  sondern  schneidet  es  von  der  Stirne  an  um  den  ganzen  Kopf  herum 
ebenmäßig  ab.  Das  ist  eine  interessante  Prozedur,  denn  zum  Haarscheren 
werden  keine  Scheren  benützt,  sondern  ein  befreundeter  Nachbar  nimmt  ein 
Jagdbeil  oder  dao,  legt  es  unter  das  Haar  und  schlägt  mit  einem  flachen 
Holzstück  die  Haarspitzen  ab.  Es  ist  ein  großes  Herzeleid  für  einen  Naga, 
wenn  er  eine  Glatze  bekommt.  In  diesem  Falle  macht  er  sich  eine  Perücke, 
die  natürlich  ganz  berückend  aussieht.  Woher  sie  das  Haar  für  die  Perücke 

nehmen,  ob  von  den  guten  Ehefrauen  oder  den  gefallenen  Feinden,  bleibt 

dahingestellt.  Ziegen-  und  Hundshaare  finden  viel  Verwertung.  Bei  Kriegstänzen 
und  anderen  Festlichkeiten  setzen  alle  Männer  noch  besondere  Haarkränze 
auf  (s.  Abb.  2.  u.  11).  Diese  Haaraureola  gibt  den  Leuten  ein  festliches  Äußere. 

Je  mehr  Haare  der  Naga  auf  dem  Kopfe  hat,  um  so  weniger  hat  er  an 
den  übrigen  Teilen  seines  Leibes.  Zu  einem  rechten  Vollbart  bringt  er 
es  nie.  Der  Schnurrbart,  wenn  überhaupt  einer  aufkommt,  ist  kümmerlich. 
Am  Kinn  hat  er  nur  einige  Stoppeln.  Mein  deutscher  fuchsroter  Schwarz¬ 
waldbart  machte  den  Aos  Freude.  Einer  meinte,  es  sei  doch  wertlos,  so  eine 
Haarhecke  herumzutragen,  ich  solle  meinen  Bart  abschneiden  lassen  und  das 
Haar  ihm  schenken,  er  könne  es  zu  einem  Kriegsschmuck  schön  verwerten. 
Ein  anderer  sagte  mir:  „Wenn  du  es  zu  einem  solchen  Bart  hast  bringen 

können  und  sonst  so  dick  bist,  so  hättest  du  dir  auch  eine  Frau  anschaffen 

können.“  An  den  übrigen  Teilen  des  Körpers  haben  sie  fast  gar  keine  Haare. 
Nichts  unter  der  Achselhöhle,  auf  der  Brust  oder  der  Pubes.  Da  die  Aos  sich 
tätowieren,  so  sind  die  Haare  an  diesen  Stellen,  namentlich  auf  der  Brust, 
mißlich.  Wo  immer  sich  aber  Haare  zeigen,  sind  sie  niemals  kraus,  sondern 
immer  straff. 

Der  Ao  ist  von  Natur  mit  einem  ausgezeichneten  Gebiß  gesegnet,  doch 
im  Laufe  der  Jahre  werden  die  Zähne  schwarz  durch  das  ewige  Rauchen  und 
Betelkauen.  Hat  der  Naga  kein  Genußmittel,  so  kaut  er  ein  weiches,  rötliches 
Holz.  Die  Nagas  haben  kleine,  schön  gezierte  Tabakspfeifchen  von  Holz  oder 
Zinn.  Im  ganzen  Gebiet  sieht  man  keine  Hookah  oder  Wasserpfeife.  Oft  hat 
die  Nagapfeife  auch  einen  Wassersack  oder  Nikotinbehälter.  Manche  Aos 
haben  die  abscheuliche  Gewohnheit,  beim  Rauchen  den  Tabakpfeifenkopf  weg¬ 
zunehmen  und  das  schmutzige  Nikotinwasser  sich  in  den  Mund  zu  schütten, 
was  ebenfalls  nicht  ohne  Einfluß  auf  die  Zähne  bleibt. 

Wer  einmal  ein  Nagadorf  besucht  hat,  ist  erstaunt,  zu  hören,  daß  nicht 
mehr  Krankheiten  unter  dem  Volke  sind.  Die  Hütten  sind  so  nahe  beisammen, 
daß  die  Giebel  einer  Häuserreihe  sich  mit  den  gegenüberliegenden  berühren. 
Der  Naga  lebt  fast  immer  in  der  freien  Natur  und  ist  deshalb  gesund.  In  der 
Regenzeit  natürlich,  wo  alles  feucht  und  nebelig  ist,  bekommt  der  fast  nackt 
gehende  Naga  viel  Fieber  und  Dysenterie.  Vernachlässigt  er  sich  dann  und 
enthält  er  sich  nicht  der  Spirituosen,  dann  kommt  noch  ein  anderes  Übel 
hinzu,  die  Blutarmut.  Hier  muß  man  jedoch  auch  unterscheiden  zwischen 
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den  früheren  und  den  jetzigen  Zeiten.  Die  Regierungsbeamten  sind  bemüht, 
dem  Naga  seine  alte  Natürlichkeit  zu  bewahren.  Doch  man  kann  nicht  in 
jedes  Dorf  einen  Gendarmen  und  Sanitätsrat  stellen.  Solange  der  Naga  nur 
sein  Pfeifchen  rauchte  und  sein  eigenes  Reis-„Hofbräu“  trank,  war  es  nicht 
so  schlimm.  Gegenwärtig  haben  die  Nagas  mehr  Kontakt  mit  den  Talbewohnern 
und  haben  so  mehr  Gelegenheit  Opium  und  Ganja  zu  bekommen.  Manchmal 
holen  sie  sich  —  namentlich  die  Mädchen  —  auch  noch  andere  Geschenke, 
als  da  sind  Syphilis  und  anderes.  Die  Europäer  haben  hier  indes  noch  nichts 
verbrochen. 

Ein  körperlicher  Defekt  muß  einem  Besucher  der  Aos  sogleich  auffallen: 
das  sind  die  charakteristischen  Kröpfe  —  namentlich  unter  den  Frauen.  Jede 
dritte,  vierte  Frau  im  Dorfe  hat  gewiß  einen  Kropf.  Niemand  weiß  die  Ursache 
dieser  Erscheinung  zu  erklären. 

Um  einen  kranken  Naga  ist  es  schlecht  bestellt.  Medizinen  gibt  es  nicht 
oder  nur  Quacksalbereien.  Das  erste,  was  man  tut  in  einem  Krankheitsfall, 
ist,  daß  man  opfert.  An  jedem  Eingang  in  ein  Dorf  ist  der  Boden  voll  von 
Opferüberbleibseln,  halbverkohlten  Holzscheiten,  kleinen  Körbchen  aus  Flecht¬ 
werk.  Doch  darüber  später  mehr. 

III.  Ein  Nagadorf,  Wohnungen,  Begräbnis. 

Wir  wollen  jetzt  in  ein  Dorf  eintreten  und  alles  beschreiben,  was  einem 
Besucher  auffällt.  Wir  sind  auf  dem  Wege  nach  dem  Dorfe  Chuntia.  Noch 
eine  kleine  Biegung  des  Weges  und  siehe  da!  Hoch  oben  auf  jener  Felskante 
steht  Chuntia  im  lichten  Morgenrot,  ein  Dorf  von  1500  Einwohnern.  Es  ist 
ein  ungemein  herrlicher  Anblick  voll  malerischer  Schönheit.  Es  ist  ziemlich 
schwer,  so  ein  Nagadorf  zu  beschreiben.  Da  alle  Hütten  so  nahe  zusammen 
gebaut  sind,  daß  sie  sich  berühren,  so  sieht  ein  Dorf,  von  weitem  gesehen, 
wie  eine  Festung  oder  Zitadelle  aus. 

Es  ist  gewöhnlich  nur  ein  Eingang  in  das  Dorf,  und  dieser  Pfad  ist 
schmal.  Er  führt  hinauf  zum  kleinen  Dorftor,  bestehend  aus  einer  einzigen 
dicken,  von  einem  großen  Baum  ausgeschnittenen  Diele.  Zu  beiden  Seiten 
des  Tores  gähnt  der  tiefe  Abgrund.  Es  ist  also  nicht  schwer  für  einige  Tapfere, 
das  ganze  Dorf  gegen  eine  Übermacht  zu  verteidigen.  Hält  der  Feind  aus, 
dann  natürlich  kann  es  den  Nagadörflern  schlecht  gehen;  denn  unten  an  den 
Bergabhängen  sind  die  Reisfelder,  unten  die  Wasserquellen,  außerhalb  des 
Dorfes  auch  die  reichen  Kornkammern. 

Der  Fels,  auf  dem  das  Dorf  steht,  ist  oft  vielleicht  nur  2  bis  4  Fuß 
breit  und  geht  auf  beiden  Seiten  schief  hinunter.  Alle  Häuser  sind  somit  auf 
Bambuspfählen  aufgebaut.  Ich  mußte  manchmal  auf  Händen  und  Füßen  kriechen, 
um  von  einer  Hütte  zur  andern  zu  kommen.  Die.  Dorfstraße,  wenn  man  von 
einer  solchen  sprechen  kann,  sieht  sich  an  wie  ein  schmaler  Hohlweg,  da 
von  beiden  Häuserreihen  her  die  vorstehenden  Hausgiebel  sich  einander  be¬ 
rühren. 

Doch  mittlerweile  sind  wir  dem  Dorfe  Chuntia  nahegekommen.  Aber  was 
für  Hiittchen  sind  das  auf  den  kleinen,  6  bis  8  Fuß  hohen  Bambuspfählen? 


Abb.  3.  Hütte  mit  der  großen  Dorftrommel. 


Abb.  4.  Murong  (Dorfhaus)  der  Ao-Nagas. 
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Doch  statt  jeder  Antwort  macht  mir  mein  Führer  ein  Zeichen,  die  Nase 
zuzuhalten,  gibt  dem  Pferde  die  Sporen  und  galoppiert  an  den  fraglichen 
Hüttchen  vorbei.  Ich  tat  dasselbe  und  nicht  zu  frühe.  Denn  jetzt  roch  ich 
wenigstens,  was  da  aufbewahrt  sein  muß.  Wir  passierten  nämlich  den  Naga- 
Begräbnisplatz.  Das  war  das  erste  Ordial  und  kühlte  meinen  Enthusiasmus 
über  Naga-Dorfszenerien  sichtlich. 

Die  Aos  nämlich  beerdigen  ihre  Toten  nicht,  sondern  stellen  sie  aus. 
Stirbt  ein  Mann  eines  natürlichen  Todes  in  seiner  Hütte,  dann  wird  der 
Leichnam  6  volle  Tage  im  Hause  behalten,  die  Frauen  nur  5  Tage.  Im 
Zimmer  werden  2  bis  3  Feuer  unterhalten,  und  der  Tote  wird  tüchtig  ein¬ 
geräuchert.  Vor  der  Hütte  versammeln  sich  die  Nachbarn  und  Verwandten  und 
unterhalten  auch  hier  ein  Feuer,  um  wenigstens  dem  unerträglichen  Geruch  zu 
entgehen.  Alle  Habseligkeiten  des  Verstorbenen:  Waffen,  Schmucksachen, 
Ehrenabzeichen,  Jagdbeutestücke  etc.  werden  da  aufgestapelt.  War  er  ein 
tapferer  Krieger,  so  sieht  man  einen  Wald  von  Speeren,  Kriegsbeilen,  Hals¬ 
bändern,  Geweihen,  Köpfen  der  erlegten  Tiere  u.  dgl.  Bevor  die  Engländer 
dieses  Gebiet  annektiert  hatten,  konnte  man  bei  dieser  Gelegenheit  noch 
anderes  sehen,  nämlich  die  Köpfe  der  erschlagenen  Feinde. 

Sind  die  „Räucherungstage“  zu  Ende,  dann  wird  endlich  der  schon  oft 
in  Verwesung  übergegangene  Leichnam,  ohne  vielen  Pomp,  auf  den  Begräbnis¬ 
platz  vor  dem  Dorfe  gebracht.  Dort  errichtet  man  einen  kleinen  Majan,  eine 
kleine  Tribüne  von  Bambus,  und  macht  über  das  Ganze  noch  ein  kleines  Däch- 
lein  von  Stroh.  Den  Toten  hat  man  unterdessen  mit  Flechtwerk  und  gespaltenem 
Bambus  wie  ein  Wickelkind  zusammengebunden.  Und  nun  wird  er  auf  den 
Majan  unter  das  Dächlein  geschoben  und  dort  bleibt  der  Leichnam  liegen 
und  wartet  auf  die  Auferstehung.  Es  ist  auffallend,  daß  diese  Totentribünen 
absolut  unversehrt  bleiben.  Man  steckt  die  Pfähle  tief  in  den  Boden,  so  daß 
Stürme  den  ganzen  Bau  nicht  leicht  umwerfen  können.  Man  sieht  keine 
Schakale  oder  andere  Raubtiere  auf  diesen  Totenplätzen.  Selbst  der  wüste 
Leichengeier  zeigt  sich  hier  nicht.  Natürlich  ist  der  Leichnam  gut  verpackt 
und  bis  einmal  der  Majan  vermodert  ist  und  umfällt,  bis  dahin  ist  dann  auch 
der  Leichnam  verwest  und  bleibt  nichts  übrig,  als  die  weißen  Knochen.  Man 
kann  sich  vorstellen,  was  für  einen  Pestgeruch  es  gibt,  sollten  sich  4  bis  5 
frische  Leichname  auf  diesen  unheimlichen  Plätzen  vorfinden.  Selbst  dem  Naga 
wird  es  manchmals  zu  arg. 

Aber  warum  stellt  die  englische  Regierung  solch  eine  Unsitte  nicht  ab? 
könnte  jemand  fragen.  Ja  nun,  die  Regierung  kann  da  nicht  immer  so 
peremptorisch  dreinfahren.  Es  vergingen  mehr  als  80  Jahre,  bevor  die  Eng¬ 
länder  unter  den  zivilisierten  Indiern  die  Witwenverbrennung  abschaffen 
konnten.  Sie  sind  ja  erst  wie  gestern  unter  die  Aos  angekommen.  Mit  der 
Zeit  wird  auch  hier  schon  Änderung  geschaffen  werden.  Das  Aufstellen  und 
Ausräuchern  der  Leiche  in  den  Hütten  haben  die  armen  Nagas  schon  teuer 
bezahlen  müssen. 

Davon  nur  ein  Beispiel:  Infolge  langer  Trockenheit  in  diesem  Jahre 
brach  an  vielen  Orten  im  Assamtal  die  Cholera  aus.  Die  Nagas  bekamen 
den  strikten  Befehl,  jetzt  auf  ihren  Bergen  zu  bleiben  und  nicht  ins  Tal 
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hinunterzusteigen.  Ein  Mann  kümmerte  sich  wenig  um  diesen  Befehl,  er  ging 
hinunter  und  wurde  von  der  Cholera  angesteckt.  Er  schleppte  sich  in  ein 
Nagadorf  und  steckte  dort  zwei  andere  Personen  an,  die  gleich  darauf  starben. 
Er  aber  blieb  am  Leben.  Der  Cholerakeim  war  aber  da  und  jetzt  ging  das 
Elend  an.  Die  Epidemie  setzte  sich  in  einem  Dorfe  mit  Namen  Susu,  eine 
malerisch  gelegene  Ortschaft  mit  1000  Seelen,  fest.  Täglich  kamen  Todesfälle 
vor.  Drei  Stunden  von  Susu  entfernt  liegt  das  Fort  Tamlu,  wo  eine  Besatzung 
von  60  Nepalsoldaten  liegt.  Hier  wohnte  ich  mit  dem  Regierungsbeamten  für 
drei  Tage.  Fast  täglich  wurde  der  Soldatenarzt  nach  Susu  gesandt  und  alle 
möglichen  Maßregeln  wurden  getroffen,  um  die  Leute  vor  Ansteckung  zu  be¬ 
wahren.  Doch  alles  vergebens.  Denn  jeder  Tote,  der  im  Hause  aufbewahrt 
wurde,  war  ein  Ansteckungsherd  für  andere;  Tausende  von  Insekten  flogen 
vom  Leichnam  auf  das  Essen  der  übrigen  Leute  und  steckten  dieselben  an. 
Es  ging  auch  nicht,  daß  man  die  Soldaten  hinschickte,  um  die  Totengräber 
zu  machen.  Die  ganze  Besatzung  hätte  angesteckt  werden  können.  In  wenigen 
Tagen  waren  zirka  50  Leute  gestorben.  Es  stand  nun  fest,  das  Dorf  sei  nicht 
mehr  zu  retten.  Und  um  das  Volk  zu  retten,  mußte  ein  drastisches  Mittel  in 
Anwendung  gebracht  werden.  Das  einzige,  was  helfen  konnte,  war  Nieder- 
brennung  des  ganzen  Dorfes.  Es  wurde  der  Beschluß  gefaßt,  dieselbe  auszu¬ 
führen  und  demgemäß  der  Befehl  gegeben,  daß  alle  Leute  von  Susu  das  Dorf 
verlassen  und  sich  in  den  Wald  oder  in  die  jhums  zurückziehen  müßten.  So 
schlimm  stand  es  damit  um  die  Nagas  nicht,  denn  im  Dschungel  läßt  sich 
leicht  ein  Schlupfwinkel  machen,  auch  hat  jeder  Naga  auf  seinem  Reisfeld 
ein  Wachthäuschen,  so  wie  man  es  in  den  Weinbergen  in  Deutschland  sieht. 
Am  nächsten  Morgen  zogen  wir  drei  Europäer:  der  Regierungsbeamte,  ein 
Offizier  und  meine  Wenigkeit  mit  20  Soldaten  —  ohne  Gewehr  —  auf  Susu 
zu.  Am  Eingang  des  Dorfes  stand  der  betrübte  Häuptling  in  schrecklicher 
Angst,  nicht  wegen  des  traurigen  Schicksals,  das  über  sein  Dorf  kommen 
sollte,  sondern  aus  Furcht  vor  dem  Geist  der  Cholera.  Man  stellt  sich  nämlich 
jede  Epidemie  als  ein  persönliches  Wesen  vor,  das  man  durch  kein  Geräusch 
stören  soll,  denn  sonst  wird  seine  Aufmerksamkeit  auf  einen  gelenkt,  und  dann 
packt  es  einen  mit  der  Krankheit.  Der  arme  Mann  traute  sich  kaum  zu  reden.  Er 
berichtete,  daß  das  Dorf  leer  sei,  leer  von  den  Lebendigen,  aber  nicht  von  den 
Toten.  Wir  zogen  zuerst  durch  das  ganze  Dorf  bis  zum  höchsten  Punkt.  Es 
war  ein  wehmütiger  Anblick  solch  eine  Totenstadt,  a  doomed  city.  Fast  vor 
jedem  Haus  an  der  Türe  hing  ein  Baumzweig  oder  einige  Blätter  wenigstens, 
zum  Zeichen,  daß  hier  ein  Kranker  war  oder  daß  der  Eintritt  für  einen  dem 
Hause  nicht  Angehörigen  verboten  sei.  Wir  gingen  in  eine  Hütte  hinein,  um 
herauszufinden,  ob  alle  Leute  fortgegangen  seien.  Doch  wir  schlugen  immer 
gleich  den  Rückweg  an,  da  mancher  Tote  herumlag.  Jetzt  fing  das  traurige 
Geschäft  an.  Bald  stiegen  himmelhohe  Rauchwolken  empor.  Von  Hütte  zu 
Hütte  zischten  die  Feuergarben  und  zwangen  uns  zurückzuweichen.  Die 
brennenden  Bambusdächer  zerplatzten  mit  donnerähnlichen  Knall.  Manchmal 
hörte  es  sich  an  wie  ein  scharfes  Gewehrfeuer.  Schlimm  ging  es  den  Ziegen 
und  Schweinen.  Sobald  man  diese  Tiere  unter  einem  Hause  weggejagt  hatte, 
rannten  sie  wieder  in  ein  anderes  hinein. 


Inneres  eines  Ao-Dorfes. 


Abb.  5.  Der  Nachlaß  eines  verstorbenen  Abb.  6.  Tapferkeits-Abzeichen  eines 

Ao-Naga.  Ao-Kriegers. 
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Es  gelang  uns  glücklicherweise  die  Reiskammern  zu  retten.  Die  Nagas 
haben  nämlich  ihre  Frucht  nicht  in  den  Häusern,  sondern  sie  bauen  sich  eine 
beträchtliche  Anzahl  kleiner  Speicher  am  Eingang  in  ein  Dorf,  in  denen  sie 
ihren  Reis  des  Jahres  über  aufbewahren.  Auch  diese  Speicher,  wie  überhaupt 
alle  Nagagebäulichkeiten,  sind  auf  Majans  gebaut.  Die  große  Feuersgefahr  in 
den  engen  Häuserreihen  mag  die  Ursache  sein,  warum  man  diese  fernstehenden 
Kornkammern  erbaut.  Trotz  der  Entfernung  von  den  Dörfern  ist  ein  Diebstahl 
in  diesen  Kornkammern  ausgeschlossen,  ein  solcher  wäre  bei  den  Nagas  un¬ 
denkbar. 

Nach  einer  halben  Stunde  war  ganz  Susu  bis  auf  den  Boden  nieder¬ 
gebrannt.  Wir  wollten  uns  jetzt  auf  den  Rückweg  machen  und  kamen  an  einem 
dunklen  Hain  vorbei.  Doch  was  ist  da  drinnen  für  ein  Gesumm  und  Gebrumm? 
Wir  gingen  hinein  und  sahen  hier  wieder  frische  Totenbahren  aufgestellt, 
natürlich  mit  Choleraleichen.  Da  hatten  wir  die  Bescherung!  Was  nützte  es, 
ein  ganzes  Dorf  niederzubrennen  und  wieder  frisch  aufzubauen,  wenn  diese 
Leichname  von  Cholerakranken  hier  blieben  !  Es  blieb  nichts  anderes  übrig, 
als  die  Toten -Majans  zu  verbrennen.  Den  Soldaten  grauste  es  davor,  somit 
mußten  wir  selbst  Holzwerk  zusammensuchen  und  den  Majan  mit  den  Toten 
anzünden.  Die  Flammen  verzehrten  die  Bambusbahre  bald,  aber  nicht  den 
Toten.  Das  Holzsammeln  ging  von  neuem  los  und  der  Beamte  und  der  Offizier 
wichen  nicht  von  der  Stelle,  bis  alles  fertig  war.  Herr  H.,  der  Regierungs¬ 
beamte,  mußte  dasselbe  nochmals  auch  auf  einem  anderen  Begräbnisplatze 
verrichten.  Ich  half  ihm  nicht  mehr,  aber  ich  schaute  ihm  zu  und  konnte  nicht 
umhin,  ihn  zu  bewundern.  Herr  H.  sagte  mir  einmal  lächelnd:  „Hoffentlich 
wird  der  Herrgott  mir  meine  Sünden  verzeihen  für  diese  niedrigen  Dienste. 
Die  Leute  von  Susu  werden  ihr  Dorf  wieder  aufbauen,  und  die  Regierung  wird 
ihnen  1  bis  2  Jahre  alle  Steuern  nachlassen.“ 

Betreffs  der  Begräbnisstellen  muß  ich  hier  noch  bemerken,  daß  vor  den 
Toten -Majan  auch  alle  Ehrenabzeichen  aufgehängt  werden.  Ist  der  betreffende 
Tote  ein  großer  Krieger  gewesen,  so  kann  man  da  manchmal  ein  ganzes 
Museum  sehen,  aber  die  sämtlichen  Schmucksachen  und  das  Handwerkszeug 
sind  nicht  echt,  sondern  von  Holz  nachgemacht. 

IV.  Das  Innere  eines  Nagadorf  es:  Das  Junggesellen-  und  Ver- 
sammlungshaus  (Murong)  ;  die  Privathäuser. 

Wir  haben  jetzt  gesehen,  was  am  Eingänge  eines  Nagadorfes  ist:  Begräbnis¬ 
platz  und  Kornkammer.  Wir  wollen  jetzt  eintreten  und  zuerst  durch  das  ganze 
Dorf  hindurchgehen  bis  zum  höchsten  Punkt  empor.  Dort  hoch  oben  steht 
das  größte  und  interessanteste  Gebäude,  die  Zentrale,  wo  alles  Leben  pulsiert: 
der  Murong  —  das  „Parlament“gebäude  und  Schlafheim  für  die  Junggesellen. 
Von  der  Größe  und  soliden  Struktur  des  Murong  kann  man  auf  den  Reich¬ 
tum  der  Bevölkerung  schließen.  Der  Murong  ist  ungefähr  40  bis  50  Fuß 
lang  und  20  bis  25  Fuß  breit.  Der  Hausfirst  ist  oben  in  der  Mitte  zirka  20 
bis  25  Fuß  hoch  und  läuft  dann  zu  beiden  Seiten  schräg  bis  auf  den  Boden 
herunter.  Ich  muß  hier  gleich  bemerken,  daß  nicht  alle  Murongs  auf  die  gleiche 
Weise  gebaut  sind.  Im  Gegenteil  sieht  man  fast  in  jedem  Orte  eine  andere 
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Struktur.  Das  nebenstehende  Bild  zeigt  eine  besondere  Bauart.  Ich  beschreibe 
hier  den  Murong  von  Susu. 

Das  schwere  Strohdach  wird  von  starken,  dicken  Bambusstämmen  getragen. 
In  der  Mitte  der  ersten  Halle  steht  der  Königspfosten,  an  dem  die  Haupt¬ 
schmucksachen  angebracht  sind.  Um  zum  Murong  hinaufzukommen,  muß 
man  eine  Nagatreppe  hinaufgehen,  die  aus  einem  einzigen  Baumstamm 
besteht,  in  den  Stufen  eingehauen  sind.  Man  kommt  zuerst  in  eine  offene, 
freistehende  Halle.  An  den  Wänden  herum  befinden  sich  breite  Dielen,  das 
sind  die  Sitze  für  die  Ältesten  und  Gäste.  Das  ganze  Dachwerk,  alle  Pfosten 
sind  voll  von  Dekorationen,  bestehend  aus  hölzernen,  plumpgeschnitzten  Affen, 
Tigern,  Leoparden,  Geweihen  usw.  Nicht  gar  selten  findet  man  auch  phallische 
Figuren,  die  männlichen  und  weiblichen  Genitalien  darstellend.  In  der 
Mitte  der  Halle  ist  der  Feuerplatz.  Kommt  man  zu  einer  gelegenen  Zeit 
hin,  so  kann  man  öfters  einen  Naga  treffen,  der  über  dem  Feuer  einen  schönen 
Hund  schmort.  Durch  eine  Türe  gehend,  kommen  wir  in  das  Innere  des 
Murong ,  wo  sich  die  eigentlichen  Schlafstellen  der  Junggesellen  befinden. 

Es  gibt  auch  Murongs  für  die  weibliche  Jugend  unter  der  Obhut  einiger 
alter  Matronen  mit  kanonischem  Alter  zwar,  aber  wenig  kanonischen  Tugenden. 
In  den  meisten  Häusern  gibt  es  auch  Hallen,  wo  junge  Mädchen  beisammen 
schlafen. 

Ich  schließe  gleich  hier  einige  Bemerkungen  über  die  Sittlichkeits¬ 
verhältnisse  der  Aos  an.  Man  möge  ja  nicht  glauben,  daß  die  Murongs  die 
Mädchen  und  Knaben  unter  sich  in  strenger  Zucht  und  die  beiden  Geschlechter 
voneinander  getrennt  hielten.  Über  den  ersten  Punkt  sage  ich  lieber  nichts. 
Was  den  Verkehr  der  beiden  Geschlechter  miteinander  anbetrifft,  so  ist  hier  vor 
der  Heirat  den  Mädchen  und  Jünglingen  die  größte  Freiheit  erlaubt.  Jeder 
Bursche  hat  sein  Mädchen,  das  er  zu  allen  Stunden  der  Nacht  mit  Wissen 
und  Willen  der  Eltern  ohne  Scheu  besuchen  kann.  Und  wenn  das  im  elterlichen 
Hause  geschehen  darf,  wie  mag  es  dann  in  dem  Mädchenheim  aussehen! 
Doch  je  größer  die  Zuchtlosigkeit  ist  unter  dem  jungen  Volk,  um  so  strenger 
ist  man  dann  im  Ehestand  nach  der  Heirat.  In  den  früheren  Zeiten  wurde  da 
wenig  Nachsicht  geübt  mit  einem  Eheweib,  wenn  sie  sich  etwas  hätte  zu 
schulden  kommen  lassen.  Uneheliche  Kinder  gibt  es  hier  nicht  sehr  viele. 
Kommt  so  ein  Geschöpf  zur  Welt,  dann  heiratet  der  Verführer  gewöhnlich  die 
Deflorierte  oder  unterhält  das  Kind.  Sträubt  er  sich,  und  kommt  die  Mutter 
in  Not,  so  brachte  man  früher  das  Kind  ums  Leben.  Die  Mutter  übergab  das 
Kind  zwei  alten  Weibern,  die  ein  Bambusrohr  auf  den  Hals  des  Kindes  legten 
und  es  so  lange  auf  den  Boden  drückten,  bis  es  tot  war.  Das  geschieht  jetzt 
nicht  mehr,  wenigstens  wo  die  Engländer  die  Gewalt  haben. 

Nach  dem  Murong  fesselt  unsere  Aufmerksamkeit  eine  andere  Hütte,  die 
womöglich  noch  höher  liegt  als  der  Murong.  In  dieser  offenen  Hütte  wird 
die  Dorftrommel  aufbewahrt.  Sie  besteht  aus  einem  15  bis  20  Fuß  langen 
und  3  bis  5  Fuß  breiten,  runden  Baumstamm.  In  der  Mitte  durch  die  ganze 
Länge  hindurch  ist  eine  1  Fuß  tiefe  und  1  Fuß  breite  Rinne  eingeschnitten. 
Am  hinteren  Ende  der  Trommel  ist  ein  weit  hervorstehender  Tiger-  oder 
Ochsenkopf  geschnitzt,  am  anderen  Ende  ist  die  Trommel  ausgebuchtet  und 
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hat  die  Form  von  zwei  ausgebreiteten  Armen.  In  diese  Armrinnen  wurden 
bei  Festlichkeiten  nach  einem  Kriegszug  die  Köpfe  der  erschlagenen  Feinde 
gelegt.  Man  schlägt  die  Trommel  mit  großen  Holzkölbeln,  die  gerade  so  aus- 
sehen  wie  große  dum-bells.  Man  bringt  einen  tiefen,  dumpfen  Ton  hervor,  der 
unten  im  Tal  und  auch  in  zirka  5  bis  6  Meilen  weit  entfernten  jhums  gehört 
werden  kann.  Die  Trommel  diente  also  zuerst  als  ein  Notsignal  beim  Heran¬ 
zug  der  Feinde,  um  die  Leute  in  den  Reisfeldern  gleich  nach  Hause  zu  rufen. 
Gegenwärtig  ist  sie  mehr  ein  Schaustück  und  eine  Erinnerung  an  große  und 
blutige  Tage. 

Treten  wir  jetzt  in  ein  Ao-Haus  ein.  Alle  Häuser  sind  an  steilen,  ab¬ 
schüssigen  Fels-  und  Bergesabhängen  aufgebaut.  Jedes  Ao-Haus  besteht  aus 
ein  bis  zwei  großen  Zimmern  mit  einer  Vorhalle  am  Eingang  von  der  Dorfstraße 
aus.  Am  hinteren  Ende  ist  die  hohe  Tribüne  oder  Majan,  von  wo  aus  man 
in  die  tiefen  Täler  und  Schluchten  hinabsieht.  Das  Strohdach  geht  auf  beiden 
Seiten  bis  auf  den  Boden  herunter,  so  daß  es  dem  Winde  nicht  leicht  möglich 
wird,  so  eine  Nagahütte  umzuwerfen.  Das  ganze  Haus  ist  von  Holz  und 
Bambus  gebaut.  In  der  ebenen  Vorhalle  befindet  sich  in  der  Mitte  der 
charakteristische  Reisstampftrog,  ein  ausgeflachter,  2  bis  4  Fuß  langer  Baum¬ 
stamm  mit  2  bis  3  Vertiefungen.  In  diesem  Raume  leben  auch  die  Schweine, 
das  Geflügel  und  die  Ziegen.  Von  der  Vorhalle  geht  es  auf  2  bis  3  Stufen 
zu  dem  höher  gelegenen  Wohnzimmer  empor,  das  mit  schönen  Matten  aus¬ 
gelegt  ist  und  reinlich  aussieht.  Der  Feuerplatz  ist  in  der  Mitte.  Das  Wohn¬ 
zimmer  ist  entweder  ein  20  bis  25  Fuß  langer  und  15  bis  20  Fuß  breiter 
Salon,  oder  man  hat  zu  beiden  Seiten  Verschläge  gemacht  für  die  verheirateten 
Söhne  und  Töchter.  Von  diesem  Zimmer  geht  es  auf  die  Veranda  hinaus, 
die  aus  grob  zusammengefügten  Bambusstangen  hergerichtet  ist.  Hier  sitzt 
man  beisammen  und  hält  Umschau,  hält  Rat  und  schmiedet  Pläne.  Von  dieser 
Veranda  herunter  wird  auch  alle  Art  von  leiblicher  Notdurft  verrichtet.  Daß 
unter  diesem  Majan  der  große  Tummelplatz  von  Schweinen  und  Hunden  ist, 
ist  begreiflich.  Es  ist  geradezu  eine  Notwendigkeit,  denn  sonst  würden  die 
Epidemien  nie  aufhören. 

Außer  Hunden  und  Katzen,  Schweinen  und  Ziegen  hat  der  Naga  keine 
Haustiere.  Man  sieht  freilich  bisweilen  einige  Kühe,  wenn  man  sie  hält,  ist  es 
aber  nur,  um  Staat  zu  machen,  nicht  der  Milch  wegen,  die  früher  nie  ge¬ 
trunken  wurde.  Doch  ein  anderes  „Haustier“  gibt  es  in  Hülle  und  Fülle  — 
nämlich  die  Hausratten.  Am  hellen  Tag  springen  einem  diese  Tiere  um  die 
Füße  herum,  machen  Besuche  bei  anderen  Rattenfamilien  und  führen  ein  un¬ 
geniertes  Freiheitsleben,  bis  sie  eben  verspeist  werden.  Das  leitet  uns  über 
zu  dem  Kapitel  über  Nahrungsmittel. 

V.  Nahrungsmittel  und  Lebensweise,  Kleidung  und  Schmuck. 

Bei  einigen  Stämmen  gibt  es  überhaupt  nichts,  was  nicht  gegessen  würde. 
Man  kann  da  sagen:  der  Naga  ißt  alles,  was  da  „kreucht  und  fleucht“:  Ratten, 
Mäuse,  Eidechsen,  Schlangen,  Affen,  Bären,  überhaupt  alles  auf  der  Jagd  er¬ 
legbare.  Der  größte  Leckerbissen  ist  jedoch  ein  mit  Reis  ausgestopfter  Hund. 
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Man  trifft  deshalb  auch  nicht  viele  Hunde  an;  nur  eine  weiße  Rasse  mit  langen 
Haaren  wird  mehr  geschont,  denn  die  Haare  dieses  Hundes  werden  gebraucht 
zur  Verfertigung  von  Schmucksachen.  Dabei  geht  man  abscheulich  grausam 
mit  dem  armen  Schelm  um.  Braucht  man  die  Hundshaare,  so  tötet  man  das 
Tier  nicht,  gebraucht  auch  keine  Schere,  sondern  zwängt  den  Kopf  in  eine 
Holzklemme  ein  und  rupft  die  Haare  aus,  eines  nach  dem  andern,  soviel  man 
braucht  und  läßt  den  Hund  dann  halb-  oder  viertelgerupft  wieder  laufen.  Man 
sieht  es  dem  armen  Schelm  an,  daß  er  in  tausend  Ängsten  leben  muß,  denn 
er  kann  jeden  Augenblick  zur  nächsten  „Rupfung“  herangezogen  werden. 
Überhaupt  scheint  das  Grausame  in  der  Naganatur  in  Behandlung  der  Tiere, 
namentlich  der  erlegten  Beute  zu  liegen.  Es  ist  eine  große  Freude,  wenn  man 
einen  erlegten  Bisenochsen  —  Metna  =  Mitha  —  in  das  Dorf  bringt.  Das 
arme  Tier  wird  wüst  in  Stücke  gehauen,  auf  eine  barbarische  Weise.  Manch¬ 
mal  kommt  es  vor,  daß  eine  Boa-  oder  Python-Schlange  sich  in  ein  Dorf 
verirrt.  Man  legt  der  Schlange  nichts  in  den  Weg,  sondern  folgt  ihr,  bis  sie 
in  ein  Haus  hineingeht.  Das  ist  dann  ein  großer  Segen  von  Oben  für  das 
Haus.  Sobald  die  Schlange  sich  ganz  hineingezogen  hat,  wird  ihr  der  Kopf 
zertrümmert,  und  dann  geht  wieder  eine  blutige  Metzelei  los,  da  jeder  Naga 
ein  Stück  haben  will.  Nachher  muß  der  Herr  des  Hauses  der  ganzen  Sipp¬ 
schaft  einen  guten  Trunk  verabreichen,  des  glücklichen  Omens  wegen,  weil 
die  Schlange  sich  in  sein  Haus  verkroch. 

Bei  anderen  Stämmen  ist  es  indes  nicht  erlaubt,  alles  ohne  Unterschied 
zu  essen.  Die  Frauen  dürfen  z.  B.  außer  dem  Fleische  des  Schweines  und 
vom  Wild  kein  anderes  Fleisch  essen.  Die  Männer  enthalten  sich  auch  von 
Tigerfleisch,  Eidechsen,  Affen,  wenigstens  von  dem  Hûlûk. 

Der  Naga  ist  ohne  Zweifel  noch  ein  wildes  Naturkind  mit  absonderlichen 
Gewohnheiten  und  Lebensansichten,  aber  eben  weil  er  ein  Naturkind  ist,  so 
hat  er  auch  noch  so  viel  nüchterne  Natürlichkeit,  natürliche  Geradheit  und 
ist  er  besonders  so  ganz  verschieden  von  dem  ewig  kriechenden,  schwänzelnden, 
Saläm-beugenden,  versteckten  Bengalen.  Der  Naga  kann,  ein  Gentleman  sein! 
Er  stellt  sich  gerade  vor  einem  hin  und  schaut  einem  offen  ins  Auge.  Er 
nimmt  sich  keine  Freiheiten  heraus.  Wird  der  Naga  aber  einmal  betrogen  im 
Verkehr,  im  Kauf,  im  Verkauf,  dem  zahlt  er  zurück  in  barer  Münze.  Und  wer 
kann  ihm  das  verargen? 

Die  Ao-Männer  kleiden  sich  nur  sehr  notdürftig.  Das  ganze  Kleidungs¬ 
stück  besteht  aus  einer  langen,  von  den  Frauen  gewobenen  Binde  aus  Wolle, 
die  am  Anfang  4  bis  5  Zoll  breit  ist  und  dann  in  eine  Schnur  ausläuft,  die 
zuerst  zwischen  den  Beinen  durchgezogen  und  dann  um  die  Hüften  herum 
befestigt  wird.  Diese  Binde  wird  sehr  stark  angezogen,  so  daß  das  Skrotum 
und  der  Penis  stramm  am  Unterleib  anliegen.  Fast  in  jedem  zweiten  oder 
dritten  Nagadorf  ist  die  Kleidung  verschieden.  Manche  sind  vorne  bedeckt, 
hinten  aber  unbedeckt.  Andere  machen  von  Bast  eine  Bedeckung,  die  Form 
und  Farbe  hat  wie  die  Schwanzfeder  des  heiligen  Vogels  „Tukan“,  ln  einigen 
Ao-Dörfern  haben  die  Männer  um  den  Unterleib  herum  eine  2  Zoll  breite, 
stramm  angezogene  Leibbinde  von  Bast  oder  Bambus.  Der  Bauch  wird  so 
nach  außen  gedrückt. 
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Die  Ao-Frauen  tragen  dunkelblaue  Röcke  mit  eingewobenen  roten  Bändern. 
Alle  Kleidungsstücke  werden  von  den  Frauen  gemacht.  In  der  Weberei  haben 
es  die  Frauen  zu  einer  gewissen  Kunst  gebracht. 

Der  Naga  fühlt  sich  nicht  wohl  bekleidet,  wenn  er  nicht  sein  Schlacht¬ 
beil  mit  der  hölzernen  Scheide  oder  dem  Behälter  um  hat.  Dieser  Schlacht¬ 
beilbehälter,  klipsi  genannt,  ist  ein  länglich  viereckiges  Stück  Holz,  schön 
geziert,  mit  einem  Loch  in  der  Mitte,  wo  das  Beil  (dav)  hineingeschoben 
wird.  Das  klipsi  wird  hinten  über  dem  Kreuz  getragen.  Das  nackte  Beil  hängt 
dann  über  dem  Anus  herunter  und  bildet  öfters  hier  die  einzige  Bedeckung 
a  dorso.  Der  Naga  hat  immer  sein  dav  bei  sich,  ja  er  schläft  manchmal  mit 
seiner  Waffe.  1st  der  Naga  nicht  beschäftigt,  so  hat  er  auch  immer  seinen 
Kriegsspeer  in  der  Hand.  Doch  über  die  Waffen  später. 

Wird  es  dem  Naga  zu  kalt,  so  setzt  er  sich  ans  Feuer  oder  nimmt  einen 
blaugefärbten  Überwurf,  der  auch  von  Frauen  gewoben  ist,  und  wickelt  sich 
darin  ein.  Alles  andere,  was  ein  Naga  noch  am  Leibe  haben  darf,  sind  ent¬ 
weder  Schmucksachen  oder  Abzeichen  seiner  Würde  und  seiner  persönlichen 
Tapferkeit  entweder  im  Krieg  oder  auf  der  Jagd.  Der  schönste  und  am  meisten 
verlangte  Schmuck  des  Kriegers  ist  das  Halsband  von  Eberzähnen  und  zu¬ 
geschliffenen  Muscheln.  Dieses  Halsband  durfte  in  früheren  Zeiten  nur  ein 
Krieger  anlegen,  der  sich  einen  Kopf  erworben  hatte. 

Von  allen  Gebirgsvölkern  waren  nämlich  die  Nagas  die  gefürchtetsten 
Kopfjäger.  Die  Jagd  nach  Menschenköpfen  war  früher  und  ist  noch  in  den 
unabhängigen  Dörfern  auf  der  Tagesordnung.  Ein  Naga,  der  noch  keinen  Kopf 
erbeutet  hatte,  war  eben  noch  kein  Mann.  Nicht  nur  wurden  im  Kriege  allen 
erschlagenen  Feinden  die  Köpfe  abgehauen,  sondern  man  ging  selbst  so  weit, 
daß  man  meuchlings  den  nächstbesten  Naga,  ob  Mann  oder  Frau  oder  Kind, 
überfiel  und  tötete.  Je  mehr  Köpfe  jemand  an  seinem  Dachfirst  baumeln  hatte, 
um  so  geachteter  war  er,  um  so  mehr  Abzeichen  durfte  er  tragen.  Um  Köpfe 
zu  erhalten,  legte  ein  Naga  allen  Kriegsstolz  beiseite  und  wurde  ein  tückischer 
Verräter.  Meistens  hatte  man  es  auch  auf  wehrlose  Frauen  und  Kinder  ab¬ 
gesehen.  Man  lauerte  auf  sie  versteckt  im  Gebüsch,  bis  die  Frauen  von  der 

Feldarbeit  heimkamen  und  tötete  sie  dann.  Wiederum:  es  war  vielleicht  eine 
Fehde  zwischen  zwei  Dörfern.  Ein  Dorf  verlor  8  Männer,  das  andere  10.  Das 
war  eine  ewige  Schande  für  das  letztere  Dorf;  denn  es  fehlten  2  Köpfe,  so¬ 
mit  konnte  niemals  Frieden  gemacht  werden.  Man  einigte  sich  dahin,  daß 

das  Dorf,  welches  10  Köpfe  erobert  hatte,  zwei  Leute  in  das  Tal  auf  den 
Schlachtplatz  schicke.  Man  stahl  zwei  Männer  oder  wenn  man  gerade  Sklaven 
hatte,  so  schickte  man  zwei  auf  den  bestimmten  Ort.  Die  Krieger  vom  anderen 
Dorfe  kamen  dann  mit  Sang  und  Klang  und  vollem  Kriegsschmuck  herunter¬ 
gezogen,  um  den  zwei  Opfern  mit  aller  Feierlichkeit  die  Köpfe  abzuschlagen 
und  diese  im  Triumph  ins  Dorf  zurückzutragen.  Man  tanzte  und  trank  und 
fühlte  sich  gerächt  und  befriedigt.  Doch  nicht  immer  wurde  den  Kriegsgefangenen 
nur  der  Kopf  abgeschlagen,  sondern  man  ließ  sie  manchmal  leben  und  brachte 
sie  dann  ins  Dorf  zurück  und  verübte  die  ausgesuchtesten  Grausamkeiten  an 
ihnen.  Man  hackte  sie  langsam  in  Stücke  oder  man  schnitt  ihnen  die  Brust 
auf  und  zwang  sie,  das  eigene  bebende  Herz  anzusehen  oder  man  schnitt 
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ihnen  Körperteile  ab  und  gab  ihnen  das  eigene  Fleisch  zu  essen.  Doch 
bei  dieser  Grausamkeit  hatten  die  Nagas  noch  immer  soviel  Menschlichkeit, 
daß  sie  die  Opfer  zuerst  mit  Reisbier  berauschten. 

Warum  ist  nun  der  Naga  so  auf  das  Schädeljagen  versessen?  Der  ge¬ 
wöhnliche  Naga  wird  eben  sagen:  „Das  ist  der  Gebrauch  bei  uns.“  Doch  es 
sind  andere  Gründe  vorhanden.  Religion  oder  besser  Aberglaube  hat  vieles 
mit  dieser  grausamen  Sitte  zu  tun.  Man  hat  nämlich  die  Idee,  daß  die  Geister 
der  Erschlagenen,  deren  Köpfe  man  besitzt,  dem  Naga  nach  seinem  Tode 
in  der  nächsten  Welt  dienen  müssen  als  Sklaven.  Eine  schöne  Anregung,  so 
viel  Köpfe  wie  möglich  zu  erobern.  In  40  Jahren  wurden  deren  12.000 
erobert  in  einem  Gebiete  von  20  Quadratmeilen.  Man  glaubt  auch,  daß  das 
Kopfabschneiden  ein  gutes  Mittel  sei  gegen  die  Pockenkrankheit  (Terhonna). 
Die  Angamis  und  die  Semas  glauben,  daß  es  kein  besseres  Mittel  gebe,  eine 
gute  Reisernte  zu  erzielen,  als  einen  Menschen  zu  töten  und  Stücke  von  seinem 
Fleische  auf  den  Reisacker  zu  werfen.  —  Und  nun  der  letzte  Grund  für  das 
Kopfabschneiden.  Wer  sollte  es  glauben,  daß  das  „ewig  Weibliche“  auch  hier 
seine  Rolle  spielt!  Die  jungen  Mädchen  nämlich  hören  nicht  auf,  die  jungen 
Burschen  auszulachen  und  zu  foppen,  solange  dieselben  keinen  Kopf  erobert 
haben.  Ein  Nagabursche  mag  seiner  Geliebten  noch  so  viele  Liebesbeweise 
geben,  sie  schaut  ihn  nicht  an,  bis  er  ihr  einen  Kopf  zeigt,  und  so  eine  Lieb¬ 
schaft  kostet  dann  dem  nächstbesten  Mädchen  im  andern  Dorfe  das  Leben. 
Natürlich,  wo  jetzt  die  englische  Flagge  weht,  da  hört  das  Kopfjagen  auf. 
Doch  eine  Meile  weit  entfernt  von  der  Grenze  ist  es  noch  im  vollen  Schwung. 
Als  ich  am  nächsten  Tag  im  Fort  Tamlu  weilte,  sah  ich  auf  dem  Schreibtisch 
des  Beamten  kleine  Reportzettel  liegen,  da  stand:  3.  Mai  1908  2  Köpfe 
erbeutet,  5.  Mai  3  Köpfe  erbeutet.  Hinter  dem  Rücken  des  Herrn  H.  frug 
ich  manchmal  einen  alten  Naga:  „Wie  viel  Köpfe?  He!“  Dann  grinste  er  und 
hob  2  bis  5  Finger  in  die  Höhe. 

Außer  dem  Tragen  des  Halsbandes  ist  es  dem  Kopfjäger  auch  erlaubt, 
sich  tätowieren  zu  lassen  auf  der  Brust  und  um  die  Arme  herum. 

In  die  Ohren  steckt  sich  der  Naga  Federn,  Ringe,  Bambusstücke,  Baum¬ 
wolle  und  Haarbüschel.  Am  Oberarm  trägt  er  zwei  schwere  Elfenbeinringe, 
am  Handgelenke  hat  er  ein  aus  vielen  Kaurimuscheln  gefertigtes  Armband. 
Auf  dem  Kopf  hat  er  über  seiner  natürlichen  auch  eine  künstliche  Haarkrone. 

Zum  vollen  Kriegsschmuck  kommt  dann  noch  vieles  andere  hinzu  und 
vor  allem  die  Waffen.  Man  sieht  bei  den  Nagas  die  schönsten  Speere  mit 
schön  geformten  eisernen  Spitzen.  Der  Schaft  ist  mit  Ziegen-  und  Hundshaaren 
schön  geziert.  Der  Naga  wirft  seinen  Speer  20  bis  25  Meter  mit  Sicherheit. 
Auf  5  bis  8  Meter  Entfernung  ist  der  Wurf  immer  tötlich.  Der  Schild,  den 
der  Naga  trägt,  ist  entweder  aus  Leder  oder  aus  Bambus  gefertigt  und  schön 
verziert.  Eine  besondere  Auszeichnung  ist  auch  das  Schurzfell,  das  über  und 
über  mit  Kaurimuscheln  geziert  ist.  Bei  Kriegstänzen  wird  dann  noch  ein 
künstlicher  Schwanz  angehängt. 

Wir  kommen  zum  Schmuck  der  Frau.  Außer  dem  selbst  gewobenen 
Rock  trägt  sie  im  Winter  noch  einen  Überwurf.  Die  Brust  ist  fast  immer  un¬ 
bedeckt.  Auch  die  Frau  tätowiert  sich  an  Stirne,  Nase,  Wangen  und  Kiefer, 
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dann  an  der  Brust  und  an  den  Beinen.  Die  Ao-Frau  ist  überladen  mit  einer 
ganzen  Last  von  Halsbändern,  aus  Muscheln  verfertigt.  Der  charakteristische 
Schmuck  sind  die  übermäßig  großen  Ohrringe.  Die  Ohrläppchen  könnten  das 
schwere  Gewicht  nicht  tragen,  deswegen  binden  sich  die  Frauen  die  Ohrringe 
über  den  Ohren  in  den  Haaren  fest.  Wie  der  Naga  sein  Schlachtbeil,  so  hat 
die  Nagafrau  die  Tabakspfeife  zum  immerwährenden  Begleiter  und  hält  sie 
in  beständiger  Tätigkeit.  Kommt  eine  Nagafrau  in  einer  Angelegenheit  zum 
Beamten,  so  muß  man  ihr  gewöhnlich  noch  die  Pfeife  aus  dem  Munde  reißen. 
Selbst  die  kleinsten  Rangen,  Knaben  und  Mädchen,  die  kaum  laufen  können, 
rauchen  schon.  Ja  noch  mehr!  Da  sitzt  eine  Nagamutter  mit  ihrem  kleinen 
Sprößling.  In  der  einen  Hand  hält  sie  die  Pfeife,  in  der  andern  den  Säugling. 
Hat  das  Kind  genug  Milch  getrunken,  dann  nimmt  die  Mama  die  Pfeife  aus 
ihrem  Munde  und  steckt  sie  in  den  Mund  des  Kleinen.  Die  Nagakinder 
müssen  sich  überhaupt  an  vieles  gewöhnen.  Hat  eine  Nagamutter  viel  Arbeit 
auf  dem  Felde  oder  im  Walde  und  kann  sie  das  Baby  nicht  leicht  mitnehmen, 
dann  läßt  sie  das  Kind  zu  Hause  und  übergibt  es  einer  alten  Nachbarin.  Diese 
nährt  das  Kind,  indem  sie  Reis  kaut  und  dann  den  Brei  aus  ihrem  Munde 
in  den  kleinen  Mund  des  armen  Spätzleins  fallen  läßt. 

VI.  Familienleben,  Heirat  und  Geburt. 

Im  allgemeinen  wird  unter  den  Nagas  nicht  so  frühe  geheiratet,  wie 
unter  den  Talbewohnern.  Es  werden  große  Anforderungen  gestellt  an  die 
jungen  Frauen.  Man  wartet  also  lieber  eine  Weile.  Die  Männer  heiraten 
zwischen  dem  20.  bis  25.  Jahr.  Die  Mädchen  zwischen  dem  18.  bis  22.  Es 
war  mir  unmöglich,  ohne  Kenntnis  der  Sprache  und  ohne  längeren  Aufenthalt, 
herauszufinden,  ob  irgend  eine  Art  von  Totemismus  unter  den  Verwandtschafts¬ 
verhältnissen  sich  vorfindet.  Wie  früher  schon  gemeldet,  sind  in  jedem  größeren 
Dorf  ein  bis  zwei  Hauptstände  und  mehrere  Subsektionen.  Unter  diesen 
Sektionen  desselben  Dorfes  herrscht  Exogamie,  d.  h.  ein  Bursche  darf  seine 
Frau  nicht  aus  derselben  Subsektion  nehmen.  Auch  ist  es  verpönt,  daß  Männer 
die  Frauen  ihrer  Subsektionen  nur  öffentlich  anreden. 

Die  Hochzeitsfeierlichkeiten  sind  die  einfachsten  in  der  Welt.  Alle  Haus¬ 
arbeiten  ruhen  in  den  Händen  der  Frau.  Dagegen  hilft  der  Nagamann  seiner 
Frau  auf  dem  Felde.  Im  allgemeinen  geben  die  Nagas  glückliche  Eheleute 
ab.  Polygamie  kommt  sehr  selten  vor,  Polyandrie  wenigstens  unter  den  Aos 
nicht.  Daß  es  in  jedem  Dorfe  die  eine  oder  andere  Meretrix  gibt,  ist  selbst¬ 
verständlich.  Doch  es  gibt  nur  selten  regelrechte  Prostitutionshäuser,  wofür 
auch  kein  Bedürfnis  vorliegen  kann,  da  die  jungen  Leute  ohnedies  schon 
frei  genug  leben.  Auch  das  Eheband  ist  sehr  locker  unter  den  Nagas,  und 
Ehescheidungen  sind  häufig.  Sie  sind  erlaubt  wegen  Untreue,  schlechtem 
Temperament,  Unfruchtbarkeit  der  Frau  etc.  Die  Ehescheidung  vollzieht  das 
Paar  selbst,  indem  es  eben  auseinander  geht.  Doch  der  schuldige  Teil  hat 
eine  Strafe  zu  bezahlen,  für  Ehebruch  20  bis  25  Rs.  Eine  geschiedene  Frau 
kann  sogleich  wieder  einen  andern  Mann  heiraten.  Eine  Verpflichtung,  daß 
ein  Verwandter  eine  zurückgelassene  Frau  des  Bruders  usw.  heiratet  (Levirat) 
besteht  nicht. 
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Wird  in  einem  Hause  das  erste  Kind  geboren,  dann  legen  Vater  und 
Mutter  ihre  Namen  ab  und  werden  von  jetzt  an  genannt  und  gerufen:  Vater 
des  so  und  so,  Mutter  der  so  und  so.  Bleibt  die  Ehe  kinderlos,  so  nennt 
man  den  Vater:  kinderloser  Vater  ;  die  Mutter:  kinderlose  Mutter.  Alte  Weiber 
im  Dorfe  wählen  die  Namen  für  den  Neugebornen.  Sobald  ein  Kind  geboren 
ist,  werden  ihm  in  beiden  Ohren  Löcher  gemacht.  Beschneidung  wird  nicht 
geübt.  Doch  sieht  man  vereinzelt  Personen,  die  das  praeputium  zurückgezogen 
haben.  Vom  Eintritt  der  Geschlechtsreife  bei  den  Mädchen  wird  keine  Notiz 
genommen,  und  es  fehlt  jede  Festlichkeit.  Auch  mit  der  schwangeren 
Frau  werden  keine  besonderen  Vorkehrungen  getroffen.  Sie  gebiert  ihr  Kind 
im  Wohnhaus.  Man  kennt  keine  weiteren  Zeremonien  weder  vor  noch  nach  der 
Geburt.  Stirbt  jedoch  eine  schwangere  Frau  bei  der  Geburt  des  Kindes,  so 
ist  das  ein  entsetzliches  Unglück.  Es  wird  dann  dasselbe  vorgenommen,  wie 
bei  den  drei  anderen  gefürchteten  Unglücksfällen,  die  da  sind:  1.  Tötung  durch 
ein  wildes  Tier,  2.  Ertrinken,  3.  Fall  von  einem  Baume. 

Kommt  einer  von  diesen  Unglücksfällen  vor,  so  beerdigt  man  den  Toten 
auf  derselben  Stelle,  wo  das  Unglück  vorgekommen  war.  Die  tote  Wöchnerin 
wird  noch  am  selben  Tag  auf  den  Begräbnisplatz  gebracht,  also  nicht  zuerst 
geräuchert.  Sobald  diese  unglücklichen  Personen  beerdigt  sind,  werden  durch 
die  Verwandten  ihre  eigenen  Häuser  im  Dorf  abgebrochen,  alle  Mobilien  läßt 
man  liegen,  die  Haustiere  läßt  man  laufen,  wohin  sie  wollen,  sie  sind  herren¬ 
los.  Ja  noch  mehr,  einige  Stämme  lassen  ihre  Felder  brach  liegen,  das  Korn 
in  den  Speichern  verfaulen  oder  heimsen  die  Ernte  nicht  ein.  Die  Bewohner 
des  zerstörten  Unglückshauses  ziehen  sich  in  den  Dschungel  zurück  für  einen 
ganzen  Monat.  Dies  nennt  man  genna  (etwa  =  taboo).  Manche  Leute  halten 
nur  6  Tage  genna ,  einige  warten  bis  zum  Neumond. 

Die  Kinder  führen  ein  freies  Leben  und  scheinen  in  keiner  Weise  beengt 
zu  sein.  Vater  und  Mutter  verlieren  nicht  viel  Zeit  mit  den  Kindern. 

Beim  Tode  des  Vaters  geht  das  Eigentum  auf  die  Verwandten  in  männ¬ 
licher  Linie  über.  Die  Kinder  folgen  dem  Stamme  oder  der  Sektion  des  Vaters. 

VII.  Politische  Organisation. 

Jedes  Nagadorf  ist  die  vollendetste  Republik  im  wahren  Sinne  des  Wortes, 
ln  jedem  Dorfe  sind  zwar  ein  bis  zwei  Älteste  aufgestellt,  die  man  ganburra  nennt, 
Gauälteste.  Diese  werden  vom  Dorfe  gewählt  und  von  der  englischen  Regierung 
bestätigt.  Doch  diese  Ganburra  haben  in  einem  Dorfe  nicht  viel  zu  sagen.  Sie 
führen  den  Vorsitz  in  den  Versammlungen,  sammeln  die  Steuer,  schlichten 
kleine  Streitigkeiten  und  sind  der  Regierung  gegenüber  verantwortlich  für  die 
öffentliche  Ruhe  und  Ordnung.  Früher  waren  die  Ganburra  die  „Herzoge“ 
bei  Kriegszügen,  ordneten  und  bestimmten  Festlichkeiten.  Die  Regierung  gibt 
oiesen  Dorfältesten  jedes  zweite  Jahr  eine  rote  Decke,  die  sie  malerisch  um 
die  Schulter  werfen,  und  so  ein  Nagabürgermeister  mit  seiner  roten  Toga 
dürfte  sich  überall  sehen  lassen. 

Also  geherrscht  wird  nicht  viel  in  einem  Dorfe.  Jeder  Naga  ist  sein 
eigener  Herr  und  schlichtet  immer  seine  eigenen  Händel.  Jeder  Naga  ist  adelig 
von  Geburt  aus.  In  früheren  Zeiten  hatte  man  Sklaven,  die  meistens  Kriegs- 


Abb.  8.  Kleidung  der  Ao-Männer.  Abb.  9.  Ao-Frauen. 


Abb.  10.  Kleidung  der  Ao-Frauen.  Abb.  11.  Ao-Männer. 
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gefangene  waren.  Glück  auf  der  Jagd  und  im  Krieg  bringt  den  Naga  in  die 
Höhe.  Der  Naga  darf  die  Abzeichen  seiner  Tapferkeit  vor  seiner  Hütte  an¬ 
bringen.  Da  sind  geheimnisvolle  Pfähle  im  "Boden  und  ein  Haufen  geschnitzter 
Ochsen-  und  Tigerköpfe. 

Es  gibt  keine  Dienstboten.  Die  Regierung  verlangt  manchmals  Träger¬ 
dienste,  das  wird  aber  immer  bezahlt.  Nur  der  Gauburra  ist  vom  Lastentragen 
frei.  Es  ist  höchst  interessant,  auf  diesen  Bergpfaden  eine  Kolonne  Träger  zu 
treffen.  Alle  gehen  hintereinander  im  Gänsemarsch,  dabei  gibt  jeder  im  rechten 
Tempo  einen  Ton  von  sich, 
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und  der  letzte  brummt  ein  tiefes  hm.  Schon  meilenweit  kann  man  diese  Töne 
hören. 

Der  Naga  grüßt  nicht  bei  einer  Begegnung.  Trifft  er  einen  Europäer, 
dann  grüßt  er  nach  Weise  der  Bengalen. 

Da  das  Ao-Gebiet  von  den  Engländern  annektiert  wurde,  so  hörte  alle 
Unabhängigkeit  auf.  Das  Gebiet  der  Nagahügel  wurde  in  zwei  Distrikte  ein¬ 
geteilt:  Kohima  im  Süden  und  Mokokchang  im  Nordosten.  Es  wird  von  zwei 
Regierungsbeamten  verwaltet,  die  zugleich  Polizeikommissäre  sind.  Ihnen  zur 
Seite  stehen  zwei  englische  Offiziere,  fünf  Unteroffiziere  und  zirka  800  Soldaten. 

Der  Beamte,  den  ich  kennen  lernte,  war  wie  ein  großer  Vater  für  das 
Volk.  Jede  alte  Schachtel  mit  tausend  kleinen  Händeln  hat  Zutritt  zu  ihm. 
Fast  200  Tage  im  Jahre  wandert  er  öfters  zu  Fuß  herum,  von  einem  Dorf 
ins  andere,  ln  der  einen  Hand  hat  er  die  Pfeife,  in  der  anderen  die  Naga- 
lanze.  Schon  von  weitem  kommen  ihm  die  Gauburra  entgegen  und  bringen 
ihm  in  einem  Bambusrohr  einen  erfrischenden  Trunk,  den  der  arme  Schlucker 
annehmen  muß.  Ich  verkostete  das  Gebräu  einmal,  aber  nicht  wieder.  Die 
Regierung  hat  herrliche  Straßen  anlegen  lassen,  und  alle  15  bis  20  Meilen 
befindet  sich  ein  Rathaus. 

VIII.  Religion  und  Mythologie. 

Über  die  Religion  kann  ich  nur  weniges  mitteilen,  da  ich  zu  kurze  Zeit 
bei  den  Nagas  war  und  ihre  Sprache  nicht  spreche.  Es  läßt  sich  über  dieselbe 
zurzeit  überhaupt  noch  nichts  Sicheres  feststellen,  da  noch  kein  Europäer 
die  Sprache  dieser  Leute  beherrscht.  Die  Beamten  bedienen  sich  im  Verkehr 
mit  den  Leuten  des  Assamesischen,  das  eine  Art  lingua  franca  bildet,  die  ge¬ 
wöhnlich  von  den  Gauburra  gesprochen  wird. 

Es  ist  überhaupt  sehr  schwer,  etwas  aus  dem  Naga  herauszubringen.  Es 
mag  in  etwa  wahr  sein,  was  der  Beamte  Herr  H.  mir  sagte,  daß  die  Naga  keine 
ausgeprägte  Religion  haben,  sondern  mehr  bloßen  „Aberglauben“  (superstition). 
Doch  eben  diese  „Superstition“  muß  wieder  irgend  welche  religiöse  Gefühle 
zur  Grundlage  haben.  Fast  jeder  Stamm  hat  wieder  seine  eigenen  Götter. 
Doch  einer  der  meist  genannten  Götter  ist  der  Sibrai,  der  im  Naga-Götter^ 
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Olymp  der  Zeus  ist;  außerdem  verehrt  man  noch  verschiedene  Götter:  einen 
Krankheitsgott,  einen  Erntegott,  einen  Kriegsgott  etc.  Ich  habe  kein  einziges 
Götterbild  gesehen,  keinen  Tempel  oder  heiligen  Hain.  Somit  hat  man  wohl 
auch  keine  bestimmte  Priesterkaste. 

In  jeder  Krankheit  wird  geopfert.  Was  für  ein  Tier  geopfert  werden  soll, 
bestimmt  ein  alter  Mann,  ein  Wahrsager  (Quack).  Bei  feindlichen  Opfern  wird 
gewöhnlich  ein  alter  Mann  gerufen,  von  dem  aber  nicht  mehr  erwartet  wird, 
als  daß  er  die  Opferhandlung  auszuführen  versteht.  Er  genießt  auch  keine 
weiteren  Ehren.  Das  Opfern  von  Hunden  ist  wieder  einem  besonderen  Mann 
reserviert,  der  jedoch  auch  keine  weiteren  „klerikalen“  Eigenschaften  auf¬ 
zuweisen  hat. 

Ich  teile  hier  noch  einige  Mythen  und  „beliefs“  mit. 

Das  Blitzen  hat  folgenden  Mythus:  Vor  vielen  Jahren  lebten  zwei 
Götterbrüder  auf  dieser  Erde,  die  sich  immer  in  den  Haaren  lagen.  Nachdem 
man  sich  eines  Tages  wieder  gestritten  hatte,  verwandelte  der  Ältere  den 
Jüngeren  in  ein  Eichhörnchen,  verließ  die  Erde  und  lebt  fortan  im  Himmel. 
Das  Eichhörnchen  auf  der  Erde  macht  nun  einen  Lärm  und  gibt  winselnde 
Töne  von  sich.  Das  ärgert  nun  den  Götterbruder  im  Himmel,  weil  er  glaubt, 
daß  das  Schreien  eine  Kriegserklärung  sei.  Manchmal  nun  verliert  er  die 
Geduld  und  wirft  den  Blitz  herunter. 

Erdbeben.  Vor  vielen  hundert  Jahren  lebte  auf  der  Welt  ein  großer 
König,  Bânglâ  Raja  mit  Namen.  Der  Raja  starb  und  wurde  in  den  Himmel 
aufgenommen.  Dort  heiratete  er  die  Tochter  des  höchsten  Gottes  Sibrai. 
Doch  Bânglâ  Raja  glaubte,  er  könne  jetzt  auch  im  Himmel  regieren.  Somit 
gab  es  Streit  mit  seinem  Schwiegervater.  Um  Frieden  zu  machen,  schlug  man' 
vor,  einen  Ringkampf  zu  veranstalten.  Der  Besiegte  müsse  den  Himmel  ver¬ 
lassen  und  im  Zentrum  der  Erde  leben.  Es  war  ein  hartes  Ringen.  Endlich 
kam  die  Tochter  des  Sibrai  diesem  zu  Hilfe.  Sie  band  nämlich  mit  ihren 
Haaren,  die  eine  Länge  von  20  Fuß  hatten,  die  Füße  ihres  Gemahles  zu¬ 
sammen.  Jetzt  wurde  Sibrai  Meister  und  warf  den  Bânglâ  Raja  in  den  Ab¬ 
grund.  Dort  sucht  sich  der  Raja  von  den  umstrickten  Haaren  zu  befreien  und 
sein  Reißen  und  Zerren  verursacht  das  Erdbeben. 

Sonne.  —  Wie  die  Sonne  entstanden  ist,  weiß  man  nicht,  auch  nichts 
betreffs  der  anderen  Gestirne.  Man  glaubt,  daß  die  Sonne  heraussteige  jeden 
Tag.  Das  große  Loch,  das  durch  das  Heraussteigen  der  Sonne  gemacht  wird, 
wird  sogleich  bedeckt,  indem  ein  großmächtiger  Baum  da  hineinwächst  mit 
großen  Blättern.  Das  Geräusch  nun,  das  die  Sonne  macht  in  den  Baumblättern, 
erweckt  alle  Haushühner  im  Dorf,  die  dann  krähen,  bevor  die  Sonne  noch 
gesehen  werden  kann. 

Aberglaube.  —  Ein  schreiendes  Reh  wird  nie  getötet.  Man  glaubt, 
daß  das  Reh  schreit  wegen  Schmerz  und  Not;  tötet  man  es,  dann  würde  das 
Übel  auf  den  Jäger  kommen.  Ziehen  die  Nagas  auf  die  Jagd,  und  es  kreuzt 
ein  Reh  die  Straße,  dann  gehen  alle  wieder  zurück,  denn  das  ist  genna  — 
verboten  —  unheilvoll. 


Quelques  légendes  des  Bena  Kanioka, 
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Quelques  légendes  des  Bena  Kanioka. 

Par  le  P.  Aug.  De  Clercq,  Recteur  du  Sém.  des  Miss.  Etrangères,  Scheut-lez-Bruxelles. 


La  tribu  des  Bena  Kanioka  occupe  dans  l’Etat  Indépendant  du  Congo 
le  territoire  compris  entre  le  Mbujimai  et  le  Lubilashi  à  partir  du  7e  latitude 
Sud,  et  se  trouve  à  cheval  sur  la  Luila  (ou  Luele)  au  Sud  des  tribus  dites 
Baluba. 

Déjà  Livingstone  mentionne  les  Kanioka,  dont  il  avait  entendu  parler 
en  termes  très  favorables,  comme  étant  une  peuplade  nombreuse  et  sym¬ 
pathique.  C’est  en  effet  un  peuple  fier,  indépendant  et  intelligent.  Les  Bena 
Kanioka  aiment  beaucoup  le  chant,  et  leurs  femmes  excellent  à  exécuter  des 
danses  qu’elles  accompagnent  de  chants  en  chœur  et  à  plusieurs  voix.  Comme 
on  le  verra  presque  toutes  les  légendes  comprennent  une  partie  narrée  et  une 
partie  chantée. 

Je  regrette  de  n’avoir  pu  en  noter  le  chant,  qui  serait  assurément  fort 
intéressant;  de  plus,  j’en  ai  entendu  exécuter  maintes  fois,  il  y  a  des  chants 
de  réelle  beauté,  dont  le  rhythme  régulier  et  les  nuances  variées,  soigneusement 
rendues,  contrastent  avec  les  chants  sauvages  des  autres  tribus.  Espérons  que 
la  publication  de  ces  légendes  facilitera  la  notation  musicale  de  leurs  parties 
chantées. 

Ä.  Tusümu. 

Légendes. 

1.  Kasümu  ka  niôka. 

Légende  du  serpent. 

Niôka  ubâdi  nu  muanende,  muana  iibädi  mulengele  iyimuinewaha  kayi 
Le  serpent  avait  une  enfant,  l’enfant  était  belle,  elle  même  n’était  pas 

katâla.  Munowu  muana  kabadl  ukwâta  midima,  ubadi  ufâma  tenge  bizanga, 
à  voir.  Cette  enfant  ne  travaillait  pas  aux  champs,  elle  cousait  seulement  des  habits, 

kabadi  utala  dlba.  Bana  balâma  bakiya  kumubikana,  tatende  ubadi 
et  ne  regardait  pas  le  soleil.  Des  jeunes  gens  vinrent  la  demander  (en  mariage),  son  père  était 

mu  nzûbu. 
dans  la  maison. 

Ngulungu  wakiya,  wakihànguza  muana:  « Tatebe  udi  kuéhe?»  Muana 
L’Antilope  vint  (d’abord),  et  demanda  à  la  fille:  «Ton  père  est  où?»  La  fille 

wakamubôta  neyi:  « Udi  mu  nzubu».  Ngulungu  wakabota  neyi:  «Mubikana». 
lui  dit:  «Il  est  dans  la  case».  Et  l’Antilope  dit;  «Appelle-le», 

Wakamubikana: 

Elle  l’appela  ; 
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«Tata  nioke!  Tata  moke!  tsalengelenge  tsalenge! 

«Père  serpent!  Père  serpent! 

Hdtuke  hanue!  Hatuke  h  amie!  tsalengelenge  tsalenge! 

Sors!  Sors! 

Utale  make!  U  tale  make!  tsalengelenge  tsalenge !» 

Viens  voir  ton  gendre!  Viens  voir  ton  gendre! 

»Muke  yi  ngani?  Make  yi  ngani?  tsalengelenge  tsalenge !» 

«Mon  gendre  est  qui?  Mon  gendre  est  qui?» 

«Ahike  y i  ngulungu!  Make  yi  ngiiliingu !  tsalengelenge  tsalenge! 
«Ton  gendre  c’est  l’antilope  !  Ton  gendre  c’est  l’antilope  ! 

«Bi  nahàtuka  hanza  aha!  tsalengelenge  tsalenge! 

«Si  je  sors  dehors  là! 

Tukura  niâma  kituntsina!  tsalengelenge  tsalenge! 

Les  petites  bêtes  nie  fuiront  de  peur! 

K n di  tiimukenge  nu  tumbdla!  tsalengelenge  tsalenge /» 

Les  mukenge  et  les  mbala!» 

Wahatula  tsihindia,  wahatula  isikuâbo,  ngulungu  kuaka  basa  tubila! 
Il  déroula  un  anneau,  déroula  un  autre,  et  l’antilope  là  ventre  à  terre  rapide¬ 

ment  (détala)! 

Niama  wakïya  tenge  nonku,  niama  wakiya  tenge  nonku. 

(Tout)  animal  vint  seulement  ainsi,  (tout)  animal  vint  seulement  ainsi 

Tsikûvu  umba  wiya  biende,  wafika  nonku,  wihanguza:  « Tatebe  udì  kuehe? 
La  tortue  vint  elle  aussi,  arriva  ainsi  et  demanda:  «Ton  père  est  où? 

Muana  umba  wabikana: 

Et  la  fille  l’appela  : 

—  «Tata  nioke!  Tata  nioke!  tsalengelenge  tsalenge! 

«Père  serpent  !  Père  serpent  ! 

Hatuka  hanue!  hatuka  hanue!  tsalengelenge  tsalenge! 

Sors  !  Sors  ! 

Utale  make!  Utale  muke!  tsalengelenge  tsalenge!» 

Viens  voir  ton  gendre!  Viens  voir  ton  gendre!» 

-  «Muke  yi  ngani?  Muke  yi  ngani?  tsalengelenge  tsalenge /» 

«Mon  gendre  est  qui?  Mon  gendre  est  qui?» 

-  «Muke  yi  tsikuvu!  Muke  yi  tsikuvu!  tsalengelenge  tsalenge!» 

«Ton  gendre  c’est  la  tortue!  Ton  gendre  c’est  la  tortue!» 

-  «Bi  nahatuka  hanza  aha!  tsalengelenge  tsalenge! 

«Si  je  sors  dehors  là! 

Tukura  niama  kituntsina!  tsalengelenge  tsalenge! 

Les  petites  bêtes  me  fuiront  de  peur  ! 

Kudi  tiimukenge  nu  tumbala!  tsalengelenge  tsalenge !» 

Les  mukenge  et  les  mbala  !» 

Wahatula  tsihindia,  wahatula  tsikuabo,  katsikuvu  kumba  katwela  mil 
11  déroula  un  anneau,  déroula  un  autre,  la  tortue  se  retira  dans  sa 

birokôto,  ki  katàdi  lômu  swï.  Yiye  wahatuka,  wakatuka,  wahuiloho 

carapace,  et  la  voilà  qui  regarde  attentivement.  Lui  (le  serpent)  sortit,  sortit  (jusqu’à  ce  que)  il 

1  C,-à-d.  chaque  animal  vint  comme  l’antilope  sc  présenter,  prit  peur  et  détala. 
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wonso.  Tsikuvu  kahatula  muta,  kihika  baluba: 

eut  fini  (de  se  dérouler)  tout-à-fait.  La  tortue  sortit  la  tête,  et  exposa  le  but  de  sa  visite: 

A!  fwani!  manta  ebe  tenge  mudióbu  bamutëla,  mime  neyi:  «Nadia  kufikoho; 
O  Seigneur!  ton  enfant  seulement  comme  on  en  parle,  je  me  suis  dit:  «J’y  vais  (voir); 
ki  mu  nadi  muiya  nonka».  —  «A!  tata!  baa  kuïya  buikala  nanga 

et  voilà  comme  quoi  je  suis  venu  ainsi».  —  «O!  Père!  le  motif  de  ton  arrivée  est  très 

balengele !»  Nioka  wangata  muana,  wàkisa  tsikuvu,  wamubota  neyi:  «Muanani 

bon!»  Le  serpent  prit  sa  fille,  la  donna  à  la  tortue,  et  lui  dit:  «Ma  fille 

kina  ukwata  midimu,  tenge  bizanga  biende  kufûma».  Tsikuvu  kamuta- 

ne  travaille  pas  aux  champs,  seulement  ses  habits  elle  coud».  La  tortue  la  fit  marcher 

ngizoku,  kayi  nende.  Hakafikobo  bakalàla,  bakalâla, 

devant,  et  s’en  alla  avec  elle.  Quand  ils  arrivèrent  (chez  eux)  ils  demeurèrent  longtemps  ensemble, 

tsikuvu  neyi  tenge:  « Nihikilani  bidiâza».  Mukazâ  wangata  bimene, 

et  la  tortue  ne  fit  que  dire  toujours:  «Cuis-moi  ma  nourriture».  La  femme  prit  du  manioc, 

wakateka  mu  tsina,  ki  utwa.  Utwa  uleba:  «7 s ina  wetu, 

le  mit  dans  l’égrugeoir,  et  là  voilà  qui  égruge.  Elle  égruge  et  dit  :  «Mon  (cher)  égrugeoir, 

sikuluka,  tuaya  hasa  ha  Kalunga,  kuetu  tsidia  kutwdtwa,  kiïne 

consens,  partons  sous  terre,  chez  nous  je  ne  devrai  pas  égruger,  ici 

natwile  buhika».  Tsina  ni  yiye  biumba  biatanga  kutwela  mu  bulàba. 

j’égruge  dans  l’esclavage».  Et  l’égrugeoir  et  elle  commencèrent  à  entrer  dans  la  terre. 

Utwa  ulëba  nonku,  biende  bitwela  ni  tsina,  utwa  uleba  nonku,  biende 

Elle  égrugea  et  dit  ainsi,  et  elle  entra  avec  legrugeoir,  elle  égrugea  et  dit  ainsi,  et  elle 

bitwela  ni  tsina.  Umba  wahuilomu,  ni  tsina  ni  yiye,  bwî!  wëndele 

entra  avec  l’égrugeoir.  Et  ce  fut  fini,  et  l’égrugeoir  et  elle  (avaient)  disparu!  elle’ s’en 

manda  a  bulaba,  manda  a  bulaba,  wahingomu  kuabo. 

alla  par  l’intérieur  de  la  terre,  (toujours)  par  l’intérieur  de  la  terre,  et  retourna  chez  son  père. 

2.  Tsimbototo  nu  Musodi. 

Le  crapaud  et  le  lézard. 

Tsimbototo  nu  musodi  baladi  balèla  bana;  wa  tsimbototo  ubadi  mubiha, 

Le  crapaud  et  le  lézard  avaient  enfanté  (chacun)  un  enfant  ;  celui  du  crapaud  était  vilain, 

wa  musodi  ubadi  mulengela.  Difâku  dikuabo  bakabotängana  neyi:  Tukôwa». 

celui  du  lézard  était  joli.  Un  jour  ils  se  dirent  l’un  à  l’autre  :  allons  nous 

Bakàya;  hakafikobo  ku  muanza,  musodi  wabota  neyi:  Yanzânzoho, 

baigner».  Ils  allèrent;  quand  ils  arrivèrent  à  l’eau,  le  lézard  dit  (au  crapaud):  Va  le  premier, 

twikina  mu  muanza,  nakubâdila» .  Tsimbototo  tsiumba  tsitûluka  mu 

plonge  dans  l’eau,  je  te  garde(ton  enfant)».  Le  crapaud  descendit  dans  l’eau, 

muanza,  tsiatwikina,  tsiatünduka,  tsiabota  musodi  neyi:  « Twikina  biëbe ». 

plongea,  revint  à  la  surface,  et  dit  au  lézard:  «Plonge  toi  aussi». 

Musodi  utwikina  nonku,  usiya  muanende  ha  tsikümua.  Tsimbototo  utüla 

Le  lézard  plonge  donc,  et  laisse  son  enfant  au  bord  (de  l’eau).  Le  crapaud  dépose 

wende  muana,  wangata  wa  musodi,  uya  nende  lubila.  Musodi  hatunduka 

son  enfant  à  lui,  prend  celui  du  lézard,  et  part  avec  lui  rapidement.  Le  lézard  quand  il  revint 

nonku,  atàla  ha  tsikumua  tsimbototo  nu  muana  iva  musodi  bwï!  tenge 

à  la  surface  donc,  vit  sur  la  rive  (que)  le  crapaud  et  l’enfant  du  lézard  (avaient)  disparu  !  seule- 
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kann  ha  tsimbototo  kasala;  mu  sodi  wikangata  wamba  w  alàuda,  iva  fi  ko  ho 

ment  le  petit  du  crapaud  est  resté;  le  lézard  le  prit,  se  mit  à  la  poursuite,  et  où  il  ar- 

wihanguza  : 

riva  demanda  : 

«Yo!  yo!  yo!  bayombo!  kamûnimûni  zërêrê! 

«Hélas!  hélas!  hélas!  braves  gens!  mouche  luisante  qui  voltige! 

niiamuënoho  tsiüle?  kamûnimûni  zerêre! 

avez-vous  vu  le  crapaud  ?  mouche  luisante  qui  voltige  ! 

tsiula  muniöngeza :  «A  tukçjwa!»  kamûnimûni  zërerè! 

le  crapaud  m’a  trompé  (disant):  «Allons  nous  baigner  !»  mouche  luisante  qui  voltige! 

ts  ni  la  kuniangata  muane!  kamûnimûni  zërere! 

le  crapaud  m’a  pris  mon  enfant!  mouche  luisante  qui  voltige! 

muana  a  mime  muyombo!  kamûnimûni  zerërë!» 

mon  propre  enfant  tout  beau!  mouche  luisante  qui  voltige!» 

Wafikoho,  wihanguza  tenge  nonku,  wafikoho  wihanguza  tenge  nonku. 

Et  où  il  arriva,  il  demanda  seulement  ainsi,  où  il  arriva  il  demanda  seulement  ainsi'. 

Wakafika  mu  Uganda  a  Kahinga,  tsimbototo  tsibadi  tsibota  neyi: 

(Enfin)  il  arriva  dans  la  cour  de  Kahinga  (où  il  trouva),  le  crapaud  (qui)  disait: 

« Muana  i  wa  mime!»  Musodi  uhatula  muana  wa  tsimbototo,  mufwana 

«L’enfant  est  celui  de  moi!»  (Mais)  le  lézard  sortit  l’enfant  du  crapaud,  qui  ressemblait 

tenge  tsimbototo.  Batu  babingila:  wô!  bangata  kana  kende  banni  hingi- 

seulement  à  un  crapaud.  Les  gens  se  mirent  à  crier  :  wo!  prirent  son  enfant  et  le  lui  ren- 

sila,  bavwika  wa  musodi  bamuakisa  ammende, 

dirent,  ils  habillèrent  celui  du  lézard  et  le  donnèrent  à  sa  mère. 

3.  Kan  lina. 

La  vieille. 

Kanuna  kabadi  kasàbika  bimana,  biaka  mu  muanza  bia  kayola,  mutüwa 

Une  vieille  avait  mis  tremper  son  manioc  dans  l’eau  et  un  pêcheur 

wakasâbula  kayola  kende.  Kanuna  kabota: 

avait  retiré  de  l’eau  son  manioc  trempé.  Et  la  vieille  dit  : 

«Talangàyi  tata! 

«Regardez  regarde! 

tal  a  mualonga  mutuwa! 

regarde  comme  a  fait  le  pêcheur! 

mutuwa  wadila  kayolayola  katïi  ka  nasabika  ha  muanza, 

le  pêcheur  a  désiré  mon  manioc  trempé  que  j’avais  mis  tremper  dans  l’eau, 

nu  bukâzi  bukûlu  nu  bunünu 

moi  femme  âgée,  moi  vieille1  2, 

kûpani,  kutêtekela,  kutëtekela, 

donne  moi,  donne  encore,  donne  encore, 

nadi  kuebàku?  tsisi  kwa  Mutombo?  nudi  kwa  NzengaP» 

suis-je  chez  toi?  ne  suis-je  pas  chez  Mutombo?  suis-je  chez  Nzenga?» 


1  C.-à-d.  partout  où  il  arriva,  il  posa  la  même  question. 

a  Littér.  dans  mon  sexe  de  femme  âgée,  dans  ma  vieillesse. 


Quelques  légendes  des  Bena  Kanioka. 
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Mutuwa  wakamuakisa  misâhi,  wakaya  ni  misant  yende ;  wakosa 

Le  pêcheur  lui  donna  des  poissons,  et  elle  s’en  alla  avec  ses  poissons  ;  elle  mit  griller 

misani,  wakatëka  ha  tsitàla;  nzólo  wakiya  kuzôkona. 

les  poissons,  et  les  mit  de  côté  au  grenier  de  la  case;  (mais)  une  poule  vint  (les)  becqueter. 

Wakabota  tsikuabo: 

Et  elle  dit  de  nouveau: 

« Talangayi  tala! 

«Regardez  regarde! 

tala  mualonga  kazôl’  a  mukûmbula! 

regarde  comme  a  fait  la  poule  ! 

kadil’  utusahi 1 2 

elle  a  désiré  les  poissons, 

tusani  tuahêla  mutuwa, 

les  poissons  qu’a  donnés  le  pêcheur, 

mutuwa  wadila  kayolayola  karii  etc.  etc. 

le  pêcheur  a  désiré  mon  manioc  trempé  etc.  etc.  (V.  p.  h.) 

Kazolo  kakatûla  tusala  kakamuàkisa,  wakaya  nu  tusala  tuende,  waka- 

La  poule  tira  un  peu'  de  plumes  et  les  lui  donna,  elle  s’en  alla  avec  ses  plumes,  et  ren- 

tana  Tsilumbiza  a  kanga-  tsibadi  tsilümbiza  mikéte  yâtsi  ni  nsôna. 

contra  Tsilumbiza  a  Kanga  qui  était  à  ailer  ses  flèches  avec  des  herbes  de  chiendent. 

Kanuna  kakamusëka,  kakabota:  «Talayi  ohé!  muinôwu  udi  ulumbiza 

La  vieille  rit  de  lui,  et  dit:  «Regardez  donc!  celui-ci  met  à  ses  flèches  des 

ni  risona;  tämbula  tusàla  foto».  Tsilumbiza  a  Kanga  wakatambula 

ailes  de  chiendent;  (mon  ami)  prends  ces  plumes.»  Tsilumbiza  a  Kanga  accepta  les 

tusala,  wakalumbiza  ku  mikete  yende.  Kanuna  kabota  tsikuabo: 

plumes,  et  les  appliqua  à  ses  flèches.  Et  la  vieille  dit  de  nouveau  : 

« Talangayi  tala! 

«Regardez  regarde  ! 

tala,  mualonga  Tsilumbiza  a  Kanga! 

regarde  comme  a  fait  Tsilumbiza  a  Kanga  ! 

wadil'  utusala 

il  a  désiré  des  plumes, 

tusala  iuahela  kazol’a  a  mukumbulu 

les  plumes  qu’a  données  la  poule, 

kadil’  utusani 

qui  a  désiré  les  poissons, 

tusarii  tuahela  mutuwa,  etc.  etc. 

les  poissons  qu’a  données  le  pêcheur,  etc.  etc.  (V.  p.  h.) 

1  Utusani,  vieille  forme  pour  tusani.  En  Kanioka  la  conjonction  na  :  avec,  est  ni  ou  nu 
si  le  préfixe  du  mot  qui  suit  porte  la  voyelle  u  ou  /;  p.  ex.  na  bantu ,  ni  misani,  nu  muta. 
Peut  être  faudrait  il  écrire  n’abantu,  n’imisani,  n’umutu,  et  dire  que  la  vieille  forme  du  préfixe 
s’est  conservée  avec  la  conjonction  na  ou  ne. 

2  Tsilumbiza  a  Kanga:  nom  propre,  signifiant  «celui  qui  emploie  des  plumes  de  pintade 
(kanga),  pour  ailer  (kulumbiza)  ses  flèches». 
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Tsilumbiza  a  Kanga  wakamuakisa  kabenza,  wakaya  na  kabenza  bende; 

Tsilumbiza  a  Kanga  lui  donna  une  hachette,  et  elle  s’en  alla  avec  sa  hachette; 

wakatana  rsióni  tsibókolabóka^ ,  tsibadi  tsibókola  mil  mutando,  nu  musika  atsi; 

elle  rencontra  l’oiseau  marteleur,  qui  était  à  frapper  un  arbre  de  son  bec  ; 

wakaseka  tsikuabo,  wakabota:  «A!  muon  owu,  utsitsibiila  misika  yebe, 

elle  rit  de  nouveau,  et  dit  :  «Ah  !  mon  petit,  tu  casseras  ton  bec, 

kwatoko  kabenza».  Tsibókolabóka  wakatambula  kabenza,  wakabànga  mu 

prends  donc  la  hâchette.»  Le  marteleur  accepta  la  hachette,  et  se  mit  à  tailler  dans 

mutonda;  kabenza  kakatsibuka  ;  wakabota  tsikuabo: 

l’arbre;  (mais)  la  hâchette  se  brisa;  et  elle  dit  de  nouveau: 

« Talangayi  tal  a! 

«Regardez  regarde! 

tala  mualonga  tsibokolaboka, 

regarde  comme  a  fait  le  marteleur, 

wadila  kabenza. 

il  a  désiré  la  hâchette. 

kabenza  kahela  Tsilumbiza  a  Kanga, 

la  hâchette  qu’a  donnée  Tsilumbiza  a  Kanga, 

wadiV  utusala,  etc.  etc. 

qui  a  désiré  des  plumes,  etc.  etc.  (V.  p.  h.) 

Tsibokolaboka  wakamuakisa  buika,  wakaya  nu  buika  buende;  wakatana 

Le  marteleur  lui  donna  du  miel,  et  elle  partit  avec  son  miel  ;  elle  rencontra 

Se  b  a  wa  Isika,  ubadi  udisa  muana  wende  nu  bulôfu;  kanuna  kakaseka 

Seba  de  Tsika,  qui  était  à  nourrir  son  enfant  avec  de  la  boue;  la  vieille  se  mit  à  rire 

tsikuabo,  kakamubotela:  «Udi  udisa  nuianebe  nu  bulofu,  tambula  buika  bobo ». 

de  nouveau,  et  elle  lui  dit:  «Tu  nourris  ton  enfant  avec  de  la  boue,  prends  ce  miel». 

Seba  zvaTsika  wakatambula,  wakadisa  nabi  muana  bidiâza,  wakabota  tsikuabo: 

Seba  de  Tsika  accepta,  et  donna  avec  cela  à  l’enfant  à  manger,  et  elle  dit  de  nouveau: 

«Talangayi,  tala! 

«Regardez  regarde! 

tala  mualonga  Seba, 

regarde  comme  a  fait  Seba, 

Seba  wadila  buika, 

Seba  a  désiré  du  miel, 

buika  buahela  tsibokolaboka 

le  miel  qu’a  donné  le  marteleur, 

wadila  kabenza  etc.  etc. 

qui  a  désiré  une  hâchette  etc.  etc.  (V.  p.  h.) 

Seba  ivakamuakisa  disàbi,  zoakaya  ni  disabi  diende,  wakatana 

Seba  lui  donna  de  l’huile,  et  elle  partit  avec  son  huile,  elle  rencontra 

tsilünda  tsibadi  tsibûsika  ni  mitosi,  wakabota  tsilunda:  «  Ubabiisika  bua  tsiiii?» 

une  termitière  qui  était  crevassée  de  crevasses,  et  elle  dit  à  la  termitière:  «Tu  es  crevassée  pourquoi?» 

'  Tsibokolaboka  :  nom  de  circonstance  donné  à  l’oiseau  que  l’on  voit  courir  le  long  de 
vieux  arbres  morts,  et  les  frappant  bruyamment  de  son  bec. 


Quelques  légendes  des  Bena  Kanioka. 
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Wakahünguluîla  disabi  mu  mitasi,  wakasimbakâna  hiyulu  ha  tsilunda 

Et  elle  y  répandit  de  l’huile  dans  les  fissures,  et  se  mit  à  l'étendre  sur  la  termitière 

ni  India  blende,  wakabota  tsikuabo : 

avec  ses  pouces,  et  elle  dit  de  nouveau  : 

«Talangayi  tata ! 

«Regardez  regarde  ! 

tala  mualonga  tsilunda, 

regarde  comme  a  fait  la  termitière, 

tsilunda  tsiadila  disabi 

la  termitière  a  désiré  de  l’huile, 

disabi  diahela  Seba, 

l’huile  qu’a  donnée  Seba, 

Seba  wadila  buika,  etc.  etc. 

Seba  a  désiré  du  miel  etc.  etc.  (V.  p.  h.) 

Tsilunda  tsiabädika  bôwa,  kakatûkula  bowa  kakaya  nabo, 

La  termitière  produisit  un  champignon,  elle  arracha  le  champignon  et  partit  avec  lui, 

kakatana  muta  ubadi  udimisa  budîmi,  kakâkisa  mudimia  kakamubotela  : 

elle  rencontra  un  homme  qui  était  à  cultiver  un  champ,  elle  (le)  donna  au  laboureur  et  lui  dit: 

« Kwata  bowa »,  ivakatambula  bowa,  kakabota  tsikuabo: 

«Prends  le  champignon»,  il  accepta  le  champignon,  et  elle  dit  de  nouveau  : 

«Talangayi  tala : 

«Regardez  regarde! 

tala  mualonga  mudimi 

regarde  comme  a  fait  le  laboureur, 

mudimi  wadila  bowa 

le  laboureur  a  désiré  un  champignon, 

bowa  buahela  tsilunda 

le  champignon  qu’a  donné  la  termitière, 

tsilunda  wadila  disabi 

la  termitière  a  désiré  de  l’huile 

disabi  diahela  Seba  etc.  etc. 

l’huile  qu’a  donné  Seba  etc.  etc.  (V.  p.  h.) 

Mudimia  ivakamuakisa  mdmvwa  a  tumbümba,  wakaya  na  mamwa 

Le  cultivateur  lui  donna  du  sorgho,  elle  partit  avec  son 

mende,  wakatana  tsikuabo  biódi  bia  makdngala  bibadi  bizôkona  mâbua 

sorgho,  et  rencontra  de  nouveau  des  oiseaux  de.  pintades  qui  étaient  à  becqueter  des  pierres 

makéhamakéha,  kakaseka  tsikuabuende,  kakabota :  « Nudiâdia  mabua, 

petites,  elle  se  mit  à  rire  de  nouveau,  et  dit  :  «Vous  mangez  des  pierres, 

tambulayi  mamvwa  marna»  ;  kakibamw ùngila  mamvwa ;  nkanga  yakazo- 

recevez  ce  sorgho»  ;  elle  répandit  devant  eux  le  sorgho  ;  les  pintades  se  mirent 

kona;  kakabota  tsikuabo: 

à  becqueter;  et  elle  dit  de  nouveau: 
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Talangayi  tala! 

Regardez  regarde  ! 

tala  mualonga  Moni, 

regarde  comme  ont  fait  les  oiseaux, 

Ino  ni  biadila  mamvwa, 

les  oiseaux  ont  désiré  du  sorgho, 

mamvwa  mahela  mudimi, 

le  sorgho  qu’a  donné  le  laboureur, 

mudimi  wadila  bowa, 

le  laboureur  a  désiré  un  champignon, 

bowa  buahela  tsilunda, 

le  champignon  qu’a  donné  la  termitière, 

tsilunda  wadila  disabi, 

la  termitière  a  désiré  de  l’huile, 

disabi  diahela  Seba, 

l'huile  qu’a  donnée  Seba, 

Seba  wadila  baika, 

Seba  a  désiré  du  miel, 

baika  buahela  tsibokolaboka, 

le  miel  qu’a  donné  le  marteleur, 

wadila  kabenza, 

qui  a  désiré  une  hachette, 

kabenza  kahela  tsilumbiza  a  Kanga, 

la  hachette  qu’a  donnée  Tsilumbiza  a  Kanga, 

wadil’  utusala, 

qid  a  désiré  des  plumes, 

fusala  tuahela  kazol’  a  Mukumbulu, 

les  plumes  qu’a  données  la  poule 

kadil’  utusani, 

qui  a  désiré  des  poissons, 

tusani  tuahela  mutuwa, 

les  poissons  qu’a  donnés  le  pêcheur, 

mutuwa  wadila  kayolayola  kaki  ka  nasabika  ha  muanza, 

le  pêcheur  a  désiré  mon  manioc  trempé  que  j’avais  mis  tremper  dans  l’eau, 

nu  bukazi  bukulu  nu  bununu, 

moi  femme  âgée,  moi  vieille, 

kupani,  kutetekela,  kutetekela, 

donne  moi,  donne  encore,  donne  encore, 

nodi  kuebaku?  tsisi  kwa  Mutombo?  midi  kwa  Nzenga?» 

suis-je  chez  toi?  ne  suis-je  pas  chez  Mutombo?  suis-je  chez  Nzenga?» 


Nkanga  yakaseka,  yakamubotela: 

Et  les  pintades  se  mirent  à  rire,  et  lui  dirent: 


Quelques  légendes  des  Bena  Kanioka. 
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Tséketséke!  tuakutuminê  !  ê! 

Tséketséke!  nous  les  avons  avalées!  eh! 

tudiâdlê!  ê! 

nous  étions  à  manger!  eh! 

mâbua  mete!  e! 

nos  pierres!  eh! 

tâmbulaye!  e! 

recevez  !  eh  ! 

mamvwa  ma  mätne!  e! 

le  sorgho  de  la  mère  !  eh  ! 

Tseketseke!  tuakutuminê!  e!» 

Tseketseke!  nous  les  avons  avalées!  eh!» 

Kubdhua. 

C'est  tini. 


4.  Kadiampenga  ni  tsikululuma1. 

Kadiampenga  et  l’ogre. 

Muana  mukâza  ubadi  muleta  bana  bende  basatu:  Kadiampenga,  tia  B-wana 

Une  femme  avait  enfanté  ses  trois  enfants  :  Kadiampenga,  et  Bwana 

bua  Mbdyi  ni  Tsitsibue  a  Tsidyi.  Mamabo  wihika  bidiaza,  wibükisa,  wangata 

de  Mbayi  et  Tsitsibue  de  Tsayi.  Leur  mère  prépara  de  la  nourriture  etla  leur  donna,  elle  prit 

bana  babidi  watëka  mû  nzûbu;  wangata  yâyabô  Kadiampenga,  wasiya  hanza 

deux  enfants  et  les  plaça  dans  la  case  ;  elle  prit  leur  aîné  Kadiampenga,  et  le  laissa  dehors 

neyi:  « Ha  watala  tsikululûma  tsikdma  kuangata  bana,  witsiluisa». 

et  (lui  dit):  «Quand  tu  vois  l’ogre  qui  cherche  à  prendre  les  enfants,  attaque  le.» 

Baba  baya  mu  hata  ni  mbayende. 

Elle  s’en  alla  aux  champs  avec  son  mari. 

Tsikululûma  tsiahinga  hanza  neyi:  «Nakangata  bana».  Tsiatana 

L’ogre  revint  au  village  et  (se  dit):  «Je  m’en  vais  prendre  des  enfants.»  11  rencontra 

Kadiampenga,  baluisa,  baluisa.  Tsikululuma  tsiahingomu  mu  difuku, 

Kadiampenga,  et  ils  se  battirent,  ils  se  battirent.  L’ogre  y  revint  chaque  jour, 

baluisa  tenge  nonku,  mu  difuku  tenge  nonku. 

ils  se  battirent  toujours  ainsi,  chaque  jour  toujours  ainsi. 

Difuku  dikuabo  Kadiampenga  wasiya  bâtsi  mu  nzubu  kayabo,  yiye  waya 

Un  autre  jour  Kadiampenga  laissa  ses  plus  jeunes  frères  dans  la  case  seuls,  lui  s’en  alla 

mu  mésa.  Tsikululuma  tsiya  tsitana  bana  basala  kayabo;  tsiumba  tsibangata, 

aux  chenilles.  L’ogre  vint  et  trouva  les  enfants  restés  seuls;  il  les  prit, 

tsiaya  nabo  kuleha.  Kadiampenga,  habahingeyômu,  atâna  bana  ki  hatuha ; 

et  s’en  alla  avec  eux  au  loin.  Kadiampenga,  quand  il  revint,  trouva  les  enfants  voilà  plus  rien  : 

wangata  nsâha  a  mesa  wa  ku  diko  ku  mutonda,  ki  udita. 

il  prit  son  panier  de  chenilles  de  près  le  foyer  et  (le  jeta)  au  pied  de  l’arbre,  et  le  voilà  qui  pleure 

Mamende  habiyeye  atana  bana  bakwata,  ki  uboya  Kadiampenga: 

Sa  mère  quand  elle  vint  trouva  les  enfants  enlevés,  et  la  voilà  qui  gronde  Kadiampenga: 

1  Tsikululûma,  littéralement:  petit  vieux,  vieux  bonhomme.  C’est  un  spécimen  de  ces 
noms  composés  qu’on  ne  trouve  plus  que  rarement  en  langues  bantoues.  Les  Baluba  disent 
t&ilurne  tSikulu  qui  a  le  même  sens. 
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«Kawtiwu  kabiha!  ubasiya  bana  barïi  balengela,  babdya  nabo, 

«Toi  tu  es  mauvais!  tu  as  abandonné  mes  enfants  bienaimés,  on  s’en  est  allé  avec  eux, 

londa  tenge  tsiabëtsi!» 

va  les  chercher  seulement  tout  de  suite!» 

Muana  wanga  fa  nuiêle  nu  bâta,  nmba  wahôna  nui  nzila;  wafikohu 

L’enfant  prit  (son)  coutelas  et  (son)  arc,  et  tomba  (arriva)  dans  la  route  ;  (partout)  où  il  arriva 

wihanguza :  « Nubatâlohu  muta  abita  na  bana  nia  nzïTomu?»  Bamubota 

il  demanda:  «Avez-vous  vu  un  homme  passer  avec  des  enfants  sur  cette  route?»  Et  on  lui 

neyi:  « Tsikuliilûma  tsibahita  nabo».  Wafikohu  bamubota  tenge  nonku, 

dit:  «L’ogre  est  passé  avec  eux.»  (Partout)  où  il  arriva  on  lui  dit  toujours  ainsi, 

wafikohu  bamubota  tenge  nonka.  Wala/a  mu  nzila  mafuku  tsitôto,  wafika. 

(partout)  où  il  arriva  on  lui  dit  toujours  ainsi.  11  demeura  en  chemin  cent  jours,  et  il  arriva. 

Ufika  iionku  amba  wahâtukila  tenge  habâdi  batsi,  hibatana  badi  ma  mu  ha  ta 

Arrivé  donc  il  sortit  tout  juste  là  où  étaient  ses  frères,  il  les  trouva  travaillant  aux  champs 

ni  tsikululiima. 

avec  l'ogre. 

Kadiampenga  watekomu  mnkete  ki  wenda  wöngoloka;  batsi  bumba 

Kadiampenga  y  met  une  flèche  et  le  voilà  qui  s’avance  en  rampant;  ses  frères  l’avaient 

Immutala,  ki  bakàdi  badila:  «Yi  ngaiii  e?  wahengehenge  yi  nga/ii  e?  - 

vu,  les  voilà  qui  se  mettent  à  crier  :  «Qui  est-ce?  celui  du  coin  qui  est-ce? 

Kadiampenga,  mulunda  na  Bwana  bua  Mbayi! —  Yi  ngaiii  e?  —  Kadiampenga 

C’est  Kadiampenga,  l’ami  de  Bwana  de  Mbayi!  —  Qui  est-ce?  —  C’est  Kadiampenga 

mulunda  ni  Tsitsibue  a  Tsiayi!  —  Yi  ngaiii  e?  —  Kadiampenga!» 

l’ami  de  Tsitsibue  de  Tsiayi!  Qui  est-ce?  —  C’est  Kadiampenga!» 

Tsikululuma  tsibihanguza:  «  Nu  b  al eka  kudima,  nukâdi  nudila?»  Baba 

L’ogre  leur  demanda:  «Vous  cessez  de  travailler,  et  vous  pleurez?»  Eux 

bitsibota:  «Butûhu!  A!  fwani!  tildi  tumba!»  T  s  its  i  tsiakibabota:  «  Yumbayi,  nuza, 

lui  dirent:  «Non!  Seigneur!  nous  chantons!»  Lui  leur  dit:  «Chantez,  dansez, 

kasambo  yi  kalengela.»  Ki  tsikadi  tsiya,  bana  bumba.  Kadia- 

(car)  la  chanson  est  belle.»  Et  le  voilà  qui  vient  (auprès)  des  enfants  qui  chantent.  Kadia- 

mpenga  umba  utsiâsa  mukete  mu  kaböfu,  koya  hâsa. 

mpenga  (alors)  lui  lança  une  flèche  dans  la  gorge,  et  il  s’affaissa  à  terre. 

Kadiampenga  wabota  batsi:  «Tûyaya  hanza,  numba  kabidi  nonku, 

Kadiampenga  dit  à  ses  frères:  «Allons  nous  en  au  village,  chantez  encore  une  fois  ainsi, 

yiye  mamâtsi  neyi:  «Nàza»,  namuasa  blende».  Bumba  baya  hanza, 

elle  sa  mère  se  dira:  «Je  m’en  vais  danser»,  et  je  la  tirerai  elle  aussi  »  Ils  s’en  allèrent  dehors, 

bahatuka  nonku  ku  nzila,  ki  bumba:  «Yi  ngaiii  e?  wahengehenge  yi 

et  sortirent  donc  sur  le  chemin,  et  les  voilà  qui  chantent:  «Qui  est-ce?  celui  du  coin  qui 

ngaiii  e?  —  Kadiampenga  mulunda  na  Bwana  bua  Mbayi!  —  Yi  ngaiii  e?  - 

est-ce?  —  C’est  Kadiampenga,  l’ami  de  Bwana  de  Mbayi!  —  Qui  est-ce?  -- 

Kadiampenga  mulunda  ni  Tsitsibue  a  Tsiayi! — Yi  ngaiii  e? — Kadiampenga!»  — 

C’est  Kadiampenga  l’ami  de  Tsitsibue  de  Tsiayi!  Qui  est-ce?  —  C’est  Kadiampenga  !» — 

Muana  mukaza  wiya,  wibihanguza:  «Mfümu  ënu  ubasâ/a  kuehe?»  Bamubota: 

Et  la  femme  vint,  et  leur  demanda:  «Votre  maître  est  resté  où?»  Ils  lui  dirent  : 

«Ubasa/a,  uyïya!»  Muana  mukaza  ki  wiya  Inende,  Kadiampenga  umba 

«Il  est  resté  (mais)  il  viendra  !  La  femme  la  voilà  qui  vient  elle  aussi  (plus  près),  Kadiampenga  lui 
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wamuasa,  wahona,  umba  wafua;  bangata  bintu  biabo  bionso, 

lança  une  flèche,  elle  tomba,  elle  était  morte  ;  ils  prirent  (alors)  tous  leurs  objets, 

bahingomu  kuabo. 

et  s’en  retournèrent  chez  eux. 

Habafikobu,  mamabo  wibihikila  mbüzi. 

Quand  ils  arrivèrent,  leur  mère  leur  prépara  une  chèvre. 

5.  Malovu  a  Ngandu. 

Bana  batofu  babadi  bakôwa  muanza,  habamânobu  kuowa  ki 

Des  filles  jeunes  étaient  allées  pour  se  baigner,  et  quand  elles  eurent  fini  de  se  baigner 

bakâdi  bahëla  meno;  meno  ma  bakuabo  mahanga  kutôka, 

les  voilà  qui  se  mettent  à  se  rincer  les  dents;  les  dents  des  autres  ne  voulaient  pas  blanchir, 

mendiye  matoka.  Bakuabo  bamumba  mu  diziba,  wakafika 

celles  d’une  d’elles  devinrent  blanches.  Et  les  autres  la  jetèrent  dans  le  lac,  et  elle  arriva 

habadi  tsimvuniyi  ni  ngandu.  Ngandu  ni  tsiovu  ki  bamufwila : 

où  étaient  l’hippopotame  et  le  crocodile.  Le  crocodile  et  l’hippopotame  voilà  qui  se  la  disputent 

tsia  ngandu  tsiakâsa,  wamudngata.  Muana  wakalelomu  Malovu;  ngandu 

le  crocodile  fut  le  (plus)  fort,  et  la  prit.  La  fille  y  donna  le  jour  à  Malovu  ;  (un  jour)  le 

wamutuma  neyi:  «Yinda  katala  mamebe  ne  tatebe »,  wamuakisa  k.abanda 

crocodile  l’envoya  disant:  «Va  voir  ta  mère  et  ton  père»,  et  il  lui  donna  un  panier 

ka  mibele  ya  kutwila  Malovu  bidiaza;  Malovu  kabadi  udia  bidiaza 

de  cauris  pour  en  égruger  à  Malovu  de  la  nourriture  ;  (car)  Malovu  ne  mangeait  pas  de  la  nour- 

bia  bimena  ni  bia  matâba,  tenge  bia  mibele.  Habafikeye  ku  musûlu, 

riture  de  manioc  ni  celle  de  maïs,  (mais)  seulement  de  cauris.  Quand  elle  arriva  à  la  rivière, 

umvwa  mutu  utàha  nsókolo.  Milana  wamubikana: 

elle  entendit  un  homme  qui  coupait  des  verges.  La  fille  l’appela: 

«Al  mutaha  nsokole!  A!  mutaha  nsokole!  Kamutsôkome! 

«Eh!  toi  qui  coupes  des  verges!  Eh!  toi  qui  coupes  des  verges!  ? 

Wambiloho  tate!  kamutsokome  '■ 

Dis  à  mon  père! 

nu  mukuete  marne!  kamutsokome  ! 

et  à  ma  chérie  mère  ! 

ha  muanza  ha  tuayîle !  kamutsokome! 

à  l’eau  quand  nous  vînmes  ! 

na  bakuete  nahie!  kamutsokome! 

et  mes  compagnes  avec  moi  ! 

tuaheloho  tuine!  kamutsokome ! 

nous  nous  y  rinçâmes  les  dents! 

tua  mime  tuatoke!  kamutsokome  ! 

les  miennes  devinrent  blanches! 

tua  babo  tuaf ùlule?  kamutsôkome  ! 

les  leurs  devinrent  noires! 

Baniumba  muilehge!  kamutsokome! 

Elles  m’ont  jeté  dans  l’abîme  ! 

mua  tsiovu  ni  ngande!  kamutsokome! 

chez  l’hippopotame  et  le  crocodile! 
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N  ganci  a  neyi:  wähle  !  kamutsokome  ! 

Le  crocodile  dit:  elle  est  à  moi! 

tsiovu  neyi:  watiie!  kamutsokome  ! 

l’hippopotame  dit:  elle  est  à  moi! 

tsiakasa  tsia  ngande!  kamutsokome  ! 

le  plus  fort  fut  le  crocodile  ! 

nalelomu  inviane'-  kamutsokome  ! 

j’y  mis  au  monde  un  enfant! 

yi  Malovu  a  ngande!  kamutsokome! 

c’est  Malovu  du  crocodile  ! 

kâdia  kudiâdia  biséke!  kamutsokome! 

il  ne  mange  point  de  farine  de  maïs  ! 

tenge  mpanda  a  mibele!  kamutsokome!» 

seulement  de  la  poudre  de  cauris!». 

Muana  mulûma  watéleza,  watéleza,  ki  utaha  kabidi.  Muana  mukaza 

L’homme  écouta,  écouta,  et  le  voilà  qui  coupe  de  nouveau.  La  femme 

wamubota  kabidi  rhutaha  nsokolo  wah ingoimi  hanza,  wakabota  mamende 

lui  parle  de  nouveau;  et  le  coupeur  de  verges  s’en  retourna  au  village,  et  dit  à  sa  mère 

mu  badi  mumubotela  muana.  Mamende  wangata  nzolo  mutoka  ni  diyii  ; 

comme  avait  dit  à  lui  la  fille.  Sa  mère  prit  une  poule  blanche  et  un  œuf; 

bamutana,  bumba  bamukûsila  nzolo,  bamubozela  diyi  mu  meso,  baya 

ils  la  rencontrèrent,  et  la  frappèrent  avec  la  poule,  et  lui  écrasèrent  l’œuf  dans  sa  figure,  et  par- 

nende  hanza.  Difuku  dikuabo  muana  mukaza  wasiyi/a  mamende  muana, 

tirent. avec  elle  au  village.  Un  jour  la  femme  laissa  aux  soins  de  sa  mère  l’enfant, 

yiye  waya  mu  kutuwa.  Mamende  habasaleye  nu  muana  watambula  mibele , 

et  elle  s’en  alla  à  la  pêche.  Sa  mère  quand  elle  restait  avec  l’enfant  prit  des  cauris, 

wateka  mu  tsina  neyi:  « Natwila  muana  bidiaza  a  mibele;  eea- 

et  les  mit  dans  l'égrugeoir  disant:  «J’égrugerai  pour  l'enfant  de  la  nourriture  de  cauris;  elle 

mwanga/ala  yonso  mu  tsina  ;  muana  ki  udita  nzala;  watambula 

les  répandit  tous  dans  l’égrugeoir;  l’enfant  voilà  qu’il  pleure  de  faim;  et  (pour  l’apaiser)  elle 

bidiaza  bia  mataba,  wadisa  muana;  muana  umba  wafua.  Wa- 

prit  de  la  nourriture  de  maïs,  et  donna  à  manger  à  l’enfant;  et  l’enfant  (en)  mourut.  Elle 

vu  la  muana  dikelénge,  widivwika  nzolo;  nzolo  ki  utamba  nâdi. 

ota  à  l’enfant  la  clochette  et  la  mit  à  une  poule;  la  poule  voilà  qu’elle  marche  avec. 

Kohi  kalonda  mamende  a  muana  multu  kamubota: 

Un  oiseau  alla  trouver  la  mère  de  l’enfant  dans  le  bois  et  lui  dit: 

« Kenga  muâdie!  kenga  muâdi  e!  kenga  muddl  e! 

«Hélas!  hélas!  hélas! 

Mamebe  awu,  kenga  muadi  e! 

Ta  mère  elle,  hélas! 

1  Quand  un  enfant  a  disparu  depuis  longtemps  et  qu'on  l’a  cru  mort,  le  jour  où  il 
revient  dans  son  village,  sa  mère  va  au  devant  de  lui  portant  un  œuf  tout  frais,  et  une  poule 
toute  blanche.  L’ayant  rencontré  elle  lui  brise  l’œuf  sur  le  corps,  et  le  frappe  plusieurs  fois  de 
la  poule  blanche  que  l’enfant  ensuite  tue  et  mange.  Ce  n’est  que  moyennant  cette  cérémonie 
que  l’enfant  peut  rentrer  et  prendre  nourriture.  Telle  est  la  pratique  des  Rena  Kanioka. 
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udi  nu  bulozi,  kenga  muadi  e! 

est-une  sorcière,  hélas! 

ubangata  mewu,  kenga  muadi  e! 

elle  a  pris  du  mais,  hélas! 

ubadisa  umana,  kenga  muadi  e! 

elle  a  donné  à  manger  à  l’enfant  ;  hélas  ! 

muana  ubàfua,  kenga  muadi  e! 

l’enfant  est  mort,  hélas  ! 

ku  bulala  aku,  kenga  muadi  e! 

Sous  le  lit  là,  hélas  ! 

kudi  bia  moyi,  kenga  mudi  e! 

se  trouve  quelque  chose  d’effrayant,  hélas  ! 

kubuikila  kalala,  kenga  muadi  e! 

couvert  d’une  feuille  de  palmier,  hélas! 

kutona  kahembe,  kenga  muadi  e!» 

tacheté  de  terre  blanche,  hélas!» 

Muana  mukaza  wateleza,  kotïi  kadila  tenge  nonku;  umba  wabotela 

La  femme  écouta,  et  l’oiseau  gémit  toujours  ainsi  ;  (alors)  elle  dit  à 

bakuabo  neyi:  « Nabaya  hanza »,  wasâbuka  ku  tsiküma  umba  waya; 

ses  compagnes:  «Je  m’en  vais  au  village»,  elle  passa  à  la  rive  et  s’en  alla; 

habafikeye  wihanguza  mamende:  «A  marna!  muana  udi  kuehe, 

quand  elle  fut  arrivée  elle  demanda  à  sa  mère:  «O  mère!  où  est  l’enfant, 

namuâmusa?»  Mamende  neyi:  «Kuina  mumvwa  dike! enge  i  diadia  divûma? 

que  je  l’allaite?»  Sa  mère  dit:  «N’as  tu  pas  entendu  la  clochette  qui  est  là  qui  sonne? 

udi  uzaba  na  bakuabo !»  Muana  mukaza  akatala  ku  bulala,  atana  muana 

il  joue  avec  les  autres!»  La  femme  regardant  sous  le  lit,  y  trouve  l’enfant 

inumana  kufua;  umba  wamuangata,  wahona  mu  nzila,  ki  ûya  kwa 

déjà  mort;  elle  le  prit,  arriva  au  chemin,  et  la  voilà  qui  s’en  va  chez 

mbayende,  wenda  udila: 

son  mari,  marche  et  gémit: 

«Wa  mime  awu,  wa  kakàyi  ka  nzâzi  ne  köngolo! 

«De  moi  que  voici,  courroie  de  foudre  et  d’arc-en-ciel. 

Muana  a  ngande,  wa  kakàyi  ka  nzâzi  ne  köngolo! 

l’enfant  du  crocodile,  courroie  de  foudre  et  d’arc-en-ciel! 

wa  tsiminienge ,  wa  kakàyi  ka  nzâzi  ne  köngolo! 

le  ridé,  courroie  de  foudre  et  d’arc-en-ciel  ! 

ki  ubâfue!  wa  kakàyi  ka  nzâzi  ne  köngolo! 

voilà  qu’il  est  mort  !  courroie  de  foudre  et  d’arc-en-ciel  ! 

Wasambakena  ni  tsia  mita  ibidi 1  tsiamuihanguza:  « Yi  kudila  etsi  yi 

Elle  rencontra  celui  à  deux  têtes  qui  lui  demanda:  «Est-ce  pleurer  ou  est-ce 

kuumba?»  —  «Yi  kuumbe  Mukalenge!»  —  «Yi  mimpole  etsi  yi  mewu?»  — 

chanter?»  —  «C’est  chanter  mon  seigneur!»  —  «Sont-cedeslarmesouest-cedelasueur?  — 


1  Sous  entendu  Tsikuhüùma.  Dans  les  legendes  il  y  a  les  Bikululuma  à  deux  têtes,  à 
trois  têtes,  et  jusqu’à  cent. 
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«Yi  mewiie  mukalenge!»  Wasambakena  ni tsikuabo  tenge  nonku,  wasambakena 

«C’est  de  la  sueur,  monseigneur  !»  Elle  en  rencontra  un  autre  toujours  ainsi,  elle  en  rencontra 

ni  tsikuabo  tenge  nonku.  Wakafika  mua  Ngandu;  Ngandu  walûka 

un  autre  toujours  ainsi.  Elle  arriva  chez  Ngandu  (le  crocodile)  ;  Ngandu  tressait 

tubando,  wateka  basa,  wabikana  bana  batofu  neyi:  « Nonayoha 

des  petits  paniers,  les  plaça  à  terre,  appela  les  petits  enfants  et  dit:  «Ramassez 

tu  bornio!»  Banona,  banana;  kakabumue  kasaloha;  muana 

les  petits  paniers!»  Ils  ramassèrent,  ramassèrent,  un  seul  resta;  l’enfant  (mort) 

umba  nidsi  « tsiséhe »!  «Katii  kaka»  umba  wazûka. 

éternua  «tsiséhé!»  et  dit:  «Ceci  est  le  mien»  et  il  se  leva  (guéri). 

6.  Kahafua  Ban  za. 

Muta  ubadi  na  bana  bende,  bana  bakaza  bandi:  Kahâfwabanza,  Muyi- 

Un  homme  avait  ses  enfants  quatre  filles  (qui  s’appelaient):  Kahâfwabanza,  Muyi- 

dilenge,  Tsita  tsia  lubanza,  Kaka  a  Kakunda.  Bakakwata  tatabo  mu  Uganda 

dilenge,  Tsita  tsia  lubanza,  Kaka  a  Kakunda.  On  vint  prendre  leur  père  dans  sa  cour 

nevi:  « Tenge  leza  muanebe  mulengelawu» .  Bakangata  Kahafwabanza.  Haka- 

disant:  «Seulement  livre  (nous)  ta  fille  la  (plus)  belle.»  Ils  prirent  Kahafwabanza.  Quand 

fikaba  nui  nzila,  Kahafuabanza  wenda  udita: 

ils  arrivèrent  dans  le  chemin  Kahafuabanza  alla  pleurant  (et  chanta)  : 

« Tate  Kange  na  Malembe!  Tate  Konge  na  Malembe  Konge! 

«Tate  Konge  na  Malembe!  Tate  Konge  na  Malembe  Konge! 

babakatahe,  na  Malembe  Tate  Konge  na  Malembe! 

On  l’a  blessé,  na  Malembe  Tate  Konge  na  Malembe  ! 

mu  Uganda  a  Kanioka,  na  Malembe  Tate  Konge  na  Malembe! 

Dans  la  cour  de  Kanioka,  na  Malembe  Tate  Konge  na  Malembe 

babakafume  lutale,  na  Malembe  Tate  Konge  na  Malembe !» 

ils  sont  venus  de  loin  (?)» 

Muana  wenda  udila  tenge  nonku.  Habahatukobo  nende  bumba 

La  fille  alla  pleurant  toujours  ainsi.  Quand  ils  arrivèrent  avec  elle  (au  village)  ils 

basûlula  tatende  mu  mionzi.  Hakuya  tatende  wibambila  neyi:  «Muanani  awu 

délivrèrent  son  père  des  cordes.  En  partant  son  père  leur  dit:  «Ma  fille  que  voici 

kadia  kütwa,  udi  ufuma  tenge  bizanga ».  Difuku  dikuabo  mbayende  waya  mu 

n’égruge  pas,  elle  coud  seulement  des  habits».  Un  jour  son  mari  s’en  alla  au 

budimi,  habiyeye  ni  nzala  ki  umusomeza  neyi:  «Ubazila  kuni- 

champ,  quand  il  revint  avec  de  la  faim  le  voilà  qui  la  reprend  disant:  «Tu  n’as  pas  voulu  me 

hikila  bidiaza ».  Mukaza  wangata  bimena,  wakateka  mu  tsina,  ki 

préparer  de  la  nourriture».  La  femme  prit  du  manioc,  le  mit  dans  l’égrugeoir  et  la  voilà 

utwa.  Utwa,  uleba:  « Tsina  wetu,  sikuluka,  tuâya  basa  ha  k a  lunga, 

qui  égruge.  Elle  égruge  et  dit:  «Cher  égrugeoir,  consens,  allons  nous  en  sous  terre, 

kuetu  tsidia  kuhvatwa,  kune  natwila  buhika».  Tsina  ni  yiye  biumba 

chez  moi  je  ne  dois  pas  égruger,  ici  j’égruge  en  esclavage».  L’égrugeoir  et  elle  commen- 

biatanga  kutwela.  Utwa  uleba  nonku,  blende  bitwela  ni  tsina. 

çaient  à  entrer  (sous  terre).  Elle  égruge  et  dit  ainsi,  et  elle  entre  (sous  terre)  avec  Tégrugeoir. 

Umba  wahuilomu  ni  tsina  ni  yiye  Imi! 

C’était  fini  et  de  l’cgrugeoir  et  d’elle,  disparus! 


Quelques  légendes  des  Bena  Kanioka. 
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Mb  ay  ende  way  a  kubadi  muko  wende,  wakamuihanguza:  «Muanebe  ubiya 

Son  mari  s’en  alla  chez  son  beau-père,  et  lui  demanda:  «Ta  fille  est-elle  venue 

kanoku?»  Tatende  wangata  tsiondo, .  ki  ubikana:  «MûdindïUV ,  müdindïlâ  !  » 

ici?»  Son  père  prit  un  tambour  et  le  voilà  qui  appelle:  «Mudindila,  mudindila!» 

Yiye  witaba: 

Et  elle  répondit: 


«Tata  amvwile, 

«Père  écoute, 

mudindile 

kuylla  kambàkisoku, 

mudindile 

on  est  allé  me  donner  en  mariage, 

zuka,  twangake, 

lève  toi,  égruge, 

mudindile 

mitsima  yansüla  münde, 
j’en  fus  dégoûtée 

mudindile 

mime  nazâme, 

mudindile! 

et  moi  je  me  suis  enfoncée  sous 

terre». 

Tatende  uniba  tsiondo,  yiye  witaba  tenge  nonku,  wafika  nui  lubanza 

Son  père  battait  le  tambour,  et  elle  répondait  toujours  ainsi,  elle  arrive  à  la  place  du  village 

nanga  kutalobu  mua  kumuhatula  mu  bulaba.  Babikana  bana  batofu  neyi: 

peut  être  regardaient  ils  par  où  la  sortir  de  terre.  On  appela  de  jeunes  enfants  disant  : 

«Twäyi* 2  menge!»  Muana  watwa  lumenge,  mais  a  wahatuka;  batwa  lumenge, 

«Jetez  des  noyaux!»  Un  enfant  jeta  un  noyau,  et  le  pilon  sortit;  on  jeta  (encore)  un  noyau, 

tsinâ  tsiahatuka  ;  muana  mukuabo  watwa  lumenge,  yiye  wahatuka;  umana 

Tégrugeoir  sortit;  un  autre  enfant  encore  jeta  un  noyau  et  elle  sortit;  (mais) 

kuhatuka  amba  ufua. 

quand  elle  eut  fini  de  sortir  elle  mourait. 

7.  Tsilüwa  ni  tsikululuma. 

Le  chasseur  et  l’ogre. 

Tsilüwa  wakaya  mu  kuta  nu  tutubwa  tuende,  mvüla  wakamutôhela, 

Le  chasseur  s’en  alla  à  la  chasse  avec  ses  chiens,  la  pluie  le  surprit, 

wakëyama  mu  mutanda,  wakasânomu  tsikululuma  tsia  mita  iòidi:  wakasikata 

et  il  se  mit  à  l’abri  dans  un  hangar,  il  y  rencontra  l’ogre  à  deux  têtes;  il  s’assit 

atàle  tsia  mita  isatu,  tsiahatuka,  tsihanguza  isia  mita  ibidi:  « A  !  tsia  mita 

afin  de  voir  celui  à  trois  têtes,  celui  ci  arriva  et  demanda  à  celui  à  deux  têtes  :  «Ah  !  ogre  à  deux 

iòidi!  A!  tsia  mita  ibidi!  wa  muta  ümu  ôwu  yi  wa  kuehe ?»  Wa  mita  ibidi 

têtes!  Ah!  ogre  à  deux  têtes!  celui  à  une  tête  là  d’où  est-il?»  Celui  à  deux  têtes 

wakamubotela:  « Tsilüwa  wa  katela,  kavülambédl  kabamukwata,  neyi: 

lui  dit:  «C’est  le  chasseur,  les  premières  pluies  l’ont  surpris  et  il  s’esf  dit: 

« Nakeyomoha  hadi  bakuetu.»  Tsia  mita  isatu  tsiakabota :  «T n  mu  tàbule,  fâmu 

Je  vais  m’abriter  chez  mes  amis.»  Celui  à  trois  têtes  dit:  «Annonçons-le  lui,  le  maître 

'  mudindila  !  indique  le  battement  du  tambour. 

2  twayi  menge.  Menge  pluriel  de  lumenge  ---  noyau  du  muhâfu  qui  est  le  safoutier 
(espèce  de  prunier)  sauvage.  Kutwa  menge  est  un  jeu  qui  consiste  à  lancer  sur  une  feuille 
fraîche  de  bananier  couchée  à  terre,  des  menge  et  à  les  y  faire  tournoyer  sur  leur  pointe. 
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utsiya,  tumulubule  fuma  utsiya».  Wakiya 1  walebci  tenge  nonku,  wakiya 

va  venir,  annonçons  le  lui  le  maître  va  venir».  Et  chaque  ogre  qui  vint,  parla  ainsi, 

waleba  tenge  nonku,  fuma  abo  wakiya  wakaleba  tenge  nonku. 

leur  maître  vint  (également)  et  dit  toujours  ainsi. 

Bufuku  baakïla,  tsilüwa  wakalala  tutu,  bikululuma  biakahiànisa  mulonda 

La  nuit  tomba,  le  chasseur  s’endormit,  les  ogres  chauffèrent  une  pointe  en  fer 

muihika,  bakakama  kosa  tsilüwa  ku  matdku.  Tûbwa  tüakazüka,  tuakabasô- 

au  foyer,  et  voulaient  brûler  le  chasseur  au  derrière.  (Mais)  les  chiens  se  levèrent  et  grognèrent, 

meza,  bakihoya:  Nonku,  nonku  bufuku  buakàtsa,  nanga  kumuzuhobo 

(les  ogres)  s’y  fatiguèrent  :  Ainsi,  ainsi  la  nuit  se  retira,  et  ils  tâchèrent  de  le  tuer 

kumuhanga.  Bakaya  kumutwala  ku  muhafu  neyi:  « Hakituaüwile  hafua!» 

(mais)  en  vain.  (Alors)  ils  allaient  le  porter  à  un  safoutier  et  dirent:  «Cueillez  nous  des  prunes!» 

Hakuhätuköbo  mu  nzubu,  bakaswikila  tutübwa  mu  nzubu.  Tsilüwa  wakakila, 

En  sortant  de  la  case  ils  lièrent  les  chiens  dans  la  case.  Le  chasseur  monta, 

bakasala  basa  ha  mutonda,  ki  babânga.  Tsilüwâ  wakumba  dïyi,  waka- 

eux  restèrent  au  bas  de  l’arbre,  et  les  voilà  qui  entaillent.  Le  chasseur  jeta  des  cris  et  dit: 

leb  a:  « Bana  b  ani  nadibua  niama!  Bana  bani  nadibua  mama!  Mulazi 

«Mes  enfants  je  suis  mangé  par  une  bête  !  Mes  enfants  je  suis  mangé  par  une  bête  !  Mulaji 

kabwe !  nadibua  niama!»  Tutubwa  tuakümvoko,  tuakaydhula  tsinzila, 

Kabwe  !  je  suis  mangé  par  une  bête!»  Les  chiens  l’entendirent,  arrachèrent  la  porte, 

tuakiya  lubila,  tuakakôsolola  bikululuma  ha  kâtsi;  tsilüwa  wakitûluka. 

s'en  coururent  rapidement,  et  hachèrent  les  ogres  par  le  milieu  du  corps;  le  chasseur  descendit. 

(A  suivre.) 


'  Wakiya  waleba  tenge  nonku.  Il  faut  suppléer  ici  que  chaque  ogre  qui  se  présenta  au 
chasseur,  avait  une  tête  de  plus  que  celui  qui  le  précédait;  après  l’ogre  à  trois  têtes  vint  1  ogre 
à  quatre  têtes,  puis  l’ogre  à  cinq  têtes,  ensuite  l’ogre  à  six  têtes,  et  ainsi  de  suite  jusqu’à  ce 
qu’arriva  enfin  le  chef  à  cent  têtes.  —  En  Afrique,  comme  en  Europe,  ces  contes  fantastiques 
se  répètent  aux  enfants,  le  soir  auprès  du  feu,  afin  de  leur  faire  peur. 
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Le  Culte  des  Morts  aux  Fiji,  Grande  île-intérieur. 

Par  le  P.  J.  de  Marzan,  S.  M.,  Solo  i  ra  P.  O.  Nausorie,  Fiji. 


1°  La  Mort. 

Il  faut  bien  remarquer,  qu’avant  l’arrivée  des  blancs,  jamais  le  Fijien 
n’avait  pu  s’imaginer  que  la  mort  pût  provenir  de  causes  naturelles.  C’est 
une  opinion  qui  commence  seulement  à  s’introduire  parmi  eux;  la  plupart 
croient  que  la  mort  est  due  à  d’autres  causes.  Aussi  que  d’interrogations  ne 
fait-on  pas  subir  aux  pauvres  malades?  Tantôt  on  croit  que  ce  sont  des  dinaa, 
dettes  envers  d’autres  tribus,  qui  causent  la  maladie.  Tantôt  on  attribue  la 
cause  de  la  mort  à  la  mauvaise  conduite.  Très  souvent,  on  dira  qu’un  drau 
ni  kau,  charme,  est  la  cause  du  décès.  L’imagination  des  indigènes  est  telle¬ 
ment  montée  qu’ils  voient  en  rêve  des  choses  qu’ils  ont  pensées  pendant  la 
journée,  alors,  ils  font  des  soro  ou  sacrifices  à  celui-ci,  à  celui-là,  tous  plus  ou 
moins  ridicules;  la  plupart  du  temps  c’est  causé  par  leur  imagination  surrexcitée. 

Les  indigènes  regardent  généralement  comme  d’un  mauvais  augure  la 
mort  subite:  il  faut  pour  bien  mourir  que  le  moribond  soit  habillé  et  pré¬ 
paré.  C’est  pour  cette  raison  que  dès  que  l’agonie  commence,  on  habille  le 
malade.  Celui-ci,  s’il  sent  sa  fin  approcher,  demandera  d’ailleurs  qu’on  l’habille 
en  faisant  ses  adieux  à  sa  parenté. 

Si  la  maladie  a  été  jugée  grave,  on  a  eu  soin  de  préparer  les  nattes  sur 
lesquelles  on  a  couché  le  malade,  des  tapa  etc.,  le  malade  est  étendu  sur 
ce  qui  doit  servir  à  l’ensevelir. 

Dès  que  le  malade  a  rendu  le  dernier  soupir,  les  assistants  font  entendre 
leurs  gémissements.  Tout  le  village  apprend  ainsi  que  le  malade  vient  de 
rendre  le  dernier  soupir.  C’est  le  signal  attendu  pour  apporter  nattes  et 
richesses  chez  le  défunt. 

Si  le  mort  est  un  homme  dans  la  force  de  l’âge,  si  c’est  une  jeune  fille, 
on  porte  le  défunt  au  bure,  dortoir  commun.  On  y  dépose  le  corps  sur  des 
nattes,  des  tapas  ou  kumi.  On  assied  le  défunt  contre  une  caisse  ou  un  treillis 
de  roseaux.  Si  c’est  un  homme  on  lui  barbouille  la  figure  de  noir.  Cela  fait, 
on  entoure  la  tête  du  défunt  d’un  masi  ou  tapa  blanc.  Les  mains  du  défunt 
sont  étendues  sur  ses  genoux.  D’ordinaire,  chez  les  peuples  de  l’Ouest,  un 
voile  de  tapa  blanc  (masi)  ou  de  tapa  peint  (gatu)  est  étendu  devant  le  défunt, 
de  sorte  qu’on  ne  le  voit  que  par  côté  et  non  pas  dès  en  entrant  dans  le 
bure.  Les  chanteurs  se  succèdent  et  n’interrompent  leurs  chants  que  pour 
boire,  manger,  fumer  ou  dormir,  Généralement  les  vieillards  ne  sont  pas  trans- 
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portés  au  bure,  ils  restent  dans  leur  maison  ou  leur  petit  bure  particulier; 
on  ne  les  fait  pas  asseoir,  leur  tête  est  entourée  du  tnasi  dont  j’ai  parlé. 

Si  c’est  un  grand  chef  qui  vient  de  mourir  (je  parle  ici  de  l’ancien  temps) 
on  en  cachera  la  mort;  le  4e  jour  ou  10e  jour,  on  fera  connaître  la  mort  alors 
que  l’enterrement  s’est  déjà  fait  en  secret.  Aujourd’hui  cela  ne  se  fait  plus, 
mais  on  attend  plusieurs  jours  avant  l’enterrement  des  chefs,  ce  qui  fait  que 
le  corps  est  assez  souvent  en  décomposition  avant  l’enterrement. 

Le  mort  porte  une  dent  de  baleine  sur  la  poitrine.  Sinon  cette  dent 
de  baleine  se  trouve  dans  sa  main,  et  même  souvent  chacune  des  mains  en 
contient  une.  Celà  s’appelle  dans  l’Ouest  nouai  cegn  sa  respiration,  et  dans 
les  autres  pays  vatu  ni  balawa  pierre  de  l’ananas  ou  «pine-apple».  Lorsque 
un  homme  de  la  parenté  de  la  mère  du  défunt  entrera  dans  la  maison,  il 
prendra  cette  dent  de  baleine,  et  la  remplacera  par  une  autre. 

Les  visiteurs  se  succèdent,  sitôt  que  la  nouvelle  du  décès  s’est  répandue. 
Tous  arrivent  avec  les  richesses  de  règle.  Ils  entrent  dans  la  maison  de  celui 
qui  fait  l’office  de  mata  pour  leurs  tribus  respectives,  c.  à.  d.  de  celui  qui 
transmet  les  messages  de  leur  tribu  à  la  tribu  qui  occupe  le  village.  Le 
mata  va  avertir  les  parents  du  défunt,  puis  il  introduit  les  arrivants  près  du 
mort.  Ceux-ci  baisent  la  main  du  défunt,  c’est  le  veireguei  enbrassement, 
mais  les  hommes  le  font  si  c’est  un  homme,  les  femmes  seules  le  font  si 
c’est  une  femme  qui  est  morte.  On  offre  les  richesses  qui  sont  acceptées  par 
la  parenté  du  défunt:  «Nei  tinitini  ni  mate,  me  cia  buta  kina  koi  keda  que 
ce  soit  la  fin  des  morts,  que  nous  vivions  par  là  nous  autres!» 

On  entasse  les  richesses,  après  la  sépulture  elles  seront  partagées  entre 
les  visiteurs. 

Lorsque  le  moment  d’ensevelir  le  mort  arrive,  la  parenté  fait  le  veireguei, 
embrassement,  une  dernière  fois.  On  commence  par  pleurer,  puis,  on  brise 
les  objets  qui  ont  été  à  l’usage  du  défunt,  sa  tasse  à  kava,  son  plat  à  kava 
spécial,  son  oreiller  de  bois  ou  de  bambou  etc.  On  retire  de  la  main  du  dé¬ 
funt  le  vatu  ni  balawa  qui  sera  porté  dans  la  tribu  de  la  mère  du  défunt 
pour  annoncer  la  cérémonie  du  tuva  ulux.  Dans  quelques  tribus  on  a  eu  soin 
de  vider  les  vases  remplis  d’eau  qui  se  trouvent  dans  la  maison. 

2°  La  Sépulture. 

L’emplacement  du  tombeau  n’est  pas  le  même  dans  toutes  les  tribus. 
Ainsi  beaucoup  de  gens  de  la  Province  de  Ra  étaient  enterrés  autrefois  devant 
le  seuil  de  leur  maison.  Les  gens  de  l’ouest  enterraient  les  hommes  dans 
le  yavu  ou  emplacement  du  bure  ou  dortoir  de  la  famille.  Les  gens  de 
Namosi,  de  Vunaqumu  n’enterraient  jamais  les  morts  près  du  village,  de  même 
la  plupart  des  peuples  du  Colo  qui  n’appartiennent  pas  aux  gens  de  l’ouest 
ou  de  Ra.  C’est  qu’ils  craignent  le  voisinage  des  morts.  Dans  certains  endroits 
les  morts  étaient  enterrés  dans  des  cavernes,  dans  d’autres  le  mort  était  porté 
dans  un  canot  fidjien  coupé  afin  de  pouvoir  entrer  dans  la  fosse.  Les  usages 


Cette  cérémonie  est  expliquée  au  no.  6. 
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sont  donc  différents.  Voici  cependant  une  règle  générale  pour  l’intérieur,  c’est 
que  la  fosse  doit  être  creusée  de  façon  qu’arrivé  à  une  profondeur  déterminée,  on 
puisse  pratiquer  une  anfractuosité  sous  terre,  ce  sera  là  que  reposera  la  mort. 

Voici  maintenant  la  cérémonie.  Le  cadavre  empaqueté  dans  les  nattes 
va  sortir  de  la  case.  On  pratique  une  ouverture  convenable;  pour  les  chefs, 
on  enfonce  tout  un  pan  de  la  maison-.  Dans  le  Colo  on  fait  sortir  le  corps 
du  défunt  à  moitié  de  la  maison  à  quatre  reprises  différentes.  Puis  les  assistants 
frappent  tous  des  mains  sur  les  nattes  de  la  maison,  pour  forcer  l’esprit  du 
défunt  à  sortir  dehors. 

Chez  les  peuples  qui  parlent  la  langue  de  l’ouest,  cette  particularité 
est  remplacée  comme  il  suit.  [En  sortant  de  la  maison,  les  porteurs  s’arrêtent 

au  milieu  du  village,  élèvent  le  cadavre  sous  lequel  les  enfants  de  la  parenté 

passent  et  repassent  quatre  fois;  cette  cérémonie  s’appelle  raka  mate  ou  tadra 
mate.  Ces  usages  superstitieux  se  pratiquent  pour  empêcher  l’esprit  du  défunt 
de  reconnaître  sa  maison  ou  de  revenir  frapper  quelque  enfant  de  sa  parenté. 

On  se  met  ensuite  en  marche  vers  le  cimetière,  les  nattes  que  l’on 
placera  dans  la  fosse  suivent  les  porteurs.  Le  cadavre  est  déposé  empaqueté 
au  bord  de  la  fosse,  on  couvre  l’ouverture  de  la  fosse  avec  les  nattes,  puis 
le  cadavre  empaqueté  est  déposé  dessus.  Au  signal  convenu,  on  laisse  tout 
tomber  assez  doucement.  Dans  quelques  endroits  l’oreiller  du  mort  est  brisé 

à  ce  moment  et  jeté  dans  la  fosse.  Les  parents  du  mort  roulent  le  cadavre 

dans  les  nattes  et  le  poussent  jusque  dans  l’anfractuosité  dont  j’ai  parlé.  — 
Si  le  mort  est  décédé  d’une  maladie  héréditaire,  le  sorcier  du  pays  est  là  et 
transperce  le  ventre  du  défunt  d’une  lanu  en  vest  (Chêne  fidjien)  pour  que 
la  descendance  en  soit  exempte.  —  Si  le  défunt  est  une  femme  morte  en 
couches  ou  qui  allaitait  son  enfant,  on  place  près  d’elle  deux  bouteilles  ou 
deux  morceaux  de  bois,  afin  de  lui  faire  croire  que  son  enfant  est  près  d’elle. 
Une  fois  le  cadavre  roulé  dans  l’anfractuosité,  qui  souvent  est  fermée  au 
moyen  d’une  planche,  lorsque  le  cadavre  y  est  placé,  on  commence  à  jeter 
la  terre. 

Celui  qui  jette  la  première  poignée  de  terre  a  le  droit  de  s’approprier 
certains  terrains  de  la  tribu  du  défunt  ou  de  les  demander,  ou  bien  encore 
de  prendre  les  «fences»  à  poisson,  les  barrages  à  crevettes  appelés  salta 
de  cette  tribu. 

Si  l’on  doit  faire  le  kaci  yalo  ou  appel  de  l’esprit,  on  a,  en  enterrant 
le  défunt,  introduit  un  long  bambou  dans  le  paquetage,  dont  l’extrémité  vient 
à  fleur  de  terre. 

La  tombe  complètement  recouverte,  si  c’est  un  chef  on  entasse  les  pierres 
sur  la  tombe.  Puis  l’opération  terminée,  tous  vont  se  baigner;  on  ne  doit  pas 
toucher  à  la  nourriture  avant  ce  bain.  Les  gens  qui  ont  entassé  les  pierres 
vont  couper  les  branches  d’un  gros  kava  dans  le  village,  s’essuient  les  mains 
sur  ce  kava,  puis  vont  se  baigner. 

3“  L’annonce  de  la  mort. 

Autrefois,  le  décès  constaté,  on  envoyait  un  mata,  messager  porteur  soit 
de  la  lance*  soit  de  l’oreiller  etc.  du  mort.  11  arrivait  annoncer  la  nouvelle, 
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frappait  dans  les  mains  en  signe  de  respect  (vakaisausau)  et  présentait  l’objet 
au  propriétaire  de  la  maison,  en  disant:  « Oqo  na  nonai  sa  ni  mate  ko  kalulu, 
sa  mate.  Ceci  est  le  sa  de  mort  de  Kalulu  (je  suppose  que  ce  soit  le  nom 
du  mort),  il  est  mort  etc.»  Le  propriétaire  de  la  maison  touchait  l’objet  en 
disant:  «Que  ce  soit  la  fin  des  morts,  que  nous  vivions  par  là  nous  autres». 
C’est  ce  qui  s’observe  encore  en  partie  à  Serua  et  dans  le  Colo  West. 

Dans  beaucoup  d’autres  pays,  on  ne  porte  plus  le  sa  ni  mate,  mais  on 
le  remplace  par  un  usage  déjà  en  vigueur  autrefois.  Le  porteur  du  message 
présente  le  majeur  de  la  main  droite,  disant:  «C’est  le  sa  de  mort  de  .  .  .»  etc. 
Celui  qui  reçoit  le  message  frappe  des  mains,  touche  le  doigt  présenté,  en 
prononçant  la  même  formule  que  j’ai  citée  déjà:  «Que  ce  soit  la  fin  des 
morts»  etc. 

Dans  un  bon  nombre  de  districts,  on  ne  suit  plus  cet  usage,  on  porte 
simplement  le  message  qui  s’appelle  buke  vasili  ou  la  motte  de  vasili.  (Espèce 
d’arbuste).  Pourquoi  ce  nom?  C’est  qu’autrefois  les  maisons  étaient  toutes 
entourées  de  vasili  rouge. 

4°  L’appel  de  l’esprit  (lead  yalo). 

Comme  le  Fijien  ne  peut  croire  que  la  mort  soit  occasionnée  par  une 
cause  naturelle,  s’il  ne  trouve  aucune  cause  sérieuse  à  ses  yeux,  dettes,  crimes, 
etc.  il  en  conciliera  que  la  mort  est  due  à  un  sort  (drau  ni  kau)  ou  maléfice; 
il  fera  l’évocation  de  l’esprit  du  mort  pour  le  savoir. 

Le  cérémonial  de  cette  évocation  est  différent.  Voici  le  plus  lugubre: 

Le  mort  n’est  pas  encore  enterré.  La  nuit  est  venue.  On  fait  publier 

dans  le  village  d’éteindre  toute  lumière  dans  les  maisons.  Aussitôt  on 
commence  à  appeler  le  mort  des  quatre  coins  du  village,  jusqu’à  ce  que  l’un 
des  appelants  se  croie  saisi  de  l’esprit  du  mort.  Les  appelants,  précédés  par 
le  possédé,  se  précipitent  dans  la  case  où  est  le  cadavre.  Le  possédé  s’avance, 

saisit  la  tête  du  mort,  la  secoue,  tout  en  l’interrogeant:  «Est-ce  telle  maladie 

qui  a  causé  ta  mort?  Est-ce  un  tel  qui  a  causé  ton  décès?»  etc.  etc.  11  répond 
lui-même  affirmativement  ou  négativement  selon  le  dicton  de  l’esprit  du  mort. 
Cette  scène  est  des  pins  lugubres;  aussi  le  gouvernement  poursuit-il  de  peines 
sévères  ceux  qui  suivent  cette  pratique. 

Une  autre  façon  de  pratiquer  le  kaci  yalo,  est  celle  dont  j’ai  parlé  déjà. 
A  fleur  de  terre  l’extrémité  d’un  bambou  sort  de  la  tombe  du  défunt. 

La  nuit  venue,  parfois  de  jour,  un  individu  pose  les  mêmes  questions 
que  celles  que  je  viens  de  citer,  puis  colle  l’oreille  contre  l’orifice  du  bambou 
pour  entendre  les  réponses.  Quelquefois  on  fait  le  kaci  yalo  d’une  façon  ana¬ 
logue  à  la  manière  des  «Solomons  Islanders»,  on  place  le  bambou  de  façon 
à  introduire  l’extrémité  dans  le  paquetage  qui  contient  le  défunt  avant  l’en¬ 
terrement  et  on  fait  les  interrogations  séance  tenante. 

Y  a-t-il  supercherie?  Certainement  la  plupart  du  temps.  Voici  cependant 
un  fait  qui  m’étonna  fort.  Un  jeune  homme  de  Naqarawai  tomba  malade  à 
Nadakuni  ;  j’envoyai  un  catéchiste  le  baptiser.  11  mourut  et  bien  entendu  les 
gens  de  Nadakuni  firent  le  kaci  yalo,  croyant  à  un  malifice.  Je  ne  fus  pas  peu 
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étonné  quand  on  vint  me  dire:  «Mais  est-ce  que  c’est  comme  cela  dans  votre 
religion?  Nous  avons  beau  interroger  le  mort,  il  ne  répond  rien  du  tout.» 

Est-il  nécessaire  d’ajouter  que  le  kaci  yalo  a  été  la  cause  de  guerres 
innombrables,  de  meurtres,  de  vengeances  ?  Faut-il  dire  qu’aujourd’hui  encore 
c’est  une  des  causes  pour  lesquelles  on  recherche  les  faiseurs  de  maléfices 
(na  dauveidruti)  pour  user  de  leurs  services? 

5°  Les  signes  de  deuil. 

En  voici  quelques-uns: 

1°  Le  vakabogi  ou  plutôt  bogi.  C’est  un  signe  qui  se  porte  au  cou,  une 
espèce  de  petit  sachet,  signe  de  deuil  pour  les  mères  qui  ont  perdu  leurs 
enfants  au  Colo  West.  D’ordinaire  la  femme  qui  le  porte  laisse  croître  ses 
cheveux,  les  tressant  parfois.  Le  jour  où  elle  dépose  le  bogi,  il  y  a  une  ré¬ 
union,  accompagnée  d’un  festin,  après  quoi  le  deuil  est  fini. 

2°  Le  vakatabui  suhl  ou  défense  de  porter  l’habit;  consiste  à  porter 
des  habits  de  telle  couleur  jusqu’au  jour  où,  après  un  festin,  on  les  déposera. 

3°  Le  vakabogi  va  ou  4e  jour  du  décès;  le  vaka  bogi  tini  ou  10e  jour 
du  décès,  le  vakabogi  limalima  le  50e  jour,  le  vakabogi  drau  ou  100e  jour 
sont  fort  différents  du  bogi  cité  précédemment.  Ce  sont  des  festins  en  l’honneur 
du  défunt  aux  jours  déjà  cités.  D’ordinaire  ils  sont  accompagnés  de  la  cessation 
de  certains  tabus  que  s’étaient  imposés  les  parents  du  mort. 

4°  La  femme  qui  allaitait  son  enfant,  doit,  si  celui-ci  vient  à  mourir, 
aller  pleurer  sur  la  tombe  tous  les  jours  jusqu’au  10e  après  le  décès.  Elle  doit 
chaque  matin  remplir  une  coupe  de  son  lait  et  la  placer  sur  la  tombe,  afin 
que  l’enfant  puisse  y  boire.  Elle  ne  se  coupera  les  cheveux  qu’après  le  bogi 
drau  ou  le  cakd  ulu.  (Expliqué  à  l’art.  6.) 

5°  Aujourd’hui  l’usage  de  se  couper  les  phalanges  ne  se  pratique  plus. 
C’était  une  pratique  fort  rémunératrice,  la  famille  du  défunt  étant  d’ordinaire 
obligée  de  faire  un  présent  fort  onéreux  v.  gr.  donation  d’une  terre  etc.  pour 
s’en  exempter. 

6°  Si  quelqu’un,  un  chef  surtout,  est  mort  dans  un  village  étranger,  les 
gens  du  village  où  a  eu  lieu  le  décès  chercheront  d’ordinaire  à  pratiquer 
quelques  signes  de  deuil  qui  leur  seront  payés  plus  tard  par  la  famille  au 
défunt;  ainsi  ils  couperont  la  grande  colonne  du  bure  où  le  défunt  reposait, 
ils  enfonceront  la  case  où  il  est  mort. 

7°  Les  amis  du  défunt  s’imposent  certains  tabus  pour  un  temps  v.  gr. 
de  boire  du  kava,  de  manger  des  ignames  etc.  etc. 

8°  Enfin  je  cite  encore  parmi  les  signes  dè  deuil  les  moments  spéciaux 
où  les  femmes  doivent  pleurer  le  défunt.  Cela  se  répète  quelquefois  plusieurs 
semaines  de  suite. 

6°  La  commémoraison  du  défunt. 

Veiburua.  —  l'uva  ulu.  —  Caka  ulu. 

Parmi  les  pratiques  les  plus  importantes  qui  font  suite  au  deuil  du  défunt, 
figurent  le  veiburua  et  le  tuva  ulu  pour  les  adultes,  le  caka  ulu  pour  les 
enfants. 
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Le  veiburua  est  un  festin  qui  se  fait  en  mémoire  du  défunt  quelques 
temps  après  le  décès.  Il  se  pratique  dans  un  grand  nombre  de  localités,  où 
seul  il  est  observé  en  remplacement  du  fava  uhi.  Le  tuva  alu,  «l’entassement 
de  la  tête»,  est  une  cérémonie  fort  bien  observée  autrefois  dans  la  plupart  des 
tribus  de  la  grande  île,  mais  elle  commence  à  disparaître  et  laisse  la  place 
au  veiburua. 

Voici  la  cérémonie  du  tuva  alu.  Lorsque  les  parents  du  défunt  du  côté 
paternel  ont  fini  les  préparatifs,  ils  envoient  à  la  parenté  de  la  mère  du  dé¬ 
funt  le  vatu  ni  balawa  dont  j’ai  déjà  parlé.  Les  jours  sont  comptés  sur  une 
corde  de  bourre  de  coco,  autant  de  nœuds,  autant  de  jours  avant  le  tuva 
ulu.  Les  parents  maternels  du  défunt  s’appellent  les  taukei  ni  ulu  «proprié¬ 
taires  de  la  tête». 

Le  concours  est  fort  considérable  dans  l’Ouest  à  chaque  tuva  ulu.  11  n’est 
pas  rare  d’y  voir  4  à  500  personnes.  Il  y  a  les  parents  maternels  du  défunt, 
il  n’apportent  rien,  ils  viennent  recevoir.  Il  y  a  ceux  qui  sont  vasu  c.-à-d. 
fils  ou  petit-fils  d’une  femme  du  village  du  mort,  ils  apportent  des  richesses, 
qui  sont  appelées  wai  ni  boka,  «l’eau  du  vasu».  Ces  richesses,  ils  les  pré¬ 
sentent  dans  la  maison  où  ils  sont  vasu,  ils  reçoivent  en  échange  3  ignames 
crues  et  1  kava;  c’est  tout  ce  qui  leur  est  rigoureusement  dû. 

Il  y  a  ceux  qui  viennent  par  amitié  ;  cette  amitié  n’est  qu’apparente,  c’est 
l’intérêt  qui  les  amène.  Il  y  a  ceux  qui  viennent  sous  prétexte  de  parenté 
plus  ou  moins  réelle.  Ils  apportent  ce  qu’on  appelle  la  wai  ni  mata  «l’eau 
des  yeux  ou  pleurs». 

Le  tuva  uhi  se  fait.  On  commence  à  aligner  les  richesses  apportées: 
nattes,  sel,  marmites,  tapas,  etc  etc.  Une  fois  l’alignement  fini,  on  apporte  le 
festin  qui  est  placé  au  bout  des  présents. 

Les  dents  de  baleine  ne  sont  pas  entassées  avec  le  reste.  Un  homme 
les  tient  en  main.  Lorsque  le  tuva  ulu  est  entassé,  cet  homme  sort  du  bure 
de  la  parenté  du  défunt,  apporte  les  dents  de  baleine  jusqu’à  l’extrémité  des 
richesses  alignées,  les  présente  aux  parents  maternels  du  défunt  qui  sont  assis 
à  cet  endroit.  Ceux-ci  les  touchent  et  les  reçoivent,  en  disant:  «Que  ce  soit 
la  fin  des  morts,  que  nous  vivions  par  là  nous  autres!»  C’est  pour  cette 
raison  qu’ils  sont  appelés  taukei  ni  ulu,  propriétaires  de  la  tête,  car  les  dents 
de  baleine  sont  la  tête  ou  le  commencement  de  toute  la  cérémonie. 

Les  porteurs  du  wai  ni  mata,  richesses  des  «pleurs»,  s’avancent  pour 
recevoir  leur  partage,  pendant  que  la  division  des  richesses  entassées  se  fait. 
Le  wai  ni  mata  est  payé  au  moins  dix  fois  sa  valeur,  tandisque  les  pauvres 
porteurs  du  wai  ni  boka  n’ont  rien  d’ordinaire. 

Il  est  absolument  interdit  d’éternuer  pendant  l’entassement  et  le  partage 
des  richesses,  mais  cet  interdit  ne  concerne  que  les  parents  du  mort.  Je  me 
rappelle  qu’un  jour  à  un  tuva  ulu  à  Ceulanuku,  un  des  fils  du  défunt  dont 
on  faisait  la  commémoraison  éternua  fortement.  Vite  toute  sa  parenté  de  se 
fâcher,  mais  lui  ne  laissa  pas  que  de  s’emporter  aussi:  «Vous  n’êtes  qu’un 
tas  de  païens»,  leur  dit-il.  Et  il  s’en  alla. 

Le  partage  des  richesses  fait,  le  festin  s’offre  avec  des  formules  analogues 
aux  précédentes.  Après  quoi,  les  bien  partagés  et  les  mal  partagés  s’en  vont 
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se  consoler  mutuellement  ou  se  féliciter  en  mangeant  et  buvant  démésurément 
en  l’honneur  du  mort. 

Dans  certaines  parties  de  Fiji  l’on  confond  les  termes  tuva  ulu  et  caka 
uhi  «faire  la  tête».  Les  peuples  de  l’Ouest,  gardiens  des  anciennes  coutumes 
font  très  bien  la  distinction.  Le  tuva  uhi  se  fait  pour  les  adultes,  le  caka 
uhi  se  fait  pour  les  enfants.  A  cette  dernière  cérémonie  ne  viennent  que  les 
parents  du  côté  maternel,  qui  reçoivent  festin  et  richesses  de  la  parenté  pater¬ 
nelle  de  l’enfant  défunt. 


7°  Le  butui  bulubulu. 

Le  butui  bulubulu,  mot  à  mot  «action  de  fouler  aux  pieds  le  tombeau 
ou  de  le  couvrir»,  est  une  cérémonie  qui  se  présente  sous  diverses  formes. 

Un  parent,  un  allié,  un  ami  du  mort  n’a  pu  assister  soit  à  l’enterrement, 
soit  au  tuva  uhi  du  défunt.  Quand  il  viendra  dans  le  village  du  mort,  il  fera 
entendre  de  longs  gémissements,  viendra  présenter  une  dent  de  baleine,  qui 
s’appelle  na  kena  boka  na  mate  ou  na  kena  beau 1  selon  les  circonstances. 
Ceci  est  la  forme  la  plus  simple. 

Dans  l’ouest,  parmi  l’ancienne  génération,  les  formalités  sont  plus  com¬ 
pliquées.  On  apporte  avec  soi  nattes,  tapa,  dents  de  baleine  etc,  etc.  Tout 
cela  sera  offert  aux  parents  paternels  du  mort,  ou  à  ses  fils  en  employant  le 
même  formulaire. 

Le  butui  bulubulu  est  désintéressé  ;  cependant  celui  qui  l’apporte  ne  par¬ 
tira  pas  qu’on  ne  lui  ait  fait  un  festin.  La  première  manière  de  le  faire  est  en 
vigueur  partout;  aussi  qu’un  Fijien  vous  accompagne  à  tel  ou  tel  endroit,  il 
s’informera  où  vous  passerez,  afin  d’emporter  des  dents  de  baleine  pour  faire 
le  boka  de  tel  ou  tel,  mort  depuis  qu’il  a  passé  par  son  village. 

8°  Le  drakata  ou  drakuata. 

Le  nom  de  dm  kata  (sang  qui  mord),  indique  une  cérémonie  qui  a  pour 
but  d’empêcher  l’esprit  du  mort  de  frapper  sa  parente.  Cette  cérémonie  est 
une  des  plus  difficiles  à  extirper. 

Tout  homme  est  vasu  à  plusieurs  personnes  ou  une  seule  personne, 
c.-à-d.  est  parent  du  côté  maternel  à  plusieurs.  De  là,  d’après  la  coutume 
fijienne,  il  a  le  droit  de  prendre  ce  qu’il  veut  chez  ses  parents  maternels  sans 
que  ceux-ci  aient  le  moindre  droit  de  se  plaindre.  Il  prend  leurs  richesses, 
leurs  animaux,  sans  qu’on  ait  le  droit  de  l’en  empêcher.  Mais  une  fois  mort, 
son  esprit  n’est  pas  tranquille  dans  le  séjour  des  mânes,  jusqu’à  ce  que  sa 
parenté  paternelle  ait  payé  une  compensation  à  la  parenté  maternelle.  C’est 
cette  compensation  qui  s’appelle  drakata. 

Le  drakata  fait  avec  cérémonie  consiste  à  offrir  à  la  parenté  maternelle 
du  défunt  un  festin,  des  richesses  etc,  etc,  dans  le  village  du  défunt.  Cela  a 
lieu  au  jour  convenu.  Je  dois  dire  que  j’ai  trouvé  que  le  formulaire  de  l’ac¬ 
ceptation  du  drakata  m’a  toujours  paru  des  plus  répréhensibles;  en  voici  un 
que  j’ai  entendu  àRomave:  «Sois  assez  bon  pour  ne  pas  frapporla  mère  de 
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l’enfant,  ou  l’enfant,  ou  le  père  de  l’enfant  .  .  .» L  C’est  une  supplication  faite 
à  l’esprit  du  mort. 

Si  le  drakata  se  fait  fort  simplement,  voici  en  quoi  il  consiste.  11  con¬ 
siste  en  un  cochon  vivant,  élevé  exprès,  amené  à  la  parenté  maternelle  du  dé¬ 
funt.  Aussi  dans  tous  les  villages  de  Navosa  (Colo  West)  la  presque  totalité 
des  cochons  que  l’on  voit  autour  de  l’enceinte  des  villages  portent-ils  un 
nom  de  défunt.  Ainsi  on  vous  dira  :  «/qua  na  lea  vore  ko  Buco,  C’est  le 
cochon  de  Buco»  (nom  d'un  homme  mort),  pour  indiquer:  c’est  le  cochon 
réservé  pour  son  drakata. 

9°  Le  cara  bulubulu  ou  sarclage  du  tombeau. 

11  y  en  a  plusieurs  espèces  du  sarclage  du  tombeau. 

On  fait  le  sarclage  du  tombeau,  quand  il  y  a  un  malade  dans  le  village. 
11  faut  apaiser  les  esprits  pour  les  empêcher  de  causer  des  maladies.  Le  sarclage 
fait,  on  offre  un  festin  à  la  famille  des  morts  enterrés  dans  ces  tombeaux. 
D’ordinaire  c’est  d’après  les  conseils  d’un  voutama  ou  devin.  Sitôt  que  l’opération 
est  terminée  on  laisse  le  malade,  on  ne  s’en  occupe  plus,  car  il  doit  guérir; 
aussi  que  de  morts  dues  à  cette  sotte  superstition  ! 

Si  le  drakata  d’un  défunt  n’a  pu  encore  se  faire,  on  sarclera  le  tombeau 
de  ce  défunt  vers  le  temps  anniversaire  de  sa  mort,  afin  qu'il  ne  frappe 
pas”  la  famille. 

Le  cara  bulubulü  est  toujours  accompagné  d’un  festin,  c’est  inné,  pour 
ainsi  dire,  chez  les  indigènes.  Aussi  que  de  fois  dans  l’ouest  j’ai  vu  des  vil¬ 
lages  catholiques  sarcler  les  tombeaux  pour  le  2  novembre,  et  faire  ensuite 
un  festin  avec  toutes  les  formules  païennes  que  j’ai  citées! 

10°  Le  toni  lo  ou  festin  des  morts. 

C’est  une  cérémonie  qui  a  disparu  aujourd’hui.  Je  conserve  le  nom 
toni  Io,  qui  était  en  usage  chez  les  Batiwai,  car  il  répond  parfaitement  à  la 
croyance  indigène.  Comme  c’était  un  festin  destiné  aux  esprits  des  morts,  il 
devait  être  touché  par  eux  en  signe  d’acceptation,  ce  qui  se  faisait  en  secret 
évidemment  puisque  personne  ne  voyait  un  esprit  venir  toucher  la  nourriture 
pour  l’accepter  ( toni  touché  en  étendant  la  main,  Io  en  secret). 

Lorsque  la  première  plantation  d’ignames  était  mûre,  arrivait  le  temps 
du  vakasawasawa  (Colo  West  et  langue  de  l’ouest)  ou  du  cawacawa  (Colo). 
C’était  le  nom  du  temps  où  il  fallait  festoyer  les  morts  pour  qu’ils  fussent 
favorables  aux  vivants. 

On  allait  à  la  pêche,  on  en  rapportait  des  crevettes,  des  anguilles,  etc,  etc. 
Puis  on  faisait  cuire  des  ignames  nouvelles.  Sitôt  la  nourriture  préparée  et 
bien  cuite,  on  empaquetait  le  tout  dans  des  feuilles  de  bananes  ou  de  la 
plante  appelée  via. 

On  offrait  le  festin,  puis  on  le  plaçait  dans  les  branches  de  quelques 
arbres,  croyant  que  les  esprits  viendraient  s’y  régaler. 


Mo  yalovinaka  me  kaa  ni  sago  na  tina  ni  gone ,  se  na  gone,  se  na  fama  ni  gone  etc  . .  . 
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Dans  quelques  tribus,  on  portait  le-  festin  au  loin  dans  un  endroit 
écarté,  on  le  laissait  à  terre  sans  le  placer  dans  les  arbres. 

Il  faut  croire  que  les  rats  et  autres  animaux  devaient  se  régaler  à  la 
santé  des  morts.  J’ai  vu  cependant  des  hommes  de  40  à  50  ans  m’assurer 
qu’eux  aussi,  alors  qu’ils  étaient  enfants,  dérobaient  pas  mal  de  poisson, 
quand  avait  lieu  le  tonilo. 

Je  me  rappelle  avoir  vu  une  pratique  ressemblant  fort  au  tonilo.  Un 
sorcier  à  qui  les  gens  offraient  chaque  année  les  prémices  au  temps  du  vaka- 
sawasawa  plaçait,  sitôt  l’offrande  faite,  une  igname  cuite  sur  chacun  des 
poteaux  du  pignon  de  sa  case,  pour  l’offrir  en  nourriture  aux  esprits. 

Je  ferai  remarquer  que  le  Fijien  de  l’intérieur  est  observateur  rigide  du 
jour  de  Noël.  Que  ce  soit  un  vieillard  ou  un  jeune  homme,  c’est  pour  lui 
le  jour  le  plus  important  de  l’année.  Il  faut  se  réjouir,  bien  manger  et  bien 
boire  ce  jour-là.  C’est  que  le  jour  de  Noël  concorde  avec  le  temps  du  waka- 
sawasawa;  il  a  parfaitement  remplacé  le  grand  jour  où  les  morts  étaient 
nourris  par  les  vivants. 

11°  Le  Séjour  des  mânes.  —  Le  Vilavila  ou  Cibaciba. 

Lorsque  l’âme  du  défunt  a  quitté  le  corps,  où  va-t-elle?  Voici  la  réponse 
que  vous  feront  les  indigènes  d'un  certain  âge,  c.-à-d.,  ceux  qui  ont  vécu 
du  temps  paien. 

Dès  que  l’esprit  est  parti,  il  s’en  va  d’ordinaire  se  percher  sur  le  haut 
de  rochers  qui  surplombent  la  mer  ou  une  rivière.  De  là,  l’esprit  pique  une 
tête  dans  l’eau.  C’est  cette  place  qui  est  appelée  Cibaciba  (action  de  dis¬ 
paraître  en  s’évanouissant)  ou  vilavila.  Le  mot  vilavila ,  employé  par  les 
peuples  de  l’Ouest,  veut  dire:  l’endroit  où  on  saute,  il  répond  donc  parfaitement 
à  la  croyance.  Chaque  tribu  a  son  vilavila  spécial. 

Mais  voici  une  autre  particularité:  c’est  que  l’esprit,  qu’il  saute  dans  l’eau 
douce  ou  dans  l’eau  salée,  ira  toujours  aboutir  à  la  mer. 

Là  il  monte  dans  un  village  sous-marin,  où  on  l’introduit.  On  lui  apporte 
un  kava  de  bienvenue  (matakarawa  ou  sevusevu).  Mais  ce  n’est  pas  son 
séjour  perpétuel.  Comme  l’esprit  a  passé  par  la  mer,  il  est  rempli  d’eau  salée 
il  faut  donc  qu’il  aille  se  baigner  dans  l’eau  douce  à  une  distance  quelque¬ 
fois  énorme  de  son  vilavila. 

L’esprit  voyage  donc  sous  les  eaux,  arrive  à  l’embouchure  d’une  rivière, 
qu’il  remonte  pour  se  baigner  dans  l’eau  douce;  cette  rivière  est  différente 
pour  chaque  tribu. 

Cela  fait,  l’épreuve  est  terminée,  l’esprit  peut  être  introduit  dans  le  village 
sous-marin  spécial  à  chaque  tribu  dans  le  royaume  des  ombres.  Il  arrive,  on 
lui  apporte  le  kava  de  bienvenue,  il  entre  pour  toujours  dans  le  village  de 
sa  tribu.  Ce  village  est  un  village  sous-marin,  d’ordinaire  près  de  la  côte,  où 
les  esprits  peuvent  et  vont  se  promener  assez  souvent. 

Comment  s’appelle  le  séjour  des  mânes  à  Fiji?  J’incline  à  croire  que 
c’est  Kavukava.  Cela  désigne  certainement  une  place  où  sont  les  esprits: 
Kavukavu  ou  Veikavukavu-,  tandis  que  les  mots  vilavila  et  cibaciba  indiquent 
seulement  l’endroit  où  ils  disparaissent  sous  les  eaux. 
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12°  Les  cimetières.  —  Na  Mara. 

On  appelle  mara  tout  endroit  où  un  mort  a  été  enterré.  Les  divers 
mara  sont  donc  très  nombreux.  Le  mara  inspire  une  grande  frayeur  aux 
indigènes,  surtout  si  ce  mara  est  le  tombeau  d’un  des  leurs. 

11  est  complètement  interdit  de  manger  des  ignames  ou  taros  pris  sur 
une  plantation  faite  sur  un  mara  même  fort  ancien.  De  même,  défense  de 
boire  le  kava  qui  y  a  été  planté.  Cette  défense  est  très  respectée  par  la  tribu 
des  morts  qui  sont  enterrés  dans  ce  mara,  à  cause  de  certaines  maladies  que 
la  tribu  ne  manquerait  pas  d’attraper.  On  ne  coupe  pas  le  bois  sur  les  mara, 
on  ne  creuse  pas  les  ignames  sauvages  qui  y  croissent. 

Pendant  la  nuit,  un  indigène  ne  s’aventurera  pas  seul  sur  un  chemin 
au  bord  duquel  est  un  mara.  Voilà  les  diverses  raisons  pour  lesquelles 
généralement  les  mara  sont  fort  éloignés  des  villages  habités. 

Je  m’en  vais  donner  l’exception  connue  de  tous,  c’est  pour  les  habitants 
du  (Colo  west)  na  kai  Navosa'. 

Dans  les  villages  assez  anciens  et  encore  habités  à  Navosa,  le  souvenir 
de  la  division  par  bure  (dortoir)  de  l’ancien  temps  existe  toujours.  Différent 
est  le  bure,  différente  est  la  famille,  différente  est  la  parenté;  même  bure, 
même  parenté,  même  famille.  Si  un  bure  est  à  refaire,  on  le  reconstruira  sur 
le  même  emplacement;  les  gens  ne  consentiront  pas  à  aliéner  cette  place. 
Voici  la  raison: 

Les  hommes  assez  âgés  de  la  famille  à  qui  appartient  le  bure  étaient 
enterrés  autrefois  dans  le  sous-sol  du  bure.  En  creusant  sous  ce  dortoir, 
vous  trouverez  nombre  d’ossements  qui  vous  indiqueront  clairement  la  chose. 
C’est  pour  cette  raison  que  ces  emplacements  de  bure  ou  bure  eux-mêmes 
sont  des  places  sacrées.  Offre-t-on  des  festins?  on  n’a  garde  si  le  festin 
s’offre  dans  le  bure,  d’oublier  les  morts  qui  sont  enterrés  sous  le  sol,  vous 
verrez  celui  qui  parle  s’avancer  vers  tel  coin,  vers  telle  place,  comme  s’il  voyait 
ceux  qui  sont  enterrés  sous  le  sol. 

Le  Gouvernement  a  tout  fait  pour  empêcher  cette  pratique;  mais  le 
kai  Navosa  est  tellement  attaché  à  ses  anciens  usages  qu’il  a  encore  trouvé 
moyen  de  tourner  la  difficulté.  Que  fait-il?  11  enterre  ses  vieux,  ses  anciens 
au  bord  de  l’enceinte  du  village,  puis  amoncelle  les  pierres,  comme  pour  un 
emplacement  de  maison  après  la  sépulture.  On  laisse  ia  place  dans  cet  état 
à  peu  près  un  an.  Puis,  le  tuva  ulu  et  toutes  les  cérémonies  concernant  le 

mort  terminés,  on  commence  a  y  bâtir  un  bure.  Le  bure  fini,  il  n’est  pas 

difficile  de  reporter  l’enceinte  du  village  jusqu’  autour  de  la  nouvelle  con¬ 
struction.  Alors  un  beau  soir  les  vieux  se  réunissent  et  viennent  y  boire  le 

kava,  le  bure  est  alors  habité.  J’ai  vu  ce  fait  notamment  à  Vunamaravu, 

à  Nalebaleba  (Colo  west).  On  comprend  pourquoi  les  bure  de  Navosa  étaient 
interdits  aux  femmes;  elles  se  contentaient  de  déposer  les  vivres  à  la  porte 
du  bure,  par  respect  pour  les  vieux  enterrés  sous  le  sol. 


'  Dans  la  province  de  Ra,  il  y  avait  des  villages  ou  autrefois  le  mort  était  enterré  devant 
l'entrée  de  la  maison,  on  foulait  sa  sépulture  avant  d’entrer  dans  la  maison.  Cet  usage  a  disparu. 
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13°  Les  dettes  anciennes  ( dinau  maltawà). 

Can  ou  fête  qui  a  pour  objet  de  payer  les  dettes  anciennes. 

Il  ne  faut  pas  croire  qu’il  s’agisse  ici  de  dettes  anciennes  c.-à-d.  richesses 
empruntées,  il  s’agit  ici  du  paiement  des  dettes  contractées  pendant  les 
guerres  anciennes,  une  tribu  étant  venu  en  aider  une  autre;  ou  encore  des 
dettes  contractées  par  la  sépulture  d’un  individu  en  terre  étrangère  et  faite 
par  une  famille  étrangère;  ou  encore  par  certaines  pratiques  accomplies  en 
l’honneur  de  la  mort  d’un  chef  etc.  etc.  Donnons  des  exemples,  c’est  plus 
simple. 

Deux  tribus,  la  tribu  des  Vunaqumu  et  la  tribu  des  Nalea  s’étaient 
jointes  pour  faire  la  guerre  à  celle  des  Waimaro  ;  celle  des  Nalea  y  avait  été 
conviée  par  des  présents.  Or  il  arriva  que  dans  cette  guerre,  un  ou  deux,  ou 
trois  etc.  Kai  Nalea  furent  tués.  La  tribu  des  Kai  Vunaqumu  contracta  ainsi 
une  dette;  si  cette  dette  n’est  pas  payée  tôt  ou  tard  (quelquefois  cela  remonte 
à  plus  de  cinq  générations)  les  esprits  des  Nalea  frapperont  certainement 
les  gens  de  Vunaqumu.  Il  faudra  qu’ils  préparent  des  richesses,  puis  qu’ils 
les  apportent  aux  gens  de  Nalea,  alors  après  un  festin  qu’ils  mangeront  en 
retour,  ils  seront  libérés  et  auront  payé  leur  dette.  Ceci  est  journalier  à  Fiji; 
presque  tous  les  soleva  ou  fêtes  entre  différentes  tribus  ne  sont  que  cela. 

Un  autre  exemple.  Un  chef  de  Nabukebuke  fut  tué  à  Matavuralevu,  il  y 
fut  enterré  par  les  gens  de  Batiwai.  Ceux-ci,  l’eussent-ils  enterré,  puis  déterré 
ensuite  pour  le  manger,  cela  ne  fait  rien?  Il  faudra,  puisqu’ils  l’ont  enterré, 
que  les  gens  de  Nabukebuke  les  paient  plus  tard  de  la  façon  précédemment 
indiquée,  sinon  ils  encourraient  la  colère  de  l’esprit  du  chef  mort. 

Enfin  un  dinau  makawa  est  contracté  par  un  simple  particulier,  s’il  a 
reçu  autrefois  aide  de  tel  ou  tel.  Sa  descendance  s’en  souviendra,  et  la  première 
maladie  qu’il  y  aura  dans  la  famille,  il  n’y  aura  pas  de  doute,  il  faudra  payer 
la  dette. 

Je  ne  puis  énumérer  tous  les  cas,  mais  l’on  doit  savoir  que  pour  les 
Fijiens,  la  plupart  du  temps  les  maladies  ont  pour  cause  ces  dettes  anciennes. 
Aussi  c’est  là-dessus  que  médecins  et  devins  indigènes  s’en  donnent  à  cœur- 
joie,  car  jamais  les  remèdes  ne  peuvent  profiter  ou  nuire  s’il  est  avéré  qu’il 
y  a  des  «dettes  anciennes». 

Mais  autant  le  Fijien  est  prompt  à  se  débarasser  de  ses  «dettes  anciennes» 
dinau  makawa ,  autant  il  est  négligent  pour  se  libérer  des  dettes  qu’il  a  dans 
les  «stores»,  dettes  qui  ne  causent,  dit-il,  aucune  maladie. 

14°  Le  bauta  ou  garde  de  la  maison  du  mort. 

C’est  une  cérémonie  que  j’ai  passée  sous  silence  parce  qu’elle  ne  se 
pratique  que  pour  les  grands  chefs.  Son  nom  vient  de  vakabauta  na  mate 
«être  fidèle  au  mort».  Voici  en  quoi  elle  consiste.  Quand  un  homme  de 
distinction  est  mort,  ce  n’est  pas  suffisant  de  garder  la  maison  jusqu’à  la 
dixième  nuit,  il  y  aura  des  gens  qui  garderont  la  maison  du  mort  jusqu’à 
la  centième  nuit.  Ils  ne  seront  choisis  que  parmi  ceux  qui  ont  touché  le  mort. 
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Voici  à  quoi  sont  soumis  ceux  qui  font  le  bauta.  11  leur  est  interdit 
durant  le  bauta  de  toucher  à  la  nourriture  avec  les  doigts,  ils  doivent  user 
d’une  fourchette,  et  cela  parce  que  leurs  mains  ont  touché  le  mort. 

Ils  doivent  garder  la  maison  du  mort  ou  la  maison  où  furent  déposées 
les  richesses  du  mort,  ne  sortant  que  pour  satisfaire  les  besoins  de  la  nature, 
se  baigner,  ou  prendre  l’air,  mais  que  surtout,  de  nuit,  ils  n’aillent  pas 
coucher  dans  une  autre  maison. 

Ils  ont  droit  de  tuer  tout  animal  qu’ils  veulent  dans  le  village  pendant 
que  dure  leur  bauta.  Personne  n’a  le  droit  de  se  plaindre.  C’est  une  croyance 
d’ailleurs  qu’ils  sont  parfois  fort  kusima  c.-à-d.  désireux  de  manger  du  cochon 
ou  de  la  poule  etc.  etc. 

La  fin  du  bauta  arrivée,  on  met  une  dent  de  baleine  entre  les  mains 
de  celui  qui  a  fait  le  bauta,  il  s’essuie  les  doigts  dessus  et  puis  la  prend,  il 
entre  dans  la  catégorie  des  autres  vivants  et  recommence  à  manger  avec 
les  doigts. 

15°  Quelques  sacrifices  faits  aux  esprits  des  morts,  à  propos  des 

maladies. 

J’explique  un  peu  plus  au  large,  avant  de  clore  ce  travail,  ce  que  j’ai 
dit  en  parlant  des  dettes  anciennes. 

Quelqu’un  est-il  malade,  on  s’imagine  tout  de  suite  que  la  maladie  est 
due  à  la  colère  d’un  défunt.  Il  faut  le  savoir. 

On  va  consulter  un  raivotu  «voyant»  ou  un  voutama  «devin».  Alors,  la 
consultation  finie,  l’un  de  ces  personnages  aura  indiqué  la  famille,  la  maison, 
les  individus  à  qui  vous  devez  faire  expiation. 

Parfois  pas  de  raivotu  et  de  voutama ,  on  se  livre  à  des  conjectures,  il 
faut  passer  et  repasser  tous  les  ancêtres  qu’on  a  pu  offenser.  C’est  fort  long. 
Si  l’on  en  trouve,  on  fera  un  kava  en  l’honneur  de  cet  ancêtre  offensé,  cela 
s’appelera  na  kenai  sosoraki,  les  vieux  du  village  boiront,  et  l’ancêtre,  ayant 
bu  un  bon  coup,  par  là  même  sera  de  meilleure  composition. 

Parfois  les  esprits  sont  irrités  parce  que  telle  plantation  a  été  faite  à  tel 
endroit,  telle  maison  a  été  bâtie  sur  un  terrain  qui  n’est  pas  celui  du  pro¬ 
priétaire  de  la  maison.  Le  propriétaire  de  la  plantation  ou  de  la  maison  dans  ce 
cas  passera  tout  cela  à  un  autre  et  les  esprits  s’apaiseront. 

Aucun  peuple  n’honore  plus  les  morts,  aucun  peuple  ne  les  craint  davan¬ 
tage;  malheureusement  comme  le  tout  est  dû  à  la  crainte,  il  y  a  très  peu 
d’amour,  très  peu  de  reconnaissance  pour  leurs  morts  parmi  les  Fijiens. 


La  Secte  musulmane  des  Males  du  Brésil  et  leur  révolte  en  1835. 
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révolte  en  1835. 

Par  l’abbé  Ignace  Etienne,  professeur  au  séminaire  archiépiscopal  de  Bahia. 


CHAPITRE  PREMIER. 

Doctrine,  Ethique  et  culte  des  Males. 

Les  esclavagistes  importèrent  de  la  côte  occidentale  de  l’Afrique  une  foule 
de  nègres  mahométans  et  les  distribuèrent  entre  les  trois  grandes  métropoles 
du  Brésil  de  jadis,  Bahia,  Rio-de-Janeiro  et  Pernambuco.  Ces  sectateurs  du 
Coran  s’intitulent  eux-mêmes  Musulmis ;  mais  leurs  congénères  fétichistes  les 
ont  surnommés  Males 1.  Et  cette  appellation  a  prévalu  à  Bahia;  à  Rio-de- 
Janeiro  même  les  musulmans  ne  sont  pas  connus  sous  le  nom  6!  Alufàs 2,  mais 


1  L’étymologie  du  mot  Malê  est  incertaine  :  Mali  chez  les  nègres  de  Quélimane  désigne 
un  pédagogue.  Les  habitants  du  bassin  de  la  Gambie  s’appellent  Mali'nke ,  c’est-à-dire  «sujets 
de  l’empire  Mali».  Quant  à  la  supposition  mâ  lei  «mauvaise  loi»  (en  portugais)  elle  est  puérile. 

2  Joâo  do  Rio  (pseudonyme  de  Paulo  Barreto)  As  religiôes  no  Rio,  Rio  de  Janeiro  Garnier, 
71  rua  do  Ouvidor,  1904,  p.  10,  commet  une  grossière  erreur,  une  confusion  considérable,  en 
dénominant  Alufàs  les  Mahométans  de  Rio-de-Janeiro.  Si  ce  journaliste  avait  pris  la  peine 
d’étudier  sérieusement  il  aurait  vu  : 

1°  Que  les  Alufàs  sont  les  théologiens  de  la  secte  en  question;  on  n’a  pas  plus  le  droit 
de  qualifier  d ’Alufàs  tous  les  Mahométans,  que  de  «théologiens»  ou  de  «docteurs»  tous  les 
catholiques.  Les  Alufàs  sont  les  softas  de  l’Orient. 

2°  Que  ce  qu’il  dit  p.  10  («Les  Alufàs  ont  un  rite  [!]  différent»)  est  d’une  vague  achevé: 
il  ne  s’agit  pas  d’un  simple  «rite»  mais  d’une  religion  complètement  différente  du  féti¬ 
chisme  nègre. 

3°  Que  le  mot  général  pour  les  prières  est  salah  et  non  pas  kisium. 

4°  Que  la  salah  doit  se  faire  non  seulement  le  soir  et  le  matin,  mais  encore  trois  autres 
fois  le  jour. 

5°  Que  Valuma  gariba  se  célébré  à  l’avant-dernière  salah  tous  les  jours  et  non  pas 
seulement  à  «la  lune  décroissante»!!]  (p.  11). 

6°  Que  la  filà  des  Malès  n’est  pas  seulement  rouge,  mais  encore  peut  être  de  toutes  les 
couleurs  :  la  noire  seule  est  prohibée. 

7°  Que  le  tessubà  ne  se  récite  pas  seulement  «de  nuit»  (p.  11),  mais  encore  en  plein 
jour  même  meridiana  in  luce,  après  la  salah. 

8°  Que  ce  qu’il  affirme  de  Yassumy  n’est  pas  une  gageure,  c’est  un  non-sens:  «après 
l’assumy,  dit-il,  il  n’est  point  fête  [sic!]  plus  grande  que  celle  du  ramadan»  (p.  11).  Or  l’on 
sait  que  Yassumy  des  Malès  est  le  ramadan  des  Arabes  (et  ramazan  des  Turcs);  et  puis  Yassumy 
des  Malès  est  un  jeûne  et  non  pas  une  «fête». 
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bien  sous  celui  de  Musulmis.  Les  Musulmis  appartiennent  à  différentes  nations: 
les  Nagos  et  les  Huassas  sont  les  plus  nombreux;  puis  viennent  les  Tapas, 
les  Gêgês,  les  Grumas,  les  Bornos,  les  Cabindas,  les  Barbas,  les  Minas,  les 
Calabars,  les  Jabus,  les  Mondubis,  les  Benims,  etc.  La  nation  africaine  des 
Huassas  d’abord,  puis  celle  des  Nagos,  formaient  autrefois  à  Bahia  une  forte 
société;  ce  qui  occasionna  plusieurs  séditions,  et  en  particulier  celle  du  24— 25  jan¬ 
vier  1835;  mais  leur  nombre  est  sensiblement  en  baisse  de  nos  jours. 

Gens  à  l’intellect  épais,  imbus  de  billevesées,  les  Malès  sont  bouffis  d’un 
sot  orgueil.  Ils  sont  pleins  de  haine  contre  les  Blancs  et  les  chrétiens.  D’une 
ignorance  «crasse  et  supine»,  ils  s’attachent  avec  fanatisme  à  des  pratiques 
fades  et  extérieures.  Les  Musulmis  parlent  tous  nago  à  Bahia;  autrefois  ils 
savaient  lire  et  écrire  l’arabe;  aujourd’hui  les  imans  et  marabouts  eux-mêmes 
ne  comprennent  plus  la  langue  du  Coran,  et  se  servent  d’une  traduction  portu¬ 
gaise.  Pour  ce  qui  est  de  leur  écriture,  il  faut  noter  que  les  Malès  emploient 
les  formes,  dites  orientales,  et  celles  dites  barbaresques.  Pour  copier  le  Coran 
ils  se  servent  du  çj?* 1  k’iem  préparé  avec  le  roseau  ordinaire  k’sob  (arando 
donax),  ou  avec  le  roseau  appelé  bambusia  scriptoria. 

La  vie  domestique  et  sociale  des  Musulmis  ne  diffère  guère  de  celle  des 
autres  nègres.  Leur  religion  seule  mérite  un  chapitre  à  part.  Et  c’est  précisément 
le  but  de  ce  travail. 

1°  Théologie  des  Malès2. 

Nous  sommes  en  présence  d’un  islamisme  entaché  de  fétichisme,  avec 
un  fond  de  mysticisme;  la  religion  des  Malès  est  une  vraie  secte,  que  l’on 

Le  carême  des  Musulmis  ne  dure  pas  40  jours  consécutifs,  comme  l’affirme  le  senhor 
Paulo  Barreto:  les  Malès  jeûnent  30  jours  durant,  puis  un  repos  de  60  jours;  après  quoi  on 
fait  une  seconde  pénitence  de  10  jours. 

9°  Que  le  temano  n’est  autre  que  Yiman.  Les  imans  ne  sont  pas  tous  «bispos»  (évêques)  ; 
la  plupart  sont  de  vulgaires  prêtres. 

10°  Que  le  sagabamo  n’est  pas  l’assesseur  de  juge  «immediatos  de  juizes»  ;  c’est  un 
dignitaire,  un  iman  considéré  comme  remplissant  les  fonctions  sacrées  in  actu  :  c’est  le  prêtre 
célébrant,  ni  plus  ni  moins. 

En  voilà  assez  pour  juger  le  travail  de  Joào  do  Rio;  les  quelques  pages  sur  les  Alufàs  [sic!] 
sont  un  tissu  d’inexactitudes.  11  n’y  a  pas  à  s’en  étonner  ;  car  la  méthode  employée  par  le 
journaliste  est  des  plus  détestables:  sa  seule  source  est  la  science  d’un  nègre  ignorant;  son 
seul  guide  dans  ce  chaos  d’idées  religieuses  est  la  lumière  d’«Antonio».  Et  ce  savant  im¬ 
provisé  a  osé  écrire  dans  sa  préface  que  la  religion  est  «l’équivoque,  la  crainte,  la  perversité  . . .  ». 
Si  M.  Paulo  Barreto  a  eu  le  courage  d’étudier  1  a  religion  aussi  superficiellement  et  aussi  peu 
sérieusement  que  les  religions  diverses,  on  comprend  qu’il  ait  abouti  à  des  conclusions  «perverses». 

Conclusion  pratique:  restez  chez  vous;  il  est  plus  facile  de  farcir  les  colonnes  de  la 
«Gazeta  de  Noticias»  que  d’entreprendre  un  travail  scientifique. 

1  Les  orientaux  mettent  deux  points  sur  le  kâf  Jj  et  un  seul  sur  le  fâ^_ j  ;  les  Barbares¬ 
ques  ne  mettent  qu’un  sur  le  kaf  J  et  un  point  sous  le  fâ 

2  Les  sources  de  cet  exposé  sont: 

1°  Les  données  et  explications  fournies  par  le  «Iman  Hassoumanou»,  iman  universel  de 
tous  les  Mahométans  du  Brésil,  par  deux  autres  imans,  et  par  plusieurs  fidèles:  l’accord  parfait 
que  nous  avons  trouvé  entre  des  personnages  si  autorisés  et  si  pertinents  dans  l’espèce,  et  con¬ 
sultés  séparément,  nous  permettent  d’asseoir  un  exposé  très  sûr. 

2°  Les  divers  manuscrits,  saisis  par  la  police,  lors  de  la  fameuse  révolte  des  Malès 
24 — 25  décembre  1835,  et  déposés  à  l’«Archivo  publico»  de  Bahia. 
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peut  ajouter  aux  soixante-treize  principales  confessions  de  l’Islam.  Et  il  est 
fort  curieux  de  connaître  les  particularités  des  Mahométans  de  l’Amérique  du 
sud.  L’influence  du  milieu  a  altéré  la  pureté  de  la  foi  du  Coran. 

1°  Théodicée.  —  «Dieu  est  un, 

11  est  éternel, 

Il  n’a  point  engendré  et  n’a  point  été  enfanté, 

Il  n’a  point  d’égal.»  (Coran,  surate  112  en  entier.) 

Ce  «surate»  est  l’objet  d’une  foi  si  ferme  qu’on  le  rencontre  souvent  suspendu 
au  cou  des  nègres.  Dieu  a  tout  créé;  le  ciel,  l’enfer  et  la  terre;  les  anges, 
Les  hommes  et  les  animaux.  On  ne  peut  lui  tailler  des  images;  «la  Loi»  le 
défend.  Dieu  est  partout;  il  sait  tout,  et  cependant  nul  ne  sait  où  est  Dieu. 
On  n’adore  que  Allah  seul;  toutes  les  prières  doivent  s’adresser  à  lui. 

Les  Malès  ont  en  grand  estime  les  gris-gris,  et  ce  serait  un  scandale 
de  sortir  dans  les  rues  sans  le  tià  (prière  superstitieuse).  Durant  la  révolte 
de  1835,  tous  les  insurgés  étaient  munis  de  cette  arme  puissante  qui  devait 
les  défendre  contre  la  mort.  Et  comme  de  fait  les  révoltés  ont  été  massacrés 
sans  rémission,  le  fatalisme  des  nègres  attribue  cette  contrariété  à  la  volonté 
de  Dieu.  Le  gris-gris  peut  lier  les  bras  des  hommes,  mais  Allah  est  au-dessus 
de  toute  chaîne. 

De  plus  les  Alufàs  se  livrent  souvent,  malgré  la  défense  expresse  du 
Coran,  à  la  magie  et  au  fétichisme. 

II0  Angélogie.  —  Les  anges  sont  les  serviteurs  de  Dieu;  leur  nombre 
est  incalculable;  et  cependant  il  existe  une  hiérarchie  véritable  parmi  eux: 
l’ange  Gabriel  est  le  plus  haut  placé.  Tous  les  anges  ont  un  corps  orné  de 
grandes  ailes;  mais  pour  les  apercevoir  des  yeux  de  la  chair  il  faut  avoir 
déjà  atteint  un  certain  degré  de  sainteté.  Et,  à  titre  de  spécimen,  voici  quelques 
noms:  Asrailo  l’exterminateur,  chargé  de  tuer  les  hommes,  en  démontant  toutes 
les  pièces  du  corps  vivant;  Dribila,  Mikaeïla,  Asraphilo,  Abudulaï  etc. 

Les  anges  déchus  sont  les  démons  dont  le  chef  est  satanajah.  Ce  dernier 
est  intelligent,  mais  ayant  résisté  à  l’ordre  de  Dieu  qui  lui  prescrivait  de  servir 
l’homme,  il  fut  précipité  dans  l’enfer.  Le  Créateur,  une  fois  l’œuvre  de  sa  main 
achevée,  fit  comparaître  tous  les  anges  devant  son  auguste  trône:  «Voici  que 
vous  servirez  désormais  l’homme,  leur  intima-t-il.»  —  Et  aussitôt  le  fier  Sata¬ 
najah  de  murmurer:  «Jamais  je  ne  servirai  un  paquet  de  terre!»  —  «Eh! 
bien,  répartit  Dieu,  je  te  condamne  à  l’enfer.»  —  «Depuis  longtemps,  c’était 
l’unique  objet  de  mes  désirs,  et  j’attendais  ce  dénouement  avec  impatience,» 
répliqua  avec  orgueil  Satanajah. 

III0  Anthropologie.  —  L’homme  est  composé  d’une  âme  et  d’un 
corps;  son  corps  est  formé  d’une  triple  matière:  céleste,  terrestre  et  infernale. 
C’est  Dieu  qui  créa  Adam  et  qui  le  plaça  aussistôt  après  dans  le  paradis. 
Voici  d’ailleurs  le  récit  de  la  création,  bizarre  au  point  de  pouvoir  exiter  une 
grande  hilarité: 

Le  Créateur,  ayant  besoin  du  limon  de  la  terre,  chargea  l’ange  Abudulaï 
de  lui  apporter  une  masse  de  boue.  L’ange  obéit  et  partit  sur-le-champ;  mais 
au  moment  où  il  mettait  la  main  sur  la  terre,  celle-ci  supplia:  «Au  nom  de 


102 


Ignace  Etienne, 


Dieu,  laisse-moi».  Abudulaï  se  laissa  toucher  par  cette  prière  et  retourna  les 
mains  vides.  Allah  députa  alors,  consécutivement  et  sans  succès,  Dribila,  Mi- 
kaeila,  Asraphilo.  Seul  Gabriel  eut  assez  de  courage  pour  résister,  et  le  «Père 
éternel»  l’en  récompensa. 

Dieu  fit  ensuite  venir  de  la  «boue»  du  ciel.  Enfin  il  appela  Satanajah. 
Celui-ci  comparut  tout  débraillé;  et  le  Créateur  lui  donna  l’ordre  de  quérir  de 
la  «boue»  de  l’enfer.  Chemin  faisant,  Satanajah  à  l’œil  perspicace  découvrit 
le  plan  de  Dieu. 

Allah  prit  donc  les  trois  matières  et  façonna  l’homme;  et  il  souffla  dans 
les  narines  d’Adam  le  «spiraculum  vitæ».  Mais  l’insufflation  fut  si  violente 
qu’Adam  ne  put  la  supporter  et  se  mit  à  éternuer:  mais  Dieu  sauva  l’homme 
du  péril  :  en  mémoire  de  quoi,  encore  aujourd’hui  le  Malè  répond  à  tout 
éternuement.  «Dieu  te  sauve»  (en  français:  «à  vos  souhaits») (!). 

1V°  Eschatologie.  — Tout  aura  une  fin  :  le  ciel,  la  terre.  Les  hommes 
aussi  doivent  tous  mourir;  nul  n’échappera  au  bras  exterminateur  d’Asraïlo. 

Aussitôt  après  la  mort,  les  âmes  doivent  passer  le  pont  Assarati,  plus 
étroit  que  le  tranchant  d’une  épée.  Cet  instrument  de  gymnastique  se  compose 


Le  pont  Assarati. 


d’une  ligne  brisée  de  7  droites  et  de  5  angles.  Chacun  des  sommets  de  ces 
angles,  et  chacun  des  points  terminus,  sont  confiés  à  la  garde  d’un  ange. 
Les  âmes  passeront  V Assarati  avec  plus  ou  moins  de  facilité,  selon  leur  degré 
de  sainteté.  Mais  les  méchants  glisseront  aussitôt  dans  l’abîme  infernal  et  ne 
réussiront  pas  à  exécuter  ce  mouvement  de  funambule. 

Les  méchants  s’en  iront  au  feu  (nara),  divisé  en  sept  compartiments 
dont  le  moins  redoutable  est  le  gehenem.  Les  justes  posséderont  le  ciel 
(aldjanah)  qui  est  éternel  (abadan-abadan).  Entre  ces  deux  extrêmes  il  y  a 
place  pour  une  espèce  de  «purgatoire»,  larafi,  dont  les  souffrances  sont  légères 
et  temporaires. 

V°  Rédemption.  -  Dieu  a  envoyé  son  prophète  Mahomet  pour  sauver 
les  hommes.  Depuis  Adam  jusqu’à  Mahomet  on  doit  compter  74.303  apôtres 
chargés  par  Allah  de  prêcher  aux  hommes,  dont  sept  sont  fils  de  la  Mecque, 
à  savoir:  Ibrahim,  Ismael,  Odou,  Loutou,  Salia,  Ch’vaiou,  Mohammadou. 
Après  Mosé,  Dawouda  et  Issa  est  venu  le  plus  grand  des  prophètes,  «Moham¬ 
madou»  qui  a  donné  aux  hommes  «la  Loi». 

Le  Coran  a  été  apporté  du  ciel  par  le  tnaleka  Guebri/ou;  ce  livre  a 
«une  grande  force  sur  les  âmes»,  disent  les  Musulmis.  Le  commentateur  du 
Coran  que  les  Malès  préfèrent  est  Botinoli  Selami. 
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VI0  Hiérarchie.  —  Le  prêtre  s’appelle  irtian;  et  quand  il  fait  la  salah 
placé  devant  le  peuple,  il  se  nomme  sogabamou.  Le  iman  est  assisté  de 
ladanos  qui  font  office  de  sacristain,  de  muezzin  et  de  vicaires  généraux;  le 
maître  des  cérémonies  est  le  achouajii. 

La  hiérarchie  de  juridiction  possède  à  sa  tête  un  alikaly  ou  juge.  11 
est  choisi  pour  arbitre  dans  les  différends;  il  remplit  aussi  l’office  de  père 
spirituel,  en  donnant  des  conseils.  Chaque  centre  malè  a  son  alikaly;  celui 
de  Bahia  est  un  Haoussa.  Et  quant  au  chef  suprême  des  Malès,  il  réside  à 
Bahia;  c’est  lui  qui  délègue  des  imans  à  Rio-de-Janeiro,  à  Pernambuco,  au 
Céara1.  Le  chef  des  imans  était  l’an  dernier,  Imamou  Hammadou,  fort  estimé 
parmi  ses  coréligionnaires;  mais  il  est  mort,  et  les  Malès  viennent  de  créer 
Imamou  Hassoumanou,  iman  universel  de  tout  le  Brésil. 

VII°  Morale.  —  Il  y  a  des  préceptes  négatifs.  L’homicide  est  un  péché 
grave;  le  vol  aussi;  mais  le  repentir  ou  la  restitution  peuvent  effacer  cette 
faute.  11  n’est  pas  permis  de  médire  d’autrui,  ni  de  violer  le  secret  confié. 
Et  bien  qu’il  soit  permis  d’avoir  jusqu’à  quatre  femmes,  le  viol  et  l’adultère 
sont  péchés. 

Sont  interdits  la  chair  de  porc,  les  boissons  fermentées  et  le  sang  des 
animaux. 

La  morale  positive  se  compose  de  cinq  grands  préceptes:  1°  La  circon¬ 
cision  ou  kola,  qui  doit  se  pratiquer  dans  les  huit  jours  après  la  naissance, 
excepté  en  cas  de  maladie,  et  alors  il  est  permis  d’ajourner.  2°  La  salah  ou 
prière,  qui  doit  se  faire  cinq  fois  le  jour.  3°  L ’assumy,  qui  doit  être  un  jeûne 
de  30  jours  consécutifs;  puis  60  jours  de  trêve,  après  quoi  on  fait  un  second 
jeûne  de  10  jours  qui  se  conclut  par  une  grande  fête:  à  cette  occasion 
s’échange  lesala  ou  présent  consistant  en  argent,  en  maïs,  riz  etc.  4°  L’aumône. 
5«  Le  pèlerinage  à  la  Mecque  le  71ème  jour  après  la  clôture  de  l 'assumy. 
Toutefois  ceux  qui  sont  dans  l’impossibilité  entreprendre  ce  voyage,  peuvent 
satisfaire  au  précepte  en  célébrant  le  bàiram  des  sacrifices. 

II0  Rites  liturgiques  des  Malès. 

1°  Oratoires.  —  Ce  n’est  pas  sans  un  certain  accent  de  tristesse  que  les 
Malès  parlent  du  défaut  de  mosquées  publiques.  Et  en  dépit  de  leur  regret, 
ils  sont  obligés  de  se  contenter  des  simples  machachalis,  (temples)  privés. 
Pour  prier  on  doit  commencer  par  jeter  à  terre  du  sable  tout  pur  et  très 
fin;  cela  fait,  on  doit  étendre  une  peau  de  tigre  ou  de  mouton  (peau  en 
nago  =  awouo).  Parfois,  et  c’est  le  cas  des  pauvres,  une  misérable  alcôve 
sert  de  chambre  et  d’oratoire. 

II0  Instruments  liturgiques.  —  Le  tessuba  est  une  espèce  de  chapelet 
de  3  séries  de  33  grains  chacune  (3x33==  99).  Il  doit  être  rouge  et  métallique; 
on  le  peut  réciter  à  chaque  salah.  Sur  chacun  des  33  premiers  grains  on  doit 
prononcer  la  formule  soub  analar,  sur  chacun  de  la  deuxième  série  on  doit 
dire  al  hamoudou  lilai;  enfin  sur  le  reste  on  doit  murmurer  pieusement  alah 
akabarou. 


1  C’est  encore  lui  qui  fixe  l’époque  de  Yassumy  et  des  fêtes. 
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Le  wala  uassd  que  les  arabes  appellent  laho  n’est  autre  que  la  plan¬ 
chette  oratoire.  Un  petit  rectangle  de  planche,  muni  d’un  manche,  voilà  la 
description  complète  du  bois  magique.  On  écrit  sur  la  surface  du  wala  une 
prière,  avec  une  encre  spéciale,  qui  rappelle  l’encre  de  Chine  et  qui  se  prépare 
avec  du  riz  carbonisé.  Pour  obtenir  du  ciel  une  faveur  désirée,  il  suffit  de 
tremper  dans  l’eau  la  tablette  oratoire,  et  de  boire  les  prières  délayées 
dans  l’eau. 


Tablette  oratoire. 


Et  ce  procédé  n’est  pas  sans  une  grande  analogie  avec  l’épreuve  des 
eaux  amères  des  malédictions,  dans  la  Bible,  Nombres  V,  12  sq. 

Voici  maintenant  le  costume  religieux:  Yabada  est  une  longue  chemise 
à  manches  larges,  et  entièrement  de  couleur  blanche.  Tous  les  Musulmis 
doivent  en  posséder  une,  ainsi  qu’un  turban  blanc  (laotiani).  L 'abada  n’est 
obligatoire  qu’aux  heures  de  la  salah.  Quant  à  la  fila  (bonnet),  autour  de 
laquelle  doit  s’enrouler  le  turban,  elle  peut  être  de  toutes  les  couleurs,  sauf 
de  la  noire,  prohibée,  dit-on,  par  Mahomet. 

111°  Année  liturgique.  — Evidemment  les  Malès  suivent  l’ère  de  l’Hégire 
avec  ses  mois  lunaires.  Toutes  les  fêtes  des  Mahométans  du  Brésil  sont 
déterminées  par  le  grand  Iman  qui  réside  à  Bahia. 

La  salah  se  fait  cinq  fois  le  jour:  assouba  avant  le  lever  du  soleil,  olla 
entre  12  heures  et  2  heures  du  jour,  alassari  entre  3  heures  et  4  heures  de 
l’après-midi,  altana  gariba  le  soir  au  coucher  du  soleil,  vitri  et  lichari  à 
7  heures  du  soir. 

1V°  Pour  la  salah  publique  Y alufa-prèhe  reste  debout,  le  ladani  se  place 
auprès  de  lui,  et  le  peuple  par  derrière.  L’iman  au  nom  de  tous  récite  le 
bissimilaï  rahamani;  cela  fait,  levant  les  mains  à  la  hauteur  du  front,  il  chan¬ 
tonne  un  petit  cri  comique:  allah  akibarou  assahada  allah  ilaha  illalaou. 

Les  ablutions  (alouala)  doivent  précéder  la  prière;  car  on  ne  peut  être 
exaucé  qu’à  la  condition  d’avoir  le  corps  pur  (mitnani).  Et  voici  comment 
doit  être  pratiqué  cet  acte  religieux:  après  avoir  quitté  les  vêtements  du  jour, 
on  doit  revêtir  Yabada  et  les  calçons  étroits  ou  bas  et  prendre  en  main 
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une  cruche  d’eau.  La  première  ablution  s’appelle  tabaroua;  c’est  le  lavage 
de  l’anus;  et  «l’eau  qui  a  servi  à  ce  lavement  ne  peut  être  employée  à  d’autres 
usages»,  nous  disait  un  iman  (sic).  Ensuite,  s’asseoir,  prendre  de  l’eau  dans  le 
creux  de  la  main  droite,  mettre  cette  eau  dans  la  bouche  sans  l’avaler;  se 
laver  les  deux  mains,  se  rincer  la  bouche,  faire  des  gargarismes,  aspirer  de 
l’eau  par  les  narines  trois  fois,  se  purifier  le  visage,  puis  les  bras,  les  oreilles 
et  les  pieds. 

Pour  la  prière  il  y  a  des  positions  et  des  tenues  qui  varient  selon  les 
rites:  les  Malki  prennent  l’attitude  qu’ils  veulent  durant  l’oraison;  ceux  des 
trois  rites  Chafii,  Abounifata  et  Ambali,  s’obligent  au  contraire  à  garder  un 
port  raide. 

Quand  un  Musulmi  meurt,  l’iman  lui  administre  un  bain  chaud,  et 
prie  pour  lui.  Après  quoi  on  procède  à  l’enterrement  qui,  selon  le  rigueur  de 
la  Loi,  devrait  se  faire  sans  cercueil:  mais  à  Bahia  les  «Brancos»  (Blancs) 
prescrivent  l’usage  du  cercueil.  A  noter  que  le  défunt  doit  être  revêtu  de 
5  habits  s’il  est  du  sexe  fort;  les  femmes,  plus  frileuses,  se  munissent  de 
de  7  vêtements. 

On  trouve  en  outre  chez  les  Malès  une  foule  de  pratiques  de  dévotion, 
telle  que  l’usage  de  manger  la  tête  découverte,  «à  l’exemple  de  tous  les 
prophètes».  Autre  curiosité:  après  une  visite,  les  Mahométans  se  tiennent 
quelques  instants  debout,  et  prient  en  comptant  sur  leurs  doigts. 

(A  Suivre.) 
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Die  Stellung  der  Frauen  in  den  Häuptlingsfamilien 
der  Marshallinseln  (Südsee). 

Von  P.  August  Erdland,  Apostol.  Präfekt,  M.  S.  C.,  Jaluit  (Marshallinseln). 


Die  Häuptlinge  der  Marshallinseln  sind  wirkliche  Machthaber.  Sämtlicher 
Grund  und  Boden  ist  ihr  Eigentum,  und  zwar  ein  sowohl  durch  Vererbung  als 
auch  durch  Kriegsführung  erworbenes.  Dieser  in  genau  begrenzte  Stücke  ein¬ 
geteilte  Grundbesitz  wird  von  den  damit  belehnten  Untertanen  bearbeitet. 
Die  Lehnsleute  sind  verpflichtet,  den  halbjährigen  Ertrag  der  Palmen  und 
Brotfruchtbäume  an  den  Häuptling  abzuliefern  und  Matten,  die  in  den  früheren 
Jahren  von  großer  Wichtigkeit  für  die  Bekleidung  und  Ausschmückung  der 
Hütten  waren,  zu  flechten.  Dort,  wo  der  Häuptling  oder  Mitglieder  seiner 
Familie  sich  aufhalten,  müssen  die  Untertanen  des  ganzen  Atolls  der  Reihe 
nach  Lebensmittel  herbeischaffen,  so  daß  der  Häuptling  ein  sorgenfreies  Dasein 
führt.  Er  selbst  verrichtet  keine  Arbeit,  es  sei  denn  Kanubau  aus  Liebhaberei. 
Seine  ganze  Tätigkeit  besteht  darin,  sich  mit  den  ihm  huldigenden  Unter¬ 
tanen  zu  unterhalten  und  etwaige  Streitigkeiten  beizulegen.  Die  Untertanen 
suchen  ihn,  da  ihr  Lehnsgut  kein  unveränderliches  ist,  zu  hegen  und  zu 
pflegen,  da  ja  ein  Wort  aus  seinem  Munde  genügen  würde,  die  ganze  Familie 
in  die  äußerste  Armut  zu  stürzen.  So  braucht  denn  der  Häuptling  nur  einen 
Wunsch  zu  äußern,  um  von  seinen  Untertanen  ihr  kostbarstes  Gut,  ja  sogar  Frau 
und  Kinder,  zur  Verfügung  gestellt  zu  bekommen,  eben  weil  er  als  ein  Potentat 
und  als  Herr  über  Leben  und  Tod  gilt. 

Schon  aus  der  hohen  Stellung  des  Häuptlings  geht  auch  bereits  die  Be¬ 
deutung  hervor,  die  den  Häuptlingsfrauen  zukommt.  Bei  ihnen  sind  jedoch  außer¬ 
dem  noch  zwei  andere  wichtige  Momente  in  Betracht  zu  ziehen.  Die  von  väter¬ 
licher  und  mütterlicher  Seite  einer  hohen  Häuptlingsfamilie  entstammende 
Frau  —  liroj  —  und  selbst  die  mütterlicherseits  aus  einer  niederen  Häuptlings¬ 
familie  hervorgegangene  Frau  —  libuirak  —  kann  Landeigentümerin  sein. 
Beispielsweise  war  Nimökoa,  die  Mutter  des  vor  wenigen  Jahren  verstorbenen 
Häuptlings  zweiten  Ranges,  Nein,  die  reichste  Landinhaberin  derRälikgruppe.  Das 
andere,  betreffs  der  Würde  der  Häuptlingsfrau  noch  schwerer  wiegende  Moment 
ist,  daß  der  Rang  der  Häuptlingskinder  an  erster  Stelle  nicht  durch  den  Rang 
des  Mannes,  sondern  durch  den  der  Frau  bestimmt  wird.  Durch  ihr  Blut 
vererbt  sich  das  edle  —  oder  sagen  wir  —  adelige  Geschlecht.  Es  liegt  mit¬ 
hin  auf  der  Hand,  daß  ihr  von  seiten  der  Untertanen,  denen  viel  an  der 
Stammesfortpflanzung  gelegen  ist,  Verehrung  entgegengebracht  wird,  daß  also 
die  dem  Häuptling  gezollte  Ehre  auch  ihr  gilt.  Ja,  nicht  selten  übt  sie  durch 
persönliche  Geistesgaben  oder  Charaktereigenschaften  einen  so  gewaltigen  Ein- 
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fluß  auf  den  Häuptling  aus,  daß  ihr  Wille  für  ihn  Gesetz  ist,  so  daß  sozusagen 
sie  den  Herrscherstab  führt. 

Trotz  des  Einflusses  der  hohen  Häuptlingsfrau  ist  es  seit  uralter  Zeit 
Sitte  gewesen,  daß  der  Häuptling  mehrere  Frauen  habe,  da  die  Polygamie 
einen  der  Machtstellung  des  Häuptlings  entsprechenden  Vorrang  bedeutet. 
Irrig  ist  jedoch  die  Annahme,  dem  Häuptling  sei  der  Verkehr  mit  allen  seinen 
Frauen,  deren  Zahl  früher  eine  unbegrenzte  sein  mochte,  gestattet.  Die  höchste 
Häuptlingsfrau  ist  die  eigentliche  Herrin,  selbst  wenn  die  anderen  Nebenfrauen 
einer  buirak- Familie  entstammen.  In  der  großen  Häuptlingshütte  ist  ihre  von 
gewöhnlichen  Untertanen  unbetretbare  Lagerstätte  ( lolon  oder  wuliej )  von  der 
der  anderen  Frauen  durch  eine  große  Matte  verhängt.  Die  Gelegenheit  macht 
jedoch  den  Häuptling  oft  zum  Dieb,  und  im  Falle  der  Schwangerschaft  wurden 
auch  die  Kinder  der  libuirak  als  Kinder  zweiten  Ranges  anerkannt.  Von  einem 
alten  noch  lebenden  Häuptling,  der  vor  vielen  Jahren  eine  der  höchsten  buirak- 
Frauen  zur  Hauptfrau  hatte,  ist  es  eine  bekannte  Tatsache,  daß  er  mit  Hilfe 
von  List  mit  seinen  Nebenfrauen  und  anderen  Frauen  seiner  Untertanen  ver¬ 
kehrte.  Fuhr  in  der  Nacht  ein  Kanu  zum  Fang  fliegender  Fische  in  die  hohe 
See  hinaus,  so  bestieg  auch  er  es,  sprang  jedoch  in  ziemlicher  Entfernung 
vom  Land  ins  Wasser  und  schwamm  zurück,  um  mit  seinen  Nebenfrauen  zu 
verkehren.  Sobald  das.  Kanu  vom  Fang  zurückkam,  stand  er  am  Strand  und 
weckte  dann  die  hohe  Frau  zum  Genuß  der  erlegten  Beute.  Erfuhr  jedoch 
die  hohe  Frau  von  seiner  Untreue,  so  zahlte  sie  ihm  mit  Talion  zurück.  Die 
auf  solche  Rache  sinnende  Frau  wurde  aber  von  den  Untertanen  gefürchtet; 
denn  wenn  seinerseits  der  Häuptling  ihren  Mitschuldigen  kennen  lernte,  so 
war  dieser  des  Todes  gewiß,  und  keine  Fürsprache  der  Verführerin  half  ihm. 
Wie  mancher  Eingeborne,  der  der  Aufforderung  der  Häuptlingsfrau  nicht  zu 
widerstehen  gewagt  hatte,  hat  in  früheren  Jahren  durch  den  Speer  des  Häupt¬ 
lings  das  Leben  lassen  müssen  !  Dem  alten  grausamen  Ebon-Häuptling  Kaibuki 
genügte  es,  zu  sehen,  daß  seine  Frau  einem  Untertanen  einen  liebenswürdigen 
Blick  zuwarf,  um  ihn  aus  Vorsicht  zu  töten.  Hier  begegnen  wir  also  einer¬ 
seits  einer  großen  Eifersucht  auf  die  eigenen  Frauen,  anderseits  der  ausge¬ 
lassensten  Zügellosigkeit  vonseiten  des  Häuptlings.  Diese  Zügellosigkeit  ist 
in  den  letzten  Dezennien  der  Ruin  der  Häuptlingsfamilien  sowohl  als  der  der 
Untertanen  gewesen. 

Als  gegen  Ende  der  achtziger  Jahre  von  der  Karolineninsel  Kusaie  —  wo¬ 
selbst  infolge  des  häufigen  Verkehrs  mit  Walfängern  die  bildschönen  Eingebornen 
fast  ausnahmslos  mit  Geschlechtskrankheiten  behaftet  waren  - —  ein  dorthin 
verschlagenes  Häuptlingskanu  nach  den  Marshallinseln  zurückkehrte,  schleppte 
es  diese  Krankheiten  ein.  Hier  wurden  gerade  die  Häuptlinge  am  ersten  und 
schwersten  von  der  Seuche  angegriffen  :  sie  waren  es,  die  nicht  allein  in  ihre 
vielgliedrigen  Familien,  sondern  auch  massenweise  in  fremde  die  Krankheits¬ 
keime  verpflanzten.  Wie  ein  Lauffeuer  verbreitete  sich  die  Häuptlingskrankheit 
über  alle  Atolle  und  richtete,  da  den  Eingebornen  ihr  heimtückischer  Charakter 
nicht  bekannt  war,  schreckliche  Verheerungen  an.  Die  in  den  Häuptlings¬ 
familien  angerichteten  Verwüstungen  sind  deutlich  aus  dem  hier  folgenden 
Stammbaum  der  Häuptlingsfamilien  der  Rälikgruppe  zu  ersehen,  wobei  aller- 
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dings  zu  berücksichtigen  ist,  daß  einige  Mitglieder  der  Häuptlingsfamilien  in 
Kriegen  gefallen  sind  oder  während  der  Kriegszeit  durch  Unwetter  auf  hoher 
See  vertrieben  wurden  und  verschollen  sind.  Die  fett  gedruckten  sind  die  Namen 
noch  lebender,  reinblütiger  Adeliger,  die  gesperrt  gedruckten  die  von  noch 
lebenden  Häuptlingskindern,  deren  Mütter  gewöhnliche  Untertanen  sind. 

So  mächtig  die  Familie  des  Lauguk  und  der  Limuijwa  —  welche  Frau 
übrigens  mit  einem  Häuptling  von  Namrik  schon  sieben  Kinder  gehabt  hatte 
—  sich  vor  allem  in  der  zweitnächsten  Generation  vermehrt  hatte,  ebenso 
wenige  Glieder  überlebten  die  Folgen  der  Seuche.  In  der  Rälikgruppe  gibt  es 
keine  Häuptlingsfrau  ersten  Ranges  mehr  und  nur  sehr  vereinzelte  zweiten 
Ranges.  Die  großen  Häuptlinge  Kabua  und  der  vor  drei  Jahren  verstorbene 
Loeak  mußten  sich  mit  gewöhnlichen  Frauen  begnügen. 

Das  Los  dieser  Frauen  wie  auch  der  früheren  Nebenfrauen  (lijelä  ran) 
kann  kein  beneidenswertes  genannt  werden,  obwohl  es  sich  seit  dem  Hinsterben 
der  adeligen  Häuptlingsfrauen  gebessert  hat.  Während  eine  adelige  Frau  volle 
Bewegungsfreiheit  besaß,  wenn  sie  sich  auch  stets  von  einer  „Ehrendame“ 
begleiten  ließ,  darf  eine  lijelä  niemals  allein  die  Hütte  verlassen.  Tagsüber 
versorgt  sie  das  Hauswesen  und  die  Kinder  des  Häuptlings  oder  sie  flicht 
Matten.  Sie  darf  tagsüber  ihre  natürliche  Notdurft  nicht  befriedigen,  wenn  der 
Häuptling  sie  nicht  selbst  zum  Außenstrand  begleitet  oder  sie  durch  eine  Frau 
begleiten  läßt,  weshalb  die  meisten  dieser  Frauen  an  irgendwelchen  Krank¬ 
heiten  leiden. 

Die  lijelä  schlief  früher  (manchmal  auch  jetzt  noch)  in  einer  Abteilung 
der  Hütte  für  sich.  Gewöhnlich  wurde  noch  ein  der  Kanuhütte  ähnliches 
Hüttchen  über  sie  gestülpt,  damit  die  in  derselben  Abteilung  mit  ihr  schlafende 
Dienerin  sie  nicht  einmal  sehe.  Dieses  Dach  aus  Pandanusblättern,  logojbuäbue 
genannt,  wurde  bei  der  Abfahrt  nach  einem  anderen  Atoll  zerstört.  Damit  die 
gewöhnlichen  Leute  die  lijelä  wenig  zu  sehen  bekämen,  wurde  die  Frau  bei 
der  Abfahrt  in  Matten  gewickelt  und  zum  Kanu  getragen.  Auf  dem  Kanu  durfte 
sie  sich  nicht  hin  und  her  bewegen,  sondern  mußte  ruhig  an  der  ihr  ange¬ 
wiesenen  Stelle  liegen  bleiben.  Von  der  hohen  Häuptlingsfrau  wurde  sie  nach 
Willkür  gut  oder  schlecht  ernährt.  Von  einer  solchen  Frau,  Likijur  mit  Namen, 
wird  erzählt,  daß  sie  ihrer  Schönheit  wegen  tagsüber  niemals  die  Hütte  verließ. 
Wurde  eine  gewöhnliche  lijelä  schwanger,  so  verbarg  es  der  Häuptling  mög¬ 
lichst  vor  seinen  Untertanen  und  ließ  sie  durch  deren  Mutter  und  die  alte 
Dienerin  verpflegen.  Starb  das  Kind  auf  natürlichem  oder  künstlichem  Wege, 
so  wurde  es  nachtsüber  im  stillen  in  oder  neben  der  Hütte  verscharrt.  Starb 
die  lijelä  selbst,  so  wurden  nachts  zwei  Männer  herbeigerufen,  irgendwo  am 
Strand  ein  Grab  auszuwerfen  und  die  Leiche  geräuschlos  zu  bestatten.  Selbst 
die  nächsten  Verwandten,  mit  Ausnahme  der  Mutter,  erfuhren  erst  über  ihren 
Tod,  nachdem  sie  schon  unter  der  Erde  lag,  und  erst  im  Laufe  des  Tages  war 
es  ihnen  gestattet,  über  dem  Grabe  zu  trauern. 

Groß  war  der  Unterschied  zwischen  einer  hohen  Häuptlingsfrau  und  einer 
gewöhnlichen  Nebenfrau  bei  der  Geburt  eines  Kindes,  obwohl  auch  sie  sich 
in  den  nächstfolgenden  Wochen  wie  auch  bei  den  Menstruationen  den  all¬ 
gemeinen  Gesetzen  fügen  mußte. 
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War  die  Zeit  der  Niederkunft  gekommen,  so  versammelten  sich  Männer 
und  Frauen  um  die  Häuptlingshütte.  Beim  Eintritt  der  Wehen  sprachen  zwei 
oder  drei  der  Geburtshilfe  kundige  Frauen  folgende  Zauberformel  aus:  „ Kölo , 
kölo  rna  kölo  jar  iän,  kolo  jar  i  rök,  kümkümkümküm,  ba  ba  ba,  je,  je,  je, 
karedak  köloan,  d.  i.  es  steigt  ihr  Mut,  ihr  Mut  im  Norden,  es  steigt  ihr  Mut 
im  Süden,  sie  zittert,  sie  zittert,  ba  ba  ba,  je  je  je,  es  steigt  ihr  Mut!“  Dann 
rief  jemand:  „Le  jemam,  der  Herr  dein  Vater“,  um  die  Frau  zur  mutigen 
Selbsttätigkeit  anzuspornen.  Das  neugeborne  Kind  wurde  sogleich  behufs  guten 
Gedeihens  bezaubert  und  mit  Jubel  begrüßt. 

Jede  Frau,  die  geboren  hatte,  mußte  früher  in  einer  besonderen  Hütte 
wohnen.  Es  wurde  in  der  Hütte  ein  Feuer  angezündet,  das  mit  trockenem 
Pandanus  genährt  wurde.  Es  mußten  stets  vier  Stückchen  Holz  zu  gleicher 
Zeit  aufs  Feuer  gelegt  werden.  Es  durften  nicht  bloß  drei  sein,  da  in  diesem 
Falle  die  Mutter  sterben  würde  (äibuinmij).  Sobald  der  Mond  „im  Osten“ 
verschwunden  war,  fand  die  Entlassungszauberei  statt.  Eine  Alte  nahm  ein 
Stückchen  Kokospalmhochblatt  und  versengte  dem  Kinde  das  Haar.  Dann 
löschte  sie  das  Feuer  aus,  grub  die  Feuerstelle  aus  und  legte  in  die  Ver¬ 
tiefung  eine  Klammuscheischale  und  eine  eßbare  Schnecke.  Hinter  der  Mutter 
wurde  ein  in  Knoten  aufgebundener  Palmwedel  aufgestellt  und  gesprochen  : 
„  Uno’m  ej  aäiem,  ko  jab  iem  jinöm  bue  ejej  jinöm,  ko  jab  iem  jemam  bue 
ejej  jemam ,  ko  jab  iem  rimöuj  bue  ejej  rimöuj,  ko  jab  iem  jirrul  bue  ejej 
jirrul,  ku'ab  iem  wot  lak  kijnene  neem  im  bäim,  Edao  bigeri,  jäiki  kine- 
kinerikrik,  kinelallab“ ,  das  heißt:  „Dies  sei  ein  Mittel  gegen  Ansteckung;  du 
mögest  nicht  von  der  Mutter  angesteckt  werden,  da  du  keine  Mutter  mehr  haben 
würdest;  du  mögest  nicht  vom  Vater  angesteckt  werden,  da  du  keinen  Vater 
mehr  haben  würdest;  du  mögest  nicht  von  der  Klammuschel  angesteckt  werden, 
da  du  keine  Klammuschel  mehr  haben  würdest;  du  mögest  nicht  von  der 
Schnecke  angesteckt  werden,  da  du  keine  Schnecke  mehr  haben  würdest;  du 
mögest  erst  angesteckt  werden,  wenn  Hände  und  Füße  kräftig  geworden  sind, 
Edao  schüttle  es  ab  .  .  .“  Die  hier  erwähnte  Ansteckung  bezieht  sich  auf  einen 
merkwürdigen  Aberglauben.  Der  Ehemann  mußte  nämlich  wenige  Tage  nach 
der  Entbindung  der  Frau  wieder  mit  ihr  wohnen  und  verkehren.  Begann  der 
Verkehr  erst,  nachdem  das  Feuer  erlöscht  war,  so  erkrankte  das  Kind  am 
nächsten  Morgen  an  starker  Diarrhöe,  die  nur  durch  Zauberei  behoben  werden 
konnte.  Die  Worte  der  alten  Zauberin  drückten  dann  den  Wunsch  aus,  der 
Leib  des  Kindes  möge  wieder  hart  werden  „wie  altes  Kokosnußfleisch  und 
wie  der  Basaltstein“. 

Wie  oben  bereits  erwähnt,  mußte  die  Fläuptlingsfrau  wie  die  gewöhn¬ 
lichen  Frauen  sich  den  allgemeinen  Bräuchen  während  der  Menstruation 
unterwerfen.  Sie  hatte  die  Tage  in  einer  kleinen,  unweit  der  Wohnung  er¬ 
richteten  Hütte  zu  verbringen,  die  jedoch  nicht  vor  mehreren  Leuten  bilbil 
genannt  werden  durfte,  sondern  menoknok  kan.  Sie  durfte  keine  Speisen  aus 
der  gewöhnlichen  Küche  genießen.  Es  wurden  ihr  solche  Sachen  gebracht, 
die  in  rohem  Zustande  genossen  werden  können,  wie  Pandanus,  Kokosnüsse, 
Brotfrucht,  Fische  und  Pfeilwurzelmehl.  Verschiedene  Fische  durfte  sie  nicht 
genießen,  wie  z.  B.  Bonito,  Albakor,  Schwertfisch,  ferner  nicht  solche,  die 
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scharenweise  sich  dem  Lagunenstrand  nähern,  noch  die  mit  Netz  und  Wehr 
am  Außenstrand  oder  im  Korb  in  der  Lagune  gefangenen.  Sie  durfte  auch 
dort  nicht  an  die  Lagune  gehen,  wo  Heringe  und  sardinenartige  Fische  sich 
aufhalten.  Wenn  in  der  Nähe  ihrer  Hütte  gekocht  wurde,  so  mußte  darauf 
geachtet  werden,  daß  die  Söhne  der  Häuptlingsfrau  keinen  Rauch  zu  sehen 
bekamen.  Falls  es  geschah,  so  wurden  ihre  Augen  im  Kriege  derart  geblendet 
(tab  ilo  jar),  daß  sie  den  Feind  nicht  erblickten  und  gespeert  wurden,  ohne 
den  feindlichen  Krieger  sehen  zu  können.  Liebte  der  Mann  seine  Frau  sehr 
oder  hatte  er  nur  eine,  so  schlief  er  nachts  in  deren  Hütte. 

Zum  Schluß  sei  noch  die  meines  Wissens  den  Ethnologen  unbekannte 
Pubertätsfeier  der  Häuptlingstöchter  erwähnt,  die  in  früheren  Zeiten  üblich 
war  und  jetzt,  wie  manche  andere  Gepflogenheit,  der  Vergangenheit  angehört. 

Beim  Eintritt  der  Pubertät  eilten  sämtliche  Untertanen  vom  ganzen  Atoll 
mit  Speisen,  Matten  und  Blumen  herbei.  Die  Häuptlingstochter  befand  sich 
in  einer  besonderen  Hütte  unweit  des  Lagunenstrandes.  Die  eine  Hälfte  der 
Hütte  (wuliej  in  libuirak)  war  ihr  reserviert,  die  andere  von  der  Zauberin 
sowie  von  verschiedenen  Frauen  und  Männern  nach  Wahl  der  einzelnen  Fa¬ 
milien  eingenommen.  Diese  Leute  hießen  rabik  in  kabit.  Die  Zauberin  träufelte 
wohlriechendes  Palmöl  in  ausgehechelte  Kokosnußfasern  und  rieb  den  ganzen 
Körper  ein  (bokarijet).  Diese  Einreibung  begann  von  der  Spitze  der  rechten 
Hand  den  Arm  hinauf  bis  zur  Schulter  und  zurück,  erstreckte  sich  dann  über 
den  ganzen  Körper.  Dabei  wurde  gesprochen:  „Lijibijeküm,  nejii,  doaklokum  ; 
lijjekinkin,  nejii,  riädak  im  ber  ion  aäram;  kuoj  jur  walbo,  wulbo,  jüron, 
edal  iän,  edal  i  rök,  edal  inabejen  iman  jüron  ne,  jiti  (?)  wuiliki  (?),  ettih, 
ettir,  walbo  mo,  am  magemage  wot  wulbo“ ,  das  heißt:  „Dein  Nichtbeliebtsein 
schwinde  von  dir,  meine  Tochter,  es  steige  hinauf  und  bleibe  auf  deiner 
Schulter  das  Beliebtsein,  es  rage  hervor  dein  Reiz,  dein  Reiz,  o  Maid,  es 
mögen  die  Leute  im  Norden  und  Süden  um  die  Hütte  einherziehen,  sie  mögen 
lachen,  laufen:  einzig  ist  dein  Reiz.“ 

Nach  der  Salbung  ging  die  Jungfrau  am  Binnen-  oder  Außenstrand  baden 
und  kehrte  auf  demselben  Wege  zur  Hütte  zurück.  Dieser  Weg  hieß:  jiarel 
an  jüron  und  durfte  dem  Strande  zu  von  keinem  Eingebornen  betreten  werden. 
Zur  Hütte  zurückgekehrt,  mußte  die  Häuptlingstochter  sich  wieder  in  die  Mitte 
setzen.  Tagsüber  durfte  sie  sich  nicht  hinlegen,  sondern  nur  mit  geschlossenen 
Beinen  den  Oberkörper  auf  die  Fersen  herablassen.  Sie  durfte  nicht  ein  Bein 
unterschlagen  und  das  andere  im  rechten  Winkel  zum  Knie  haben,  noch  eins 
unterschlagen  und  das  andere  strecken,  noch  beide  strecken.  Sie  hatte  sich 
möglichst  regungslos  zu  verhalten,  damit  das  an  einer  Pandanusschnur  be¬ 
festigte  Bündchen  Kokosnußfaser  sich  nicht  an  ihrem  Körper  verschiebe  und 
weder  die  Hüttenmatten  noch  ihre  eigenen  verunreinigt  werden. 

Männer  und  Frauen,  Knaben  und  Mädchen  durften  nur  dreimal  am  Tage 
sich  auf  der  Insel  bewegen,  sei  es  um  ihren  eigenen  Bedürfnissen  nachzu¬ 
kommen,  sei  es  um  Lebensmittel  oder  Blumen  herbeizuholen.  Wie  die  Häupt¬ 
lingstochter,  so  mußten  auch  sie  dreimal  am  Tage  baden  und  sich  mit  wohl¬ 
riechenden  Substanzen  einreiben.  Die  in  der  Hütte  befindlichen  Frauen  und 
Männer  taten  den  ganzen  Tag  über  nichts  als  Blumenkränze  flechten  und 
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parfümieren,  damit  die  Gefeierte  stets  mit  süßen  Düften  überströmt  sei.  Drei¬ 
mal  des  Tages  wurde  sie  eingerieben  mit  bingar,  das  ist  Palmöl,  das  mit  wohl¬ 
riechenden  Blumen,  Harzen  und  Kampferholzwolle  gekocht  wird;  dreimal  des 
Tages  wurden  die  Matten  in  der  Hütte  erneuert  und  die  alten  der  Zauberin 
und  den  Kranzflechtern  geschenkt. 

Nachtsüber  mußte  die  Alte  darauf  achten,  daß  die  Schlafende  stets  in 
gehöriger  Lage  ruhe.  Das  Mädchen  durfte  keine  mit  Netz  und  Wehr  am  Außen¬ 
strand  gefangenen  Fische,  noch  die  Fische  Bonito,  Albakor,  Steinbutt  und  einige 
andere  genießen. 

Diese  Feier  dauerte  2  bis  3  Wochen.  Am  letzten  Tage  der  Feier  fand 
ein  großes  Essen  statt,  woran  alle  Untertanen  teilnahmen  (rej  aälablab  e). 
Durch  diese  Feier  wurde  die  Häuptlingstochter  der  Familie  wieder  übergeben, 
und  die  Eltern  durften  wieder  den  ihnen  von  Anfang  der  Feier  bis  dahin 
verbotenen  Beischlaf  (dada’m  airikrik)  ausüben.  Ein  hohes  Mitglied  der  Familie, 
wenn  nicht  der  eigene  Vater,  betrat  in  der  ersten  Nacht  die  Matte  der  Ge¬ 
feierten  und  deflorierte  sie.  Der  betreffende  Mann  durfte  auch  in  den  folgenden 
Nächten,  ohne  irgend  eine  weitere  Verbindlichkeit,  mit  dem  Mädchen  verkehren. 
War  zu  Beginn  der  Feier  kein  dem  Mädchen  ebenbürtiger  Mann  auf  der  Insel, 
so  wurde  schnell  einer  von  einem  andern  Atoll  geholt. 

Diese  Feier  durfte  bei  gewöhnlichen  Mädchen  nur  im  Kreise  der  Familie 
begangen  werden.  Am  Ende  derselben  schickte  der  Häuptling  nach  der  Ge¬ 
feierten.  Mochte  der  Häuptling  schon  im  vorgerückten  Alter  sein  und  das 
Mädchen  jammern,  so  schickten  die  Eltern  oder  nächsten  Verwandten  es 
dennoch  zum  Häuptling,  da  dieser  im  Weigerungsfall  die  Familienmitglieder 
mißhandeln  würde.  Noch  heutigen  Tages  machen  die  Häuptlinge  von  ihrem 
jus  primae  noctis  Gebrauch. 


esse— 
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Mythologie  et  Religion  des  Katchins  (Birmanie). 

Par  le  P.  Ch.  Gilhodes  de  la  Soc.  d.  Miss.  Etr.,  Bhamo,  Birmanie. 

(Suite.) 

XXX.  Légende  des  premiers  enfants  de  Wingkong  wa. 

Ningkong,  avant  de  devenir  Ka-ang  Du-wa,  avait  deux  fils  :  Kong  Mingli 
et  Phang  Mingghy\  et  une  fille:  Jathoi. 

L’aîné  des  deux  frères  est  malin;  mais  le  cadet  très  simple. 

Quand  ils  sont  un  peu  grands,  ils  font  des  champs  ensemble;  au  mo¬ 
ment  de  la  récolte  le  premier  prend  tout  et  l’autre  n’a  rien.  L’année  d’après 
ils  décident  de  travailler  chacun  pour  soi  ;  ils  coupent  donc  chacun  un  taungya 
(endroit  pour  riz  de  montagne),  le  brûlent  et,  au  moment  venu,  l’aîné  sème 
riz,  maïs,  haricots  etc.  Le  pauvre  cadet  n’a  rien  de  tout  cela;  à  tout  hasard  il 
prend  un  os  de  la  tête  de  buffle  fixée  au  poteau  du  palais  et  provenant  du 
fameux  faisan,  la  réduit  en  poudre  et  va  l’ensemencer. 

Quelque  temps  après  les  deux  frères  vont  chacun  visiter  leur  taungya 
et  de  retour  à  la  maison: 

—  «Hé,  frère,  dit  l’aîné,  que  pousse-t-il  donc  chez  toi? 

—  Absolument  rien.  Et  chez  toi? 

—  Chez  moi  il  y  a  de  tout:  riz,  maïs,  etc.» 

Le  cadet  est  triste;  cependant  il  va  bientôt  revoir  une  seconde  fois  et, 
o  surprise!  dans  son  taungya,  ce  ne  sont  que  buffles  folâtrant  ensemble. 

Il  vient  annoncer  la  nouvelle  à  son  frère;  celui-ci  ne  peut  y  croire,  et, 
pour  s’en  assurer,  va  voir  de  lui-même.  Il  trouve,  en  effet,  un  grand  troupeau 
de  buffles  noirs.  Comment  faire  pour  en  réclamer  une  partie  pour  lui-même? 

Avec  du  riz  il  fait  vite  de  la  farine  et  pendant  la  nuit  va  en  marquer 
de  blanc  tant  qu’il  peut. 

Et  le  lendemain  matin  : 

—  «J’ai  été  voir  les  buffles,  frère;  comme  il  y  en  a!  Et  puis,  tu  sais, 
tous  les  marqués  de  blanc  sont  à  moi! 

—  Oh,  si  tu  veux!  hier  je  n’en  ai  vu  que  de  noirs.» 

Les  deux  frères  vont  alors  ensemble  au  taungya  de  buffles,  et  quel 
n’est  pas  l’étonnement  du  cadet  d’en  trouver  une  grande  partie  de  bigarrés. 

Tous  ces  derniers,  l’aîné  les  prend  pour  lui  et  devient  même  jaloux  de 
ceux  de  son  frère  qu’il  cherche  à  diminuer  par  tous  les  moyens: 

—  «Petit  frère!  tu  as  l’air  malade  aujourd’hui,  immole  donc  au  Nat 
quelques  buffles  et  tu  guériras!» 

Et  le  petit  frère  sacrifie  les  bêtes  demandées. 

—  «Petit  frère!  il  pleut  trop;  pour  avoir  du  beau  temps,  offre  donc 
au  Nat!» 


Anthropos  IV.  1909. 


8 


114 


P.  Ch.  Gilhodes, 


Et  petit  frère  sacrifie  encore. 

Une  nuit  l’aîné  teint  de  miel  la  tête  du  cadet;  et  le  matin: 

-  «Mais,  petit  frère!  tu  as  du  miel  aux  cheveux!  Mauvais  signe!  donne 
vite  au  Nat!» 

Et  petit  frère  s’exécute  toujours. 

Cependant  petit  frère  n’a  pas  seulement  des  buffles;  il  a  aussi  réussi 
à  épouser  une  belle  femme;  et  grand  frère  en  a  bien  envie,  car  la  sienne  est 
fort  laide.  11  n’ose  pourtant  la  prendre  du  vivant  de  son  mari  et  médite  d’en¬ 
fermer  sans  bruit  celui-ci  dans  un  cercueil  et  le  lancer  à  la  rivière. 

-  «Frère,  dit-il  un  jour,  j’ai  une  idée. 

—  Voyons,  frère! 

Vois-tu  cet  arbre?  Nous  allons  l’abattre  et  avec  le  tronc  nous  faire 
pour  l’hiver  des  lits  bien  chauds! 

—  Mais  oui,  frère!» 

Et  tous  deux  se  mettent  au  travail,  coupent  l’arbre,  séparent  un  morceau 
du  tronc,  le  fendent  en  deux  parties  et  en  creusent  une  chaque. 

Quand  la  cavité  paraît  assez  grande: 

-  «Tu  sais,  petit  frère,  c’est  d’abord  ton  lit  que  nous  faisons;  essaie- 
le  donc! 

Mais  oui,  frère!»  Et  il  s’étend  dans  le  cercueil  qui  heureusement  se 
trouve  trop  petit. 

Ils  creusent  de  nouveau  et  quand  ils  le  croient  assez  grand: 

-  «Essaie-le  donc  toi-même;  cette  fois,  grand  frère,  je  crois  qu’il  pourra 
aller.»  Et  grand  frère,  oour  bien  encourager  petit  frère  à  en  faire  autant  après 
lui,  s’allonge  de  son  mieux  dans  le  prétendu  lit.  Mais  à  peine  est-il  dedans 
que  petit  frère  pose  vite  le  couvercle  et  ficelle  bien  grand  frère.  11  le  prend 
ensuite  sur  les  épaules  et  va  le  suspendre  sous  la  cascade  de  la  rivière,  où 
son  ombre  gémit  depuis  sous  le  nom  de  Tingnu  Tingnai  sut  wan  kentai. 

Petit  frère,  ainsi  débarrassé  de  son  ennemi,  vit  désormais  heureux,  de¬ 
vient  très  riche  et  est  l’ancêtre  de  plusieurs  dunis  (princes).  A  sa  mort  il  est 
transformé  en  Nat  sous  le  nom  de  Tingnu  Tingna  sut  wan  chingkha. 

(Ce  sont  ces  deux  esprits  frères  que  les  Katchins  invoquent  sous  le  nom 
simple  de  Nungsu  pour  obtenir  la  guérison  et  la  multiplication  des  animaux 
domestiques.  Ils  leur  immolent  poules,  cochons,  etc.). 

XXXI.  Légende  de  Jathoi, 

Jathoi  grandit  au  palais  avec  ses  deux  frères;  elle  est  très  belle  et  de 
bonne  heure  demandée  en  mariage  par  le  Laja  Du-wa  (chef  du  pays  Laja, 
qui  se  trouve  au-dessus  du  ciel). 

On  l’accorde  et  le  moment  de  partir  arrive.  Mais  Mademoiselle  se  met 
à  pleurer  en  regardant  la  tête  de  buffle  fixée  au  poteau. 

On  lui  donne  alors  une  demoiselle  d’honneur  pour  l’accompagner.  Jathoi 
refuse  d’aller  et  pleure  toujours  en  continuant  de  fixer  la  tête.  La  demoiselle 
d’honneur  saisit  cette  tête  et  la  jette  par  terre. 

Jathoi  pleure  plus  fort. 
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On  lui  met  enfin  la  tête  dans  son  propre  panier;  elle  essuie  alors  les 
larmes  et  consent  à  partir  emportant  ainsi  la  fameuse  tête  au  pays  de  Lajà. 
Mais  en  disant  adieu  à  ses  frères,  elle  les  invite  à  venir  au  besoin  prendre 
chez  elle  des  bœufs  et  des  buffles1. 


XXXII.  Origine  du  vœu  de  donner  un  Manau  (Promesse  en  usage 

chez  les  Katchins). 

Un  jour  le  Da-wa  Jinna  phung  Makatn  tombe  malade  et  a  envie  de 
manger  des  écrevisses;  il  apelle  sa  fille  Jashni: 

—  « Jashni ,  mon  enfant,  j’ai  envie  d’écrevisses;  va  à  la  rivière  en  prendre 
quelques  unes. 

—  Mais  oui,  papa.» 

Alors  Mademoiselle  pour  savoir  si  la  pêche  sera  heureuse,  se  met  à  con¬ 
sulter  les  Nats  avec  Shapa  lap  (feuille  de  Shapa ).  La  réponse  est  défavorable, 
et  d’ailleurs  le  soir  arrive.  Jashni  rentre  soigner  son  père. 

Le  lendemain  le  malade  désire  encore  des  écrevisses  et  envoie  son  enfant 
à  la  rivière;  en  chemin  Mademoiselle  voit  des  feuilles  dansant  au  murmure 
d’une  douce  brise;  et  c’est  si  beau  qu’elle  reste  tout  le  jour  en  contemplation. 
Le  soir  papa  va  un  peu  mieux,  mais  veut  toujours  des  écrevisses.  Au  point 
du  jour  Mademoiselle  part  à  la  rivière  où  elle  rencontre  une  bande  de  pa¬ 
pillons  valsant  sur  l’eau;  et  c’est  si  beau  qu’elle  les  suit  jusqu’aux  sources 
du  fleuve  et  au  pays  du  milieu  de  la  terre.  Elle  traverse  là  un  grand  nam- 
shang 2,  puis  arrive  au  palais  du  Ka-ang  Du-wa  (l’ex-Ningkong). 

—  «Seigneur  grand  père,  excusez! 

—  Qui  donc  es-tu? 

—  Je  suis  Jashni ;  mon  père  malade  m’a  envoyé  pêcher  des  écrevisses 
et  les  papillons  m’ont  conduite  chez  vous. 

—  Hé  bien,  je  vais  t’enseigner  le  moyen  de  guérir  ton  papa. 

—  Grand  père,  que  vous  êtes  bon! 

—  Ecoute  bien!  quand  tu  vas  être  de  retour  à  la  maison,  dis  à  ton 
papa  de  promettre  un  manau  aux  esprits  et  il  recouvrera  la  santé  aussitôt. 

—  Seigneur  grand  père,  puissez-vous  dire  vrai!» 

Alors  le  Ka-ang  Du-wa  promène  Mademoiselle  dans  le  palais,  lui  montre 
l’autel  spécial  de  Madai,  les  autels  des  autres  Nats,  le  grand  mat  foudroyé 
par  Tonnerre,  etc.;  et  ne  la  laisse  partir  qu’après  lui  avoir  donné  tous  les 
renseignements  pour  faire  un  Manau. 

Jashni  rentre  alors  chez  elle  et  trouve  papa  encore  un  peu  mieux.  Elle 
lui  rapporte  les  paroles  du  Ka-ang  Du-wa.  Jinna  phung  Makam  fait  immé¬ 
diatement  appeler  un  Jai-wa  de  l’époque  qui  en  son  nom  promet  un  Manau 
à  Madai  et  autres  Nats.  Et  le  malade  se  trouve  aussitôt  guéri. 


1  D’après  le  jai-wa  ce  pays  de  Laja  est  plein  d’animaux  domestiques,  et  c’est  là  que 
lui-même  va  en  esprit  acheter  un  buffle  quand  il  en  a  besoin  pour  le  Madai  Nat. 

s  Bois’îsacré  où  les  Katchins  font  des  sacrifices  en  commun. 
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XXXIII.  Origine  des  Jathuns  (espèce  de  mauvais  Nats). 

Une  fois  les  neuf  fils  de  Layau  et  de  Nangting  (autres  que  les  neuf 
que  Tonnerre  a  fait  prisonniers)  s’en  vont  à  la  chasse  et  lancent  un  cerf  qui 
se  réfugie  dans  un  taungya  où  travaille  une  vieille,  Khrat  nu  Khrat  nai,  avec 
sa  petite  fille  Ningmai. 

La  mère  voyant  arriver  l’animal,  saisit  vite  une  feuille  de  lapshan  (feuille 
pointue)  et  en  perce  le  cerf  qui  tombe  mort  à  ses  pieds.  Presque  aussitôt  se 
présentent  les  chasseurs  qui  le  réclament  pour  eux. 

-  «Si  vous  pouvez  le  dépécer,  dit  la  vieille,  prenez-le!» 

Ils  essaient  en  vain;  leurs  couteaux  ne  veulent  pas  pénétrer. 

-  «Hé  bien,  reprend  la  mère,  je  vais  moi-même  le  mettre  en  morceaux 
et  la  viande  est  à  moi.» 

Ce  disant,  elle  prend  une  feuille  de  katsan  (feuille  tranchante)  et  dépèce 
le  cerf.  Mais  les  neuf  frères  emportent  tout  et  ne  lui  laissent  que  le  cœur. 

La  pauvre  vieille  essaie  alors  de  le  rôtir;  il  n’y  a  pas  moyen;  elle  le 
met  à  bouillir;  il  reste  toujours  dur.  Elle  le  lance  dans  des  broussailles;  il 
donne  naissance  à  un  petit  Jathun  ;  elle  le  saisit  de  nouveau  et  le  jette  près 
d’un  grand  arbre,  puis  près  d’un  rocher;  et  il  produit  encore  deux  petit  Ja- 
thuns.  Furieux  elle  va  l’ensevelir  dans  un  tourbillon  de  la  rivière. 

Quelques  jours  après  les  neuf  frères  et  leur  sœur  Shwi  Shingtai  viennent 
à  la  pêche  près  de  l’endroit  où  la  vieille  a  lancé  le  cœur  de  cerf;  les  hommes 
ne  peuvent  rien  prendre.  Shwi  Shingtâi  seule  arrive  avec  le  panier  plein 
de  poissons  et  les  habits  en  désordre;  elle  s’était  avancée  près  du  tourbillon; 
le  cœur  l’avait  violée  et,  pour  la  gagner  lui  avait  procuré  bonne  pêche;  elle 
n’ose  en  parler  à  personne  et  silencieuse  elle  rentre  à  la  maison  avec  ses 
frères.  Ceux-ci  racontent  à  leur  père  cette  pêche  extraordinaire  et  l’état  dans 
lequel  est  arrivée  leur  sœur. 

Layau  veut  de  lui-même  savoir  ce  qu’il  en  est,  revêt  les  habits  de  sa 
fille  et  s’en  va  au  tourbillon. 

Il  est  à  peine  arrivé  que  le  cœur  lui  saute  dessus.  Mais  lui  l’empoigne 
et  le  fait  prisonnier. 

-  «Cher  beau-père,  s’écrie  le  cœur,  je  ne  vous  avais  pas  d’abord  reconnu. 

—  Comment!  moi  ton  beau-père! 

—  Mais  oui,  beau-père!  l’autre  jour  j’ai  épousé  votre  fille  Shwi  Shingtail 

—  Allons!  allons!  suis-moi  à  la  maison  et  on  verra  après.» 

Le  cœur  doit  s’exécuter  et  se  présenter  enchaîné  devant  sa  bien-aimée. 
Tous  deux  supplient  le  père  de  consentir  à  leur  mariage. 

• —  «Mais  alors  que  me  donneras-tu  pour  la  main  de  ma  fille? 

— -  Tout  ce  que  vous  voudrez;  les  animaux  des  bois  sont  à  moi;  com¬ 
bien  en  désirez-vous? 

—  Si  tu  m’en  amènes  cinquante,  ça  suffira  bien. 

—  Entendu,  vous  les  aurez  dans  quatre  jours.» 

Le  père  lâche  alors  le  cœur;  cependant  il  ne  voudrait  pas  donner  sa 
fille  à  un  Jathun  et  pour  bien  s’assurer  que  son  future  gendre  n’en  est  pas 
un,  il  prépare  sept  coupes  d’eau  avec  un  mélange  de  gingembre1. 


1  Drogue  qui  d’après  les  Katchins  met  en  fuite  les  Jathuns. 
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Au  jour  fixé  Layau  voit  arriver  un  grand  troupeau  de  cerfs,  bisons,  etc. 
Suit  le  cœur  tout  essoufflé;  son  beau-père  lui  livre  Shwi  Shingtai,  puis  pour 
le  rafraîchir  lui  offre  les  sept  coupes.  Le  cœur  est  si  altéré  qu’il  ne  sent 
d’abord  pas  le  goût  de  gingembre  et  avale  l’eau  d’un  trait;  mais  aussitôt  il 
fait  la  grimace  et  éternue  si  fort  que  cerfs  et  bisons  effrayés  retournent  dans 
les  bois.  Cœur  et  Shwi  Shingtai  s’enfuient  aussi  au  loin  et  s’établissent  sous 
le  nom  de  Wasan  wa  et  de  Wasan  jan  sur  la  grande  montagne  de  Umun 
bum  ou  Chingkha  bum. 

Là  ils  ont  bientôt  des  enfants  :  Le  premier,  La  ’n  Kam ,  naît  avec  large 
bouche  et  crête  sur  la  tête;  les  parents  effrayés  le  chassent  sur  la  montagne 
de  Kalang  senkong  bum  où  il  vit  encore  sous  le  nom  de  Lep  mu  lep  mai. 
Tous  ceux  qui  ont  le  malheur  de  le  rencontrer  deviennent  fous. 

Le  second  est  une  fille  ’n  Kan,  si  laide  qu’ils  l’envoient  aux  grands 
rochers  Lung  yi  lung  la  (aux  bord  de  la  mer)  où  elle  est  connue  sous  le 
nom  de  Pilon  Pilai. 

La  ’n  Nawn,  deuxième  fils,  reste  sur  la  terre  et  ennuie  tout  le  monde 
sous  le  nom  de  Daru  Ningyaum. 

La  ’n  La  est  le  fameux  Tungra  Shung  Makam  que  nous  avons  vu  aller 
se  rafraîchir  à  la  cascade  où  il  écume  et  gémit  encore. 

La  ’nTu  est  le  compagnon  du  Tonnerre;  c’est  lui  qui  foudroie  sous  le 
nom  de  Mashan  shé. 

Inutile  de  continuer  pareille  liste;  il  suffit  de  savoir  que  ces  Jathuns 
sont  légion  et  qu’il  s’en  trouve  dans  tous  les  bois  fourrés,  sur  les  grandes 
montagnes,  aux  bords  des  rivières,  cascades,  arbres,  rochers,  etc.  Je  vais  ce¬ 
pendant  nommer  ceux  qu’invoquent  les  chasseurs  et  les  pêcheurs,  car  les  Ja¬ 
thuns  sont  supposés  être  les  maîtres  du  gibier. 

XXXIV.  Génies  de  la  chasse. 

Avant  la  chasse  on  ne  fait  ordinairement  pas  de  sacrifice;  mais  si,  en 
battant  le  bois,  on  ne  lance  aucune  bête,  on  offre  œufs  ou  poules  aux  quatre 
Jathuns  suivants: 

Bum  nu,  génie  et  gardien  des  montagnes; 

Khangshi,  génie  des  sentiers; 

Mali  nu,  génie  des  forêts; 

Shayit,  génie  des  sources  salées. 

Ces  grands  esprits  rendus  favorables,  on  continue  la  chasse. 

Dès  qu’on  abat  une  pièce,  on  offre  du  sang  avec  des  feuilles  à  Nshun 
wa  masha  et  à  Ringnam  wa,  qui  sont  supposés  aider  les  chasseurs  en  fermant 
les  yeux  et  en  bouchant  les  oreilles  du  gibier. 

De  retour  à  la  maison  on  offre  sept  morceaux  de  viande  à  Tsi  Kami 
Kientsi  Marun  Yangtsi  Madum  qui  favorise  aussi  la  chasse  et  veille  sur  les 
têtes  des  gibies  fixées  aux  poteaux. 

XXXV.  Génies  de  la  pêche. 

Les  pêcheurs  ont  aussi  leurs  divinités  particulières: 

Mayup  du-wa,  jathun,  chef  des  confluents,  et  Tingnu  Tingnai  sut  wan 
Kentai  ou  plus  simplement  Nungsu,  le  fameux  frère  qui  gémit  dans  le  cer- 
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cueil  sous  la  cascade:  à  eux  et  aux  Sawns  des  bords  de  la  rivière,  et  au 
chai  Marawng,  on  offre,  avant  une  pêche  en  grand,  poules,  cochons,  etc.  On 
ne  leur  sacrifie  plus  rien  après;  mais  de  retour  à  la  maison  il  y  a  une  part 
de  poisson  pour  les  Nats  qu’on  honore  à  domicile. 

(Les  Jathuns,  les  Sawns  et  les  Lasas  sont  les  plus  mauvais  Nats;  c’est 
surtout  eux  qui  causent  les  grandes  maladies  et  font  mourir. 

Quand  un  devin  déclare  que  c’est  un  Jathun  qui  mord  (fait  souffrir)  les  Kat- 
chins  par  l’intermédiaire  de  leur  Dumsa  (prêtre)  lui  offrent  un  cochon,  un  chien 
et  cinq  poules,  et  le  renvoient  ensuite  chez  ses  ancêtres  Wasan  wa  et  Wasan  jan. 

Pour  écarter  les  Jathuns  on  coupe  du  gingembre  en  petits  morceaux, 
qu’on  répand  là  où  on  suppose  qu’il  y  a  de  ces  mauvais  esprits.  Aucun  n’en 
peut  supporter  l’odeur.) 

XXXVI.  Origine  et  guérison  de  la  Folie. 

Un  Jathun,  fils  de  La  ’n  Kam  lep  mu  lep  mai,  avait  la  propriété  de  se 
transformer  en  homme  et  en  chenille. 

Une  fois  il  se  change  en  beau  jeune  homme  du  nom  de  Praw-lat  et 
épouse  une  vraie  jeune  fille  appelée  Praw-lu. 

Celle-ci  a  plusieurs  frères  qui  travaillent  à  couper  les  taungyas;  ils  in¬ 
vitent  Prawlat  à  venir  les  aider.  11  promet,  arrive,  mais  on  ne  le  voit  plus 
de  toute  la  journée.  On  l’appelle  pour  manger  le  riz;  personne  ne  vient.  On 
l’appelle  encore;  il  ne  répond  même  pas.  En  même  temps  une  chenille 
s’approche  et  essaie  de  prendre  un  peu  de  riz;  on  la  repousse;  elle  revient 
encore;  on  l’écarte  d’un  coup  de  couteau. 

Le  soir  venu  Praw-lu  est  toute  surprise  d’apprendre  de  ses  frères  que 
son  mari  n’a  rien  fait  aux  taungyas. 

-  «Où  donc  as-tu  été  toute  la  journée?  dit-elle  à  Praw-lat. 

—  Mais  aux  taungyas! 

—  Mes  frères  ne  t’ont  pas  vu  travailler! 

—  J’ai  abattu  des  arbres  tout  le  temps;  puis  quand  il  s’est  agi  de 
manger,  on  m’a  repoussé  à  coups  de  couteau;  tiens,  en  voilà  encore  les 
traces  sur  mon  front.» 

Et  ce  disant  il  se  transforme  en  chenille,  mord  sa  femme  au  sein  et 
disparaît. 

Dès  ce  moment  Praw-hi  devient  complètement  folle;  ses  frères  ont  beau 
faire  des  offrandes  aux  Nats;  aucun  ne  la  soulage.  Ils  immolent  alors  au  Jathun 
La  ’nkam  lep  mu  lep  mai ,  une  chèvre,  un  cochon  et  un  chien  ;  et  la  malade 
recouvre  aussitôt  la  raison. 

(Dans  les  cas  de  folie,  les  Katchins  font  encore  à  ce  Nat  ces  mêmes  pré¬ 
sents;  ils  tuent  toujours  les  cochons  et  les  chiens;  quant  aux  chèvres  ou 
boucs,  tantôt  ils  les  immolent,  tantôt  ils  les  revêtent  des  habits  de  la  personne 
folle  et  les  chassent  au  loin  dans  les  bois.) 

XXXVII.  Origine  des  Sawns. 

Le  riz  va  être  mûr  dans  les  taungyas  et  Mademoiselle  Shwi  chasse  les 
oiseaux  qui  viennent  le  dévorer.  Un  singe  arrive  lui  faire  la  cour  et  finit  par 
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l’épouser.  La  pauvre  enfant  meurt  en  couches  au  pied  d’un  Kaïtu  (espèce  de 
palmier)  et  son  ombre  devient  première  sawn  femelle. 

Mais  le  petit  survit  et  son  père  le  prend  sur  les  épaules  et  part  pour 
le  Kha  Khu  (sources  de  l’Irrawaddy).  Là  les  Lajuni  (gens  du  pays)  étranglent 
le  singe,  dont  l’ombre  est  encore  changée  en  premier  sawn  mâle,  et  rôtissent 
l’enfant  dont  ils  font  un  repas  excellent.  Aussitôt  hommes  et  femmes  qui  en 
ont  goûté  tombent  malades.  Ils  ont  beau  sacrifier  à  tous  les  Nats,  aucun  ne 
les  soulage. 

Alors  Karai  Kasang  descend  s’asseoir  sur  l’épaules  d’un  des  moribonds, 
qui  le  reconnaissant  s’écrie: 

—  «Oh!  grand  père,  guérissez  moi! 

—  N’as-tu  pas  avec  les  camarades  rôti  et  mangé  un  petit  singe? 

—  Si,  grand  père;  mais  vous  ayez  pitié  de  nous! 

—  Hé  bien!  c’est  un  petit  sawn  que  vous  avez  dévoré  et  qui  maintenant 
vous  mord.  Faites  à  ses  parents  sept  offrandes  et  vous  guérirez.» 

Les  malades  s’empressent  de  sacrifier  aux  sawns  un  cochon,  un  chien 
et  cinq  poules  et  sont  immédiatement  rendus  à  la  santé. 

Les  deux  premiers  sawns  s’établissent  au-dessus  des  nuages  à  ’n  Lung 
shabyi  shawng  ka  sous  les  noms  de  Pren  Rua  et  Yung  majan,  et  ont  quan¬ 
tité  de  fils  et  filles,  qui  aujourd’hui  prennent  plaisir  à  faire  souffrir  et  mourir 
les  hommes. 

(Quand  un  Katchin  se  croit  mordu  par  un  sawn  —  et  cela  arrive  souvent 
—  il  appelle  un  Dumsa  qui  offre  à  ce  Nat  les  sept  présents  ci-dessus,  puis  le 
renvoie  à  ces  ancêtres  Pren  Rua  et  Yung  majan  ;  s’il  fait  des  difficultés  pour 
partir  on  l’effraie  à  coups  de  fusils  et  on  brûle  des  guenilles,  piment  et 
toutes  choses  qui  par  leur  odeur  insupportable  l’obligent  à  décamper. 

XXXVIII.  Origine  des  Lasas  et  Belangs. 

Un  matin  Lapiula  et  sa  femme  Shawonem  vont  à  la  pêche  ;  à  peine 
sont-ils  arrivés  au  bord  de  la  rivière,  que  Layongleng ,  un  des  principaux 
lepsanams1,  enlève  Shawonem  et  l’emporte  en  sa  demeure,  grande  caverne 
au  milieu  des  montagnes.  Le  mari  prend  une  mouche  pour  guide  et  se  lance 
à  leur  poursuite;  pour  se  frayer  le  chemin,  il  doit  tuer  neuf  chiens  et  neuf 
Marawngs 2,  puis  il  arrive  chez  Bawng  shing  krang : 

—  «Hé,  père,  n’as-tu  pas  vu  passer  Layongleng  emportant  ma  femme? 

—  Si,  ils  viennent  de  passer  il  y  a  un  instant;  mais  tu  a  beau  courir 

après,  tu  ne  la  recouvreras  jamais,  ta  femme  !  tu  pourras  faire  du  feu  neuf 
jours  sur  ma  tête  si  jamais  tu  la  ramènes!» 

Lapiula  ne  répond  pas  à  la  raillerie  et  continue  sa  marche  ;  il  arrive  chez 
Shingrang  Lakang. 

—  «Frère,  n’as-tu  pas  vu  passer  Layongleng  emportant  ma  femme? 

—  Ils  viennent  de  passer;  mais  tu  peux  y  renoncer  à  ta  femme!  Tiens, 

avec  ma  jambe  je  te  ferai  un  pont  sur  l’Irrawaddy  quand  tu  la  reconduiras!» 

1  Le  lepsanam  est  un  monstre  ailé,  d’origine  inconnue  qui  vit  de  gros  gibier  et  chair 
humaine. 

2  Le  marawng  est  une  espèce  de  nat-lutin. 
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Lapiula  rencontre  ensuite  Minutsha : 

-  «Frère,  n’as-tu  pas  vu  passer  Layongleng  emportant  ma  femme? 

Ils  viennent  de  passer;  mais  cesse  de  courir  après!  Avec  la  saleté 
de  mes  yeux  je  me  charge  de  troubler  la  rivière,  si  jamais  tu  revois  ta  femme!» 

Malgré  toutes  les  plaisanteries  Lapiula  marche,  marche  toujours  et  arrive 
enfin  en  une  antre  profonde  où  il  trouve  sa  femme  toute  seule. 

—  «Où  est  Layongleng ? 

—  A  la  chasse. 

—  Filons  donc  vite! 

Pas  encore!  le  monstre  avec  ses  ailes  nous  aurait  vite  rejoints  et 
nous  tuerait. 

—  Que  faire  donc? 

—  Je  vais  te  cacher  sous  ce  tas  de  bois;  et  la  nuit,  quand  le  vieux 
ronflera,  nous  lui  ferons  son  affaire;  après  nous  serons  libres! 

—  Tu  as  raison.» 

Et  Shawonem  dissimule  son  mari  sous  des  fagots. 

Layongleng  ne  tarde  pas  à  rentrer;  de  sous  ses  ailes  il  sort  un  sanglier 
et  un  cerf,  qu’il  prie  Shawonem  de  lui  faire  cuire  pour  souper;  puis  au  bout 
d’un  instant: 

—  «Mais,  femme,  ça  sent  la  chair  humaine  ce  soir!  Qu’y  a-t-il  donc? 

-  Comment  veux-tu  que  ça  ne  sente  pas  la  chair  humaine  depuis  que 
je  suis  avec  toi!» 

Le  Nat  satisfait  de  cette  réponse  va  se  reposer  de  sa  fatigue  et  ne  bouge 
que  quand  le  sanglier  et  le  cerf  sont  cuits;  il  les  dévore  et  ne  tarde  pas  à 
dormir;  bientôt  il  ronfle  fort. 

-  «C’est  le  moment!»  dit  la  femme  à  Lapiula ;  celui-ci  sort  de  sa  ca¬ 
chette,  et  d’un  coup  de  couteau  tranche  la  tête  du  monstre. 

Les  deux  époux  reprennent  alors  sans  frayeur  le  chemin  de  leur  maison.  ■ 
En  route  ils  rencontrent  Minutsha,  qui  avec  la  saleté  des  yeux  ne  peut  troubler 
l’Irrawaddy;  Shingrang  Lakang,  qui  de  sa  jambe  ne  peut  faire  un  pont  sur 
la  rivière;  Bawng  shingkrang,  qui  ne  peut  supporter  du  feu  sur  la  tête;  pour 
leur  faire  payer  les  insultes:  Lapiula  les  tue  tous  les  trois  et  leurs  ombres 
deviennent  aussitôt  des  Lasas. 

De  retour  au  logis  Shawonem  est  sur  le  point  de  devenir  mère  ;  elle 
désire  des  fruits,  mais  ne  peut  les  cueillir  elle-même.  Son  mari  grimpe  alors 
sur  l’arbre  et  veut  abattre  une  branche  ;  il  vise  mal  et  d’un  coup  de  couteau 
se  tranche  un  bras.  Le  sang  coule  à  flots  et  Lapiula  ne  tarde  pas  à  mourir; 
son  ombre  est  transformée  en  grand  Lasa  à  longue  chevelure  et  bouche  en¬ 
sanglantée;  son  plaisir  depuis  est  de  sucer  le  sang  des  hommes  pour  les 
faire  périr  comme  lui  de  mort  violente,  et  augmenter  le  nombre  des  Lasas. 
Il  habite  sous  le  nom  de  Sathi  du-wa  Sawa  du  chaupha  le  pays  de  Lasa  à 
Kamawrawng  Ka,  un  peu  audessus  de  la  montagne  où  sont  les  premiers  sawns. 

Cependant  Shawonem,  à  la  vue  de  son  mari  mort  pour  elle,  ne  peut 
supporter  la  douleur  et  cherche  à  mettre  fin  à  ses  jours.  Elle  suspend  à  l’arbre 
fruitier  par  un  fil  très  mince  le  même  couteau  qui  a  tué  Lapiula  et  vient 
s’étendre  juste  dessous;  la  brise  détache  l’arme  affilée  qui,  en  tombant,  perce 
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le  ventre  de  la  malheureuse  veuve,  et  elle  succombe  aux  douleurs  de  la  blessure 
et  de  l’enfantement. 

Son  âme  devient  ’ ndang ,  espèce  de  sawn  et  va  rejoindre  Pren  Rua  et 
Yung  majan,  premiers  sawns. 

(Les  Lasas  et  les  ’ndangs  sont  très  craints  parce  que,  pour  augmenter 
leur  nombre,  ils  cherchent  à  faire  mourir  de  mort  violente  ou  en  couches, 
ce  qui  est  la  plus  grande  calamité  pour  les  Katchins;  comme  aussi  les  im¬ 
précations:  «lasa  ina,  tu  moudras  lasaU  et  «’ndang  sina,  puisses-tu  mourir 
’ndangU  sont  les  insultes  les  plus  graves  et  naturellement  le  plus  en  usage.) 

XXXIX.  Origine  des  Marawngs1. 

Phungru  Latang  est  sans  le  sou  et  pour  vivre  il  cherche  à  vendre  son 
esclave  Phung  nang  Toisang.  Il  le  conduit  d’abord  au  village  d’en  haut  où 
les  gens  sacrifient  un  buffle  aux  Nats;  l’esclave  se  met  à  lécher  le  sang  qui 
a  coulé  par  terre. 

—  «Mais  ton  esclave  est  fou,  lui  dit-on;  va  le  vendre  ailleurs!» 

Phungru  Latang  le  ramène  chez  lui,  et  le  lendemain  il  va  au  village 

d’en  bas.  Là  on  tue  un  cochon;  l’esclave  s’amuse  encore  à  lécher  le  sang. 

—  «Va  vendre  ton  homme  ailleurs;  ils  n’a  pas  la  raison!» 

Le  pauvre  maître  reprend  le  chemin  de  la  maison;  en  traversant  un 
taungya  l’esclave  se  met  à  marcher  à  reculons  et  à  manger  du  riz  vert. 

—  «Mon  esclave  est  réellement  fou»,  se  dit  Phungru  Latang,  et  il  lui 
donne  un  grand  coup  de  lance. 

L’esclave  chancelle  et  tombe  mort  sur  le  chemin  qu’il  obstrue  de  son  corps. 

Quelques  jours  après  Phungru  Latang  va  en  ville  vendre  du  poil  de 
chèvre  qu’il  change  avec  une  poule. 

En  rentrant  il  s’arrête  dans  un  village  shan  pour  y  passer  la  nuit.  Un 
enfant  vient  de  mourir  chez  les  gens  qui  lui  donnent  l’hospitalité.  Pendant 
que  tout  le  monde  dort,  notre  homme  mange  la  poule  et  met  des  plumes 
dans  la  bouche  du  petit  mort. 

Puis  le  matin  : 

—  «Où  donc  est  ma  poule?  qui  a  mangé  ma  poule? 

—  Personne  n’a  touché  à  ta  poule  ! 

—  Le  mort  l’a  dévorée;  voyez!  il  a  encore  des  plumes  à  la  bouche!» 

Les  parents  ne  peuvent  nier  et  offrent  en  compensation  cheval,  buffle,  etc. 

Phungru  tang  refuse  tout. 

—  «Mais  prends  donc  le  mort  lui-même!» 

Il  y  consent,  met  le  petit  cadavre  sur  son  dos  et  continue  son  chemin. 

Il  s’arrête  à  l’entrée  d’un  autre  village,  dépose  son  fardeau  et  le  recouvre 
de  feuilles  vertes. 

Bientôt  bœufs  et  buffles  viennent  dévorer  les  feuilles  et  piétiner  le  mort. 
Alors  notre  homme  va  trouver  les  propriétaires  des  bêtes  qui  ont,  dit-il,  tué 
son  enfant,  et  se  fait  rembourser  tam-tams,  habits,  chevaux,  buffles,  etc. 


1  Lutins  qui  ne  causent  pas  de  grande  maladie  mais  qui  tracassent. 
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Il  pousse  les  animaux  devant  lui,  bat  les  tam-tams  et  prend  joyeux  le 
chemin  de  sa  maison. 

Mais  arrivé  à  l’endroit  où  le  cadavre  de  l’esclave  barre  la  route,  les  tam- 
tams  ne  donnent  plus  de  son,  et  les  bêtes  refusent  de  marcher.  Il  a  beau  les 
exciter,  les  battre,  rien  n’y  fait. 

Il  offre  alors  une  poule  aux  vers  qui  rongent  le  corps  de  Phirng  nang 
Toisang,  et  tout  se  remet  en  mouvement  comme  à  l’ordinaire.  Au  même  in¬ 
stant  tous  les  vers,  frères  et  sœurs,  prennent  l’essor  et  deviennent  marawngs 
et  père  et  mère  de  marawngs. 

Le  premier,  La  ’n  kam,  est  le  Sharé  marawng  (lutin  de  l’argent);  ceux 
qui  veulent  gagner  des  sous  doivent  avant  toute  entreprise  lui  offrir  une  poule 
pour  se  débarrasser  de  lui. 

Le  second,  num  ’n  kaw  (une  fille)  est  le  Pari  marawng  (lutin  du  fil).  Les 
femmes,  pour  filer  ou  tricoter  en  paix,  doivent  lui  sacrifier  aussi  une  poule. 

Et  ainsi  de  suite  s’envolent: 

Pu  pharan  marawng,  lutin  des  incendiaires; 

Kha  marawng,  lutin  des  plaideurs; 

Nga  lang  marawng,  lutin  des  sacrifices  d’animaux  ; 

Mam  marawng,  lutin  du  nouveau  riz; 

Kha  chai  marawng,  lutin  des  blagueurs; 

Chai  marawng,  lutin  des  fêtes; 

Manau  marawng,  lutin  desmanaus; 

Atsauw  aphraw  marawng,  lutin  des  beaux  et  belles  ; 

Mang  chângai  marawng,  lutin  des  femmes  en  couches;  etc.  etc. 

(Ainsi  les  pauvres  Katchins  ne  peuvent,  pour  ainsi  dire,  faire  un  pas  sans 
rencontre  un  marawng,  qu’ils  doivent,  pour  éviter  ses  tracasseries,  expédier 
avec  une  poule  chez  ses  ancêtres  qui  restent  au  nord  dans  une  caverne  à  Kadu 
Tingnn  singkrat  lung  pu.) 

XL.  Origine  des  Phyis  (sorciers),  des  Lasawps  et  des  Tungtaï 

tungpras. 

Nous  avons  vu  Shwi  Shingtai  naître  des  deux  enfants  qui  échappent  au 
déluge;  mais  quoique  sorcière,  elle  ne  jette  pas  encore  des  maléfices. 

Ce  ne  sont  que  ses  enfants  de  la  septième  génération  et  leurs  descen¬ 
dants  qui  deviennent  vrais  Phyis,  et  se  mettent  à  faire  tort  au  prochain. 

(Presque  dans  chaque  village  katchin  il  y  a  quelque  sorcier  ou  sorcière. 
Les  sorciers  sont  supposés  avoir  sept  âmes  ou  minlas  et  c’est  la  septième 
qu’ils  peuvent  envoyer  nuire  aux  autres.  Les  Katchins  se  croient  souvent  mordus 
par  les  Phyis  et  leur  offrent  des  sacrifices  comme  aux  Nats. 

Avant  l’arrivée  des  Anglais  ils  tuaient  ceux  qu’ils  reconnaissaient  comme 
sorciers  et  allaient  vendre  au  loin  leurs  enfants.  Maintenant  qu’ils  ne  peuvent 
plus  les  massacrer,  ils  essaient  de  les  faire  partir  du  milieu  d’eux;  s’ils  ne 
réussissent  pas,  ils  conservent  avec  eux  le  moins  de  relations  possibles  et  en 
ont  toujours  grande  peur.  Pour  se  préserver  des  Phyis,  quelques  individus 
portent  dans  leur  sac  ou  attachée  à  leurs  habits  une  espèce  d’amulette  corn- 
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posée  de  la  racine  d’une  plante  appelée  yu  tsi.  Elle  ressemble  à  un  petit  rat 
et  on  peut  aussi  la  manger  comme  remède. 

La  septième  âme  ou  minia  d’un  sorcier,  pour  nuire,  se  transforme  sou¬ 
vent  en  petite  souris,  lasawp,  ou  en  chenille  barbue,  tungtaï  tungpra.  Le  la - 
sawp  peut  s’introduire  par  n’importe  quelle  ouverture  dans  le  corps  de  l’homme 
ou  de  l’animal,  et,  s’il  parvient  jusqu’au  cœur,  occasionne  la  mort.  L’amulette 
ci-dessus  en  préserve  ou  en  guérit.  Si  on  parvient  à  tuer  un  lasawp,  c’est  le  sor¬ 
cier  lui-même  qui  meurt;  de  même,  si  on  fait  périr  un  tungtaï  tungpra.  Cette 
chenille  ne  donne  pas  la  mort,  mais  occasionne  une  vive  douleur  qui  dure 
plusieurs  jours.  On  guérit  aussitôt  si  on  a  le  bonheur  d’avoir  avec  soi  un  poil 
du  tungtaï  kann  (chenille  ancêtre)  avec  lequel  on  enlève  le  venin  déposé  par 
la  chenille  fille.) 

XLI.  Origine  des  Mazum  Nats  (esprits  compagnons). 

Quand  Ningkong  wa  a  forgé  la  terre  et  fabriqué  l’homme,  fait  luire 
le  soleil  et  la  lune,  une  multitude  de  Nats  font  aussi  leur  apparition.  Ils  ha¬ 
bitent  le  même  sol  que  les  humains  et  sont  leurs  compagnons. 

Dès  leur  première  rencontre  avec  les  hommes,  ils  font  alliance;  les 
hommes  s’engagent  à  nourir  les  Nats  compagnons;  et  ces  derniers  promettent 
de  ne  pas  faire  pleurer  les  enfants  et  de  ne  pas  renverser  les  pots  d’eau. 

Cette  paix  dure  encore;  les  Katchins  considèrent  les  Mazum  Nats  comme 
leurs  amis  et  protecteurs,  ils  implorent  leur  assistance  contre  leurs  ennemis, 
soit  hommes,  soit  esprits,  jathuns,  sawns,  etc.  ;  ils  mettent  sous  leur  protection 
leurs  entreprises;  dans  leurs  maladies  ils  les  chargent  de  leur  procurer  des 
médecines  du  pays  du  soleil;  etc.  etc. 

En  retour  ils  leur  font  des  sacrifices  de  bière,  poules,  cochons  etc. 

Ces  Nats  sont  de  bons  esprits;  cependant  quand  ils  ont  faim  ils  mordent 
aussi  et  envoient  des  maladies  aux  hommes  pour  leur  rappeler  de  les  nourrir. 

Le  peuple  seul  les  honore;  et  en  général  ils  ont  un  autel  dans  chaque 
maison;  les  chefs  ne  les  connaissent  pas  et  invoquent  eux  l’assistance  de 
leurs  ancêtres  Ningkong  wa  et  compagnie. 

XLII.  Origine  de  Jakha  (espèce  de  Nat  garde-champêtre). 

Ningkong  wa  a  à  peine  fini  de  forger  la  terre  qu’elle  se  fend  un  peu,  et 
il  en  sort  Jakha ,  esprit  à  la  disposition  des  chefs.  Ceux-ci  lui  offrent  de  temps 
en  temps,  suivant  la  parole  du  devin,  poules,  cochons,  etc.,  et  lui  confient  la 
garde  de  leurs  biens. 

A  l’époque  des  pluies,  ils  le  conduisent  aux  champs  ou  aux  taungyas  et 
l’établissent  garde-champêtre  de  leur  riz.  A  la  moisson  ils  le  ramènent  à  la 
maison  et  lui  font  tout  surveiller  du  grenier,  au  jardin,  etc. 

Cet  esprit  a  la  propriété  de  couvrir  de  bourbouille  (=  petits  boutons) 
les  voleurs,  qui,  pour  guérir  et  ne  pas  être  reconnus,  lui  offrent  en  cachette 
œufs,  poules,  etc. 

XLIII.  Origine  des  Sacrifices  au  Soleil. 

Il  y  avait  une  fois  un  orphelin  si  pauvre  qu’il  n’avait  pas  même  de 
couteau.  Avec  les  mains  il  brise  une  branche  d’arbre  et  se  met  à  arracher  des 
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N  aï  (racines  potagères).  Mais  ses  racines  disparaissent  dès  qu’il  tourne  le  dos 
pour  travailler  de  nouveau.  Il  se  met  en  embuscade  et  voit  bientôt  arriver  le 
voleur,  un  petit  cochon  qu’il  saisit  et  tue. 

Malheureusement  les  neuf  frères,  fils  de  Layau,  surviennent,  emportent 
la  viande  et  laissent  seulement  les  intestins  au  pauvre  orphelin.  Il  va  les  laver 
à  la  rivière;  survient  un  crocodile  qui  les  lui  vole;  mais  l’enfant  se  met 

à  la  poursuite  de  l’animal,  le  tue,  le  dépèce  et  dans  son  intérieur  trouve 

quantité  d’or.  Il  en  remplit  neuf  vases  et  rentre  chez  lui  riche  et  joyeux.  Il 
songe  alors  à  épouser  une  des  princesses  fille  du  Du-wa  voisin.  Il  s’en  va  au 
palais  et  trouve  les  demoiselles  occupées  à  tisser  devant  les  portiques. 

-  «Hola!  les  belles!  dit-il,  qui  va  me  peigner  la  tête? 

A-t-on  jamais  vu  une  princesse  tuer  les  poux  d’un  orphelin!  va  te 

faire  éplucher  ailleurs»,  répondent-elles  en  chœur. 

Cependant  la  plus  jeune,  saisie  de  compassion,  s’approche  de  l’enfant  et 
commence  à  démêler  la  chevelure;  puis  trouvant  de  l’or  sur  la  tête,  elle  court 
l’annoncer  à  papa  le  Kenyan  Du-wa. 

—  «Conduis-le  donc  ici,  que  je  voie!» 

Et  Mademoiselle  va  prendre  l’enfant. 

Le  père  voit  en  effet  briller  de  l’or. 

—  «En  as-tu  beaucoup  de  cet  or?  lui  dit-il. 

J’en  ai  neuf  vases  à  la  maison  et  je  vous  le  donnerai  tout  pour  Ma¬ 
demoiselle  ici  présente». 

Le  Du-wa  réfléchit  un  instant  et  voyant  là  une  bonne  aubaine  : 

-  «Hé  bien!  va  prendre  ton  or  et  tu  auras  ensuite  ma  fille!» 

L’orphelin  court  chez  lui  et  revient  aussitôt  avec  son  trésor  qu’il  remet 

à  son  beau-père.  Celui-ci  cède  alors  Mademoiselle  et  ajoute  une  lance  ma¬ 
gique  à  condition  que  son  gendre  lui  apporte  tout  ce  qu’il  tuera. 

L’orphelin  accepte  et  repart  content  avec  sa  princesse.  En  chemin  il  ren¬ 
contre  poules,  faisans,  cerfs,  etc.  ;  chaque  coup  de  lance  abat  une  pièce  et  il 
revient  les  remettre  au  Du-wa.  Il  voit  ensuite  un  gros  cochon  et  lui  lance 
son  arme. 

Mais  cette  fois  l’animal  n’est  que  blessé  et  il  s’enfuit  traînant  derrière 
lui  la  fameuse  lance.  L’enfant  court  après  et  le  poursuit  bien  loin  jusqu’aux 
étables  du  seigneur  Soleil  qui  le  fait  prisonnier. 

L’orphelin  confus  d’avoir  chassé  un  cochon  du  soleil  fait  de  grandes 
excuses  et  obtient  sa  délivrance.  Il  gagne  même  les  bonnes  grâces  du  Soleil, 
qui  lui  donne  un  petit  cochon,  à  condition  qu’il  le  lui  sacrifiera  plus  tard, 
quand  il  sera  gros  et  gras. 

L’enfant  promet  et  rentre  chez  lui. 

Longtemps  après  une  tourterelle  s’arrête  devant  sa  maison  et  voyant  un 
cancrelat  à  bonne  mine: 

-  «Comme  tu  marques  bien,  frère!  que  manges-tu  donc? 

—  Le  patron  a  tué  le  cochon  et  je  m’en  suis  payé!» 

La  tourterelle  répand  la  nouvelle  chez  les  oiseaux  et  le  Soleil  finit  par 
l’entendre.  Furieux  de  voir  que  l’enfant  n’a  pas  tenu  sa  promesse,  il  lui  envoie 
une  grave  maladie. 
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Cependant  il  veut  s’assurer  par  lui-même  de  la  vérité  du  bruit  qui  lui 
est  arrivé,  et  il  descend. 

En  chemin  il  questionne  tous  les  oiseaux,  mais  aucun  ne  peut  lui  cer¬ 
tifier  la  nouvelle;  chacun  l’a  apprise  d’un  autre! 

Il  s’adresse  enfin  à  la  tourterelle: 

—  «N’est-ce  pas  toi  qui  la  première  a  chanté  que  l’orphelin  a  mangé 
le  cochon? 

—  Je  l’ai  bien  dit,  mais  je  le  tiens  du  cancrelat!» 

Le  Soleil  arrive  enfin  chez  l’enfant  où  il  est  heureux  de  constater  que 
le  cochon  vit  encore;  pour  punir  le  cancrelat  de  son  mensonge,  il  le  serre 
si  fort  entre  deux  doigts  que  le  petit  menteur  en  est  resté  plat  jusqu’à 
nos  jours. 

Il  dévore  ensuite  le  cochon  gros  et  gras  qu’on  lui  sacrifie,  guérit  le 
malade  et  le  comble  de  présents.  De  sorte  que  l’orphelin,  au  bonheur  d’avoir 
épousé  une  princesse  joint  celui  de  posséder  d’immenses  richesses. 

(Et  depuis  chefs  et  gros  bonnets  katchins  offrent  au  Soleil  poules,  co¬ 
chons,  bœufs,  etc.) 

XLIV.  Origine  des  Sacrifices  à  Bunyphoi,  (ou  Masaw  Shwi,  ou 
Jinnat  lup,  ou  Maulup )  grand  Nat,  fille  de  Tonnerre. 

Le  Ka-ang  Du-wa  veut  donner  un  manali  et  il  envoie  tout  son  monde 
prendre  du  poisson.  Mais  nulle  part  on  ne  trouve  des  bambous  pour  faire 
des  paniers-filets.  Un  orphelin  du  nom  de  Khraï  mai  en  voit  trois  en  songe. 
Le  Ka-ang  Du-wa  lui  ordonne  d’aller  les  indiquer;  et  ils  partent  en  foule 
les  prendre. 

Le  premier  qu’on  coupe  s’élance  et  se  perd  dans  le  ciel;  le  second  s’en¬ 
fonce  dans  la  terre;  le  troisième  seul  reste  sur  place  et  on  l’a  vite  mis  en 
morceaux  pour  fabriquer  des  filets.  On  n’en  laisse  que  la  mauvaise  partie  à 
l’orphelin  qui  en  a  à  peine  de  quoi  faire  un  petit  panier;  et  encore  quand  il 
va  à  la  rivière  avec  les  autres,  il  est  chassé  de  toutes  les  bonnes  places;  de 
sorte  que  désespéré  il  lance  au  hasard  son  filet  à  l’eau.  Le  lendemain  on  vient 
lui  dire  qu’il  y  a  un  gros  poisson  dans  son  panier.  Il  va  voir  et  trouve  seule¬ 
ment  une  pierre  qu’il  projette  au  loin.  Il  remet  le  filet  à  l’eau  et  quelque 
temps  après  on  vient  encore  lui  annoncer  un  gros  poisson.  Il  descend  de  nouveau 
à  la  rivière  et  dans  son  panier  trouve  la  même  pierre  qu’auparavant.  Cette  fois 
il  la  met  dans  son  havre-sac  et  de  retour  chez  lui,  l’enferme  ans  une  caisse. 

Il  va  ensuite  travailler  aux  taungyas,  et  le  soir,  quand  il  rentre  à  la  maison, 
quelle  n’est  pas  sa  surprise  de  trouver  un  souper  bien  préparé,  sans  pouvoir 
savoir  par  qui.  Même  chose  le  lendemain.  Le  troisième  jour  il  veut  éclaircir 
le  mystère;  il  fait  semblant  d’aller  aux  champs,  puis  revient  épier  par  les 
fentes  de  la  cloison  l’intérieur  de  la  maison. 

Bientôt  il  voit  la  caisse  s’ouvrir,  la  pierre  en  sortir  et  se  transformer  en 
belle  demoiselle  qui  se  met  à  faire  la  cuisine. 

Khraï-maï  entre  alors  et  la  saisit: 

—  «Est-ce  toi  qui  cuis  mon  riz? 

—  Mais  oui! 
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—  Qui  donc  es-tu? 

Je  suis  enfant  du  Tonnerre,  et  c’est  mon  père  qui  m’a  envoyé  pour 
t’épouser  et  t’instruire. 

Que  le  grand  Tonnerre  est  bon  d’avoir  ainsi  pitié  d’un  pauvre  orphelin!» 

Cependant  Mademoiselle  apporte  bien  le  bonheur  à  Khraï-maï ,  mais 
d’argent,  point!  Aussi  quand  le  moment  de  couper  les  taungyas  arrive,  il  n’a 
pas  même  un  couteau  pour  travailler. 

-  «Va  donc  en  demander  un  à  papa,  lui  dit  sa  femme. 

—  Mais  comment  arriver  chez  lui? 

-  C’est  bien  simple!  ferme  les  yeux  et  lève  les  pieds!» 

L’orphelin  ferme  les  yeux,  lève  les  pieds  et  le  voilà  chez  Tonnerre. 

-  «Bonjour!  beau-père;  je  n’ai  pas  de  couteau  pour  couper  le  taungya. 

-  Ne  te  tracasse  pas  pour  si  peu,  petit!  dans  quatre  jours  j’enverrai  tes 
beau-frères  travailler  pour  toi.» 

Au  jour  fixé,  en  effet,  Tonnerre  bat  le  tambour  et  rassemble  Nuage, 
Pluie,  Vent,  Foudre,  qui  en  un  instant  coupent  le  taungya  de  l’orphelin  et  y 
sèment  des  courges. 

Bientôt  les  habitants  brûlent  les  taungyas  et  sèment  le  riz;  le  pauvre  Khr ca¬ 
rnai  n’en  a  pas  même  un  grain;  il  ferme  les  yeux,  lève  les  pieds  et  arrive 
chez  Tonnerre. 

—  «Beau-père,  je  n’ai  pas  de  riz  pour  semer! 

—  Est-ce  qu’il  ne  pousse  pas  des  courges  dans  ton  taungya? 

—  Si,  beau-père! 

—  Hé  bien  !  va  les  sarcler  et  ne  t’inquiète  pas  pour  du  riz.» 

L’enfant  obéit  et  va  sarcler  les  courges.  Les  autres  ne  tardent  pas  à 
moissonner  et  lui  est  honteux  de  n’avoir  rien. 

11  ferme  les  yeux,  lève  les  pieds  et  se  trouve  en  présence  de  Tonnerre. 

-  «Grand  père,  les  autres  moissonnent  et  moi  je  n’ai  rien. 

—  Les  courges  sont-elles  mûres? 

—  Oui,  beau-père. 

-  Hé  bien,  fais  un  grenier  et  dans  quatre  jours  tes  beau-frères  iront 
moissonner  pour  toi!» 

Le  quatrième  jour  Tonnerre  bat  le  tambour  et  rassemble  Nuage,  Vent, 
Pluie,  Foudre,  qui  descendent  au  taungya  de  Khraï-maï  et  cueillent  les  courges; 
puis  ils  les  divisent  chacune  en  deux,  et,  o  merveille,  il  n’en  sort  que  riz!  Le 
grenier  de  l’orphelin  est  rempli. 

Mais  Khraï-maï  n’a  pas  encore  de  couteau  et  il  a  besoin  d’un  pour 
faire  des  pili  s  (liens  en  bambous).  11  ferme  les  yeux,  lève  les  pieds,  et  le 
voilà  chez  le  vieux. 

—  «Beau-père,  prêtez-moi  un  couteau  pour  faire  des  pills. 

—  Prends  celui  du  coin. 

Beau-père,  il  ne  coupe  pas  assez;  passez-moi  donc  le  meilleur  pour 
un  instant. 

—  Il  est  dangereux  et  tu  ne  sais  pas  t’en  servir. 

Si,  grand  père!  laissez-le  moi  prendre  un  petit  moment  seulement. 

Hé  bien,  le  voilà!  au  moins  ne  l’agite  pas  et  rapporte-le  bientôt.» 
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Khraï-maï  rentre  chez  lui  satisfait  et  se  met  aussitôt  aux  pilis  tout  en 
surveillant  le  riz  étendu  au  soleil  et  pendant  que  sa  femme  tisse  à  ses  côtés. 

Une  poule  vient  voler  du  grain;  pour  la  chasser  l’orphelin  agite  le  cou¬ 
teau,  et  voilà  qu’il  en  sort  des  éclairs  qui  tuent  la  poule  et  décapitent  Ma¬ 
dame,  fille  de  Tonnerre. 

Vite  Khraï-maï  ferme  les  yeux,  lève  les  pieds  et  arrive  en  pleurs  chez 
le  beau-père. 

—  «Ayez  pitié!  voilà  votre  couteau;  il  a  tué  ma  femme! 

—  Le  corps  est-il  en  putréfaction? 

—  Mais  non;  elle  vient  de  mourir. 

—  Alors  je  vais  descendre  la  guérir.» 

Et  Tonnerre  est  bientôt  en  présence  de  sa  fille.  Il  lui  remet  la  tête  sur 
le  cou  et  la  voilà  de  nouveau  en  vie. 

Mais  il  la  reprend  avec  lui. 

—  «Mon  nom,  dit-elle,  en  quittant  Khraï-maï,  est  Masaw  Shwi\  offrez-moi 
les  sacrifices  que  je  demanderai,  et  tous  les  ans  quand  vous  brûlerez  les 
taungyas,  je  viendrai  activer  le  feu.» 

Et  elle  disparaît  avec  papa. 

(Et  depuis  les  Katchins  au  moment  de  brûler  les  taungyas  lui  sacrifient 
au  bois  sacré  poules,  cochons,  ou  ce  qu’elle  demande  par  l’intermédiaire 
du  devin. 

Ils  la  nomment  le  plus  souvent  Bungphoi,  et,  quand  ils  la  croient  en 
colère,  Jinnat  lup  ou  Maulup.) 

XLV.  Origine  des  premiers  et  principaux  officiers  et  des  objets  du 

Culte.  Première  Séance. 

Quand  la  terre  commence  à  être  habitée,  Karai  Kasang,  pour  instruire 
les  hommes,  crée  et  envoie  Lungli  lang  (grand  rocher  différent  de  celui  qui 
estropia  Tonnerre). 

Ce  rocher  sait  tout  et  répond  aux  diverses  consultations  des  hommes 
qui  ont  recours  à  lui  dans  leurs  maladies,  entreprises,  etc. 

Mais  bientôt  Lungli  lang  a  trop  de  travail  et  ne  peut  répondre  à  toutes 
les  questions.  . 

Les  humains  s’avisent  alors  de  le  diviser;  ils  le  soulèvent  en  l’air  et 
l’abattent  avec  force  contre  terre;  le  rocher  se  brise  et  donne  naissance  à: 

un  Dumsa,  prêtre; 
un  Jaiwa,  barde  et  archiprêtre; 
un  Myithoi,  voyant,  grand  devin; 
un  Kunphan,  devin  ordinaire; 

puis  à  une  multitude  de  petites  pierres  {lungli  lungni)  et  autres  objets  con¬ 
naissant  l’avenir  et  dont  les  Katchins  se  servent  pour  savoir  la  volonté  des  Nats: 

Jaba  lap,  feuille  de  l’arbuste  Jaba\ 

Shaman,  espèce  de  petit  bambou; 

Pasé,  baguettes  de  bambou  et  autres  objets; 
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Cänga  laphaw,  feuille  de  bananier  sauvage  ; 

Wuritu,  chaume;  etc.,  etc. 

Les  hommes  émerveillés  de  voir  apparaître  tant  de  choses  s’empressent 
d’en  faire  usage  à  propos  d’un  enfant  malade. 

Le  Damsci  pasé  wawt  ai  (consulte  les  Nats  avec  le  pasé ). 

La  réponse  est  qu’un  Nat  compagnon  mord  l’enfant  pour  avoir  du  thé 
et  du  poisson. 

On  donne  à  l’esprit  du  thé  et  du  poisson,  et  l’enfant  va  un  peu  mieux. 

Le  lendemain  le  Dumsa  Jaba  lap  wawt  ai  (consulte  les  esprits  avec  la 
feuille  de  Jaba). 

Cette  fois  le  Nat  compagnon  demande  une  poule;  on  lui  offre  une  poule 
et  l’enfant  va  encore  un  peu  mieux. 

Le  troisième  jour  le  Dumsa  shaman  wawt  ai  (consulte  avec  le  bambou). 

Le  bambou  répond  que  le  Nat  compagnon  veut  un  cochon;  on  lui  tue 
un  cochon  et  l’enfant  va  de  mieux  en  mieux. 

Le  Dumsa  interroge  encore  et  le  bambou  répond  que  le  Nat  compagnon 
a  assez  de  poules  et  de  cochons  et  désire  maintenant  un  buffle. 

Mais  les  parents  de  l’enfant  n’ont  pas  de  buffle  à  offrir;  le  petit  malade 
se  trouve  alors  plus  mal;  vite  les  parents  font  vœu  d’en  sacrifier  un  dès 
qu’ils  pourront,  et  en  attendant,  immolent  un  nouveau  cochon  au  Nat  com¬ 
pagnon,  et  l’enfant  guérit  aussitôt. 

Les  parents  récoltent  après  beaucoup  de  riz,  deviennent  riches  et  offrent 
le  buffle  promis. 

(Et  depuis  les  Katchins  dans  leurs  maladies  suivent  à  peu  près  ce  procédé.) 

XL VI.  Origine  (lu  Phyé  ou  Sharu  (bière  [ou  vin]  de  riz). 

Un  beau  matin  Madame  la  princesse  du  milieu  de  la  terre  (Ka-ang  Du- 
jan)  épouse  du  Ka-ang  Du-wa,  ex  Ningkong,  éprouve  au  sein  une  vive  dou¬ 
leur.  Elle  le  presse  et  il  en  sort  quantité  de  graines:  kalat,  chingchy,  lapjap , 
kaiphu,  tungtai,  lap  khai,  lap  kha,  majap,  etc.  Elle  va  les  semer  et  bientôt 
elles  deviennent  des  arbustes.  Cependant  Madame  ne  sait  pas  ce  que  c’est, 
et  n’ose  toucher  ni  aux  racines,  ni  aux  feuilles.  Mais  le  porc-épic  et  le  chat 
sauvage  ont  découvert  ces  nouvelles  plantes  et  en  nourrissent  leurs  petits; 
ceux  du  premier  sont  gros  et  gras;  ceux  du  second  tout  maigres. 

La  princesse  aborde  le  porc-épic  et  lui  demande  le  goût  des  arbustes. 

-  «Madame,  répond-il,  les  racines  sont  bonnes,  mais  les  feuilles  con¬ 
tiennent  du  poison. 

-  C’est  pas  ça,  interrompt  le  chat  sauvage,  ce  sont  les  feuilles  qui  sont 
bonnes  et  les  racines  mauvaises!» 

La  princesse  ne  sait  qui  croire  et  cueille  au  hasard  quelques  feuilles  et 
quelques  racines  qu’elle  broie  ensemble  et  goûte  après.  Mais  aussitôt  elle 
tombe  malade  et  meurt  presque. 

Quand  elle  est  rétablie,  elle  tend  un  soir  un  piège  au  porc-épic  dans  les 
champs  de  riz,  et  un  autre  au  chat  sauvage  près  du  poulailler. 

Le  lendemain  matin  elle  les  a  tous  les  deux  prisonniers. 
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—  «Ah!  les  menteurs!  je  vous  tiens!  que  je  vous  tue  tous  les  deux! 

—  Mais,  Madame,  dit  le  porc-épic,  ce  n’est  pas  moi  qui  vous  ai  menti! 

—  C’est  donc  toi,  chat  sauvage? 

—  Madame,  je  ne  savais  pas;  épargnez -moi,  je  vous  donnerai  com¬ 
pensation  ! 

—  Et  que  peux-tu  bien  me  donner? 

—  Madame,  je  n’ai  que  mon  portrait  et  le  voilà!» 

La  princesse  accepte  et  lâche  les  deux  animaux,  et  au  prochain  manali, 
elle  fait  figurer  dans  les  décorations  le  portrait  du  chat  sauvage  (ce  que  font 
encore  les  Katchins  dans  leurs  fêtes). 

Madame  cueille  de  nouveau  des  feuilles  et  des  racines,  mais  cette  fois 
d’après  les  seules  instructions  du  porc-épic  ;  et  puis,  pour  les  broyer  ensemble 
et  faire  du  matsi  (levain,  ferment),  elle  engage  les  oiseaux  :  ugu,  uyen,  kunli- 
kuka  et  ukum. 

Quand  le  levain  est  prêt,  par  prudence  elle  le  fait  goûter  à  kunli-kuka 
et  ukam. 

—  Kak  fait  le  premier;  u-um  fait  le  second,  joyeux  cris  qu’ils  chantent 
encore! 

Madame  comprend  que  son  matsi  est  enfin  réussi;  elle  en  met  un  peu 
dans  du  tsa,  riz  cuit,  pour  produire  la  fermentation,  puis  ajoute  de  l’eau,  et 
forme  le  fameux  phyé  ou  sham  dont  sont  si  friands  les  Katchins. 

(Et  depuis  lors  pas  de  famille  si  pauvre  qui  ne  trouve  moyen  d’en  pré¬ 
parer  ainsi  plusieus  jarres  tous  les  ans!) 

XLVII.  Origine  du  mariage. 

1°  Pour  le  peuple. 

C’est  Mademoiselle  Gazon  et  Mademoiselle  Bambou  qui  les  premières 
se  marièrent.  Aussi  le  gazon  pousse  maintenant  partout  et  le  nombre  des  bam¬ 
bous  est  incalculable! 

Les  hommes  du  peuple,  voyant  cette  multiplication,  songent  aussi  à 
prendre  femme.  L’un  d’eux  demande  pour  épouse,  Shwiching  kong\  mais  son 
frère  Shadang  lasha ,  prend  vite  le  couteau  et  le  sac  et  veut  aller  lui-même. 

—  «Frère,  dit  la  sœur,  pourquoi  partir  toi-même?  Reste  donc  à  la  maison 
et  jouis  du  phu  (prix  d’une  femme).»  Et  ce  disant,  Mademoiselle  met  son 
panier  sur  le  dos  et  part. 

Le  lendemain  Shadang  lasha  reçoit  pour  prix  de  sa  sœur  tam-tams,  habits, 
phyé,  bœufs,  buffles,  etc. 

(Cette  légende  le  Dumsa  la  raconte  aux  jeunes  époux  le  soir  de  leur 
mariage,  quand  il  appelle  sur  la  femme  la  faveur  des  Nats  ( num  lanyi  ai)  et 
leur  souhaite  à  tous  deux  de  prospérer  comme  le  gazon  et  les  bambous). 

2°  Pour  les  princes. 

C’est  Mademoiselle  Madaï  Prawna  qui  la  première,  quitte  la  maison  et 
épouse  Shingra  P  raw  ja1. 

1  Voir  légende  suivante. 
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(Cette  histoire  et  la  généalogie  des  princes  et  autres  fables,  le  Jaï-wa 
les  débite  toute  la  nuit  qui  suit  le  mariage  des  seigneurs.  Au  point  du  jour 
seulement  il  se  retire  en  faisant  le  vœu  que  le  jeune  couple  se  multiplie  et 
grandisse  comme  les  fleuves  et  les  montagnes.) 

X  L  VIII.  Shingra  Rrawja,  petit-fils  de  NingUong  wa,  épouse  Ma  dai 
jan  Prawna,  fille  de  La,  ’n  Roi  Madai. 

Ningkong  devenu  Ka-ang  du-wa  a  un  fils,  Ja  Rua,  et  une  fille,  Ja 
Pientingsa,  qui  à  leur  tour  donnent  naissance  à  Shingra  Prawja.  Celui-ci  a 
l’âge  d’être  marié  et  on  songe  à  demander  pour  lui  Madai  jan  Prawna,  fille 
de  La  ’n  Roi  Madai  (grand  Nat). 

A  cet  effet  on  députe  au  grand  esprit  un  salang  (gros  bonnet)  du  nom 
de  Chengreng  wa.  Le  Messager,  revêtu  de  beaux  habits  et  d’un  magnifique 
casque,  se  présente  chez  Madai. 

—  «Bonjour,  grand  père! 

- —  Qui  donc  es-tu? 

—  Je  suis  Chengreng  wa,  salang  du  milieu  de  la  terre. 

—  Et  que  veux-tu? 

Je  viens  de  la  part  du  Ka-ang  du-wa  demander  en  mariage  Ma¬ 
demoiselle  votre  fille. 

—  Et  comment  l’appelles-tu  ton  du-wa ? 

Mon  du-wa  se  nomme  Ka-ang  du-wa. 

—  Ka-ang  du-wa\  ma  fille  Prawna\  voilà  deux  noms  qui  ne  peuvent 
aller  ensemble.  Va  dire  à  ton  du-wa  que  je  ne  puis  accepter  sa  proposition.» 

Le  salang  rentre  et  rapporte  la  réponse  qui  rend  un  peu  confus  le  Ka- 
ang  du-wa.  Alors  l’orphelin  Khrai-maï  l’aborde: 

-  «Seigneur,  si  vous  permettez,  j’irai  moi-même  demander  Mademoiselle 
Madai,  et  vous  promets  de  l’amener! 

Mais  tu  n’es  qu’un  orphelin  qui  ne  sera  pas  même  reçu! 

—  Seigneur,  envoyez-moi  et  vous  verrez! 

—  Voilà  là-bas  deux  corbeaux;  peux-tu  distinguer  le  mâle  de  la  femelle? 

Seigneur  le  mâle  est  en  haut  et  la  femelle  en  bas. 

—  Et  ces  deux  léopards? 

Seigneur,  le  mâle  est  à  gauche  et  la  femelle  à  droite. 

—  Et  ces  deux  serpents? 

Seigneur,  le  mâle  est  celui  qui  a  la  queue  longue,  et  la  femelle  la 
queue  courte. 

-  Mais  tu  parais  instruit!  voyons  encore!»  Et  lui  montrant  deux  buffles 
d’égales  proportions:  «dis-moi  quel  est  le  père  et  quel  est  le  fils! 

Seigneur,  le  père  est  en  avant  et  le  fils  en  arrière. 

C’est  bien,  mon  petit  Khrai-maï',  tu  es  un  savant  et  je  t’envoie  de¬ 
mander  Mademoiselle  Madai.» 

L’orphelin  part  aussitôt  et  arrivant  chez  le  grand  Nat: 

—  «Seigneur,  excusez! 

—  Qui  es-tu? 
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—  Je  suis  Khraï-mai ,  député  par  le  Ka-ang  du-wa. 

—  Et  que  veut-il  ce  du-wa ? 

—  Mademoiselle  votre  fille  en  mariage. 

—  Et  comment  s’apelle-t-il? 

—  Et  comment  s’appelle  Mademoiselle? 

—  Ma  fille  se  nomme  Prawna. 

—  Mon  du-wa ,  Prawja. 

—  Voilà  deux  noms  qui  vont  bien  ensemble  :  Prawna\  Prawja\  oui,  ça 
ira!  Va  dire  à  ton  du-wa  que  je  lui  donnerai  ma  fille  quand  il  aura  versé  le 
num  phu  (prix  d’une  femme). 

—  Mais,  seigneur  grand  père,  j’ai  promis  d’amener  Mademoiselle  avec  moi. 

—  Et  le  prix? 

—  Seigneur,  je  vous  promets  à  vous  aussi  que  le  Ka-ang  du-wa  vous 
paiera  Mademoiselle. 

—  C’est  bien,  mon  petit»;  puis  appelant  sa  fille:  « Prawna\  habille-toi,  et, 
avec  ce  guide,  descends  chez  le  Ka-ang  du-wa ;  pour  mon  gendre  voilà  ce 
couteau,  cette  lance  et  ces  graines  de  légumes!» 

Prawna  met  ces  présents  dans  son  panier  et  en  compagnie  de  Khraï- 
mai  elle  arrive  bientôt  au  palais  du  seigneur  du  milieu  de  la  terre.  Celui-ci 
à  l’occasion  de  son  mariage  promet  de  donner  bientôt  un  manau-,  mais  à 
peine  Mademoiselle  a-t-elle  présenté  les  dons  de  père,  que  le  panier  qui  les 
contient  devient  larong  phun  (arbre  appelé  larong)  ;  le  couteau,  latsai  phun  ; 
la  lance,  laja  phun\  et  les  légumes  des  pendants  d’oreille,  katsan  phun. 

XL  IX.  Le  Ka-ang  Du-wa  donne  un  manau. 

Les  arbres  merveilleux  grandissent  devant  la  porte  du  palais  et  continuelle¬ 
ment  rappellent  au  Ka-ang  du-wa  qu’il  a  promis  un  manau  et  n’a  pas  encore 
payé  sa  femme.  Une  année  qu’il  a  beaucoup  de  riz,  il  se  décide  à  remplir 
ses  engagements.  Avec  le  larong  phun  il  fait  un  tambour  et  avec  le  laja  phun 
un  autel  pour  Madaï,  son  beau-père;  le  latsai  phun  lui  fournit  des  colonnes 
pour  dresser  devant  la  maison  et  annoncer  la  fête;  et  ceux  qui  conduiront  les 
danses  porteront  solennellement  des  feuilles  du  katsan  phun. 

Quand  tout  est  prêt,  Shingra  Pranja  envoie  le  ukaw  (grand  oiseau) 
appeler  son  beau-père  et  inviter  les  Nats.  Ils  arrivent  tous  à  l’exception  de 
La  ’n  kam  et  La  ’n  khyn.  La  ’n  Roi  Madaï  conduit  même  toute  sa  famille. 
Viennent  aussi  tous  les  chefs  katchins  et  leur  peuple  qui  cette  fois  ont  seuls 
été  conviés.  Après  danses  et  présents  habituels,  ils  rentrent  chez  eux  empor¬ 
tant  la  manière  de  faire  un  manau. 

Les  Nats  se  retirent  aussi  chacun  après  un  bon  repas.  La  'n  Roi  Madaï 
lui  reste  tout  le  temps,  deux  fois  il  fait  trois  repas  le  jour,  et  deux  fois  quatre; 
et  à  chaque  repas  il  avale  un  buffle  ou  un  cochon.  11  se  retire  enfin  avec  le 
prix  de  sa  fille  et  un  buffle  pour  provision  de  voyage. 

(Et  depuis  les  chefs  katchins  donnent  des  manaus  copiés  sur  celui-là; 
leur  tambour  doit  être  de  bois  de  larong ;  l’autel  de  Madaï,  de  laja\  les 
colonnes  de  latsai  et  les  conducteurs  des  danses  portent  des  feuilles  de 
katsan  etc. 
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Comme  autrefois  c’est  encore  le  Madaï  Nat  qui  a  le  principal  rôle  et 
qui  dévore  14  buffles  ou  cochons  sans  compter  celui  qu’il  exige  pour  la  route. 

A  propos  de  ce  grand  esprit  j’ai  laissé,  par  curiosité,  mon  jai-wa  aller 
le  prendre,  lui  offrir  un  bœuf  et  le  reconduire  chez  lui,  comme  il  fait  dans 
les  manaus.  En  imagination  le  pauvre  vieux  part  du  côté  de  l’ouest,  nomme 
quantité  de  pays,  rivières,  montagnes,  monte,  monte  encore  et  arrive  enfin 
chez  Madaï.  Au  nom  du  du-wa  qui  donne  la  fête,  il  l’invite  et  l’amène  à 
travers  nouvelle  quantité  de  mondes.  Ils  arrivent  ensemble  du  côté  de  l’est 
et  rentrent  au  palais  du  chef  où  tout  le  monde  se  met  à  danser  pour  fêter 
sa  présence.  Madaï  prend  ensuite  place  sur  un  autel  spécial  et  c’est  devant 
cet  autel  que  le  jai-wa  chante  ses  légendes  pendant  qu’au  dehors  on  immole 
des  buffles  et  cochons. 

Le  second  jour  le  jai-wa  interrompt  son  récit  pour  lui  aussi  offrir  un 
sacrifice  au  fameux  esprit.  Il  part  encore  du  côté  de  l’ouest,  traverse  une  multitude 
de  pays,  admire  le  palais  de  Ningkong,  remplit  d’or  son  havre-sac  quand  il 
passe  sous  l’arbre  de  richesse,  monte,  monte  toujours,  et  le  voilà  enfin  au 
Laja  ka,  pays,  comme  nous  l’avons  vu,  des  grands  troupeaux  d’animaux  do¬ 
mestiques.  Là  il  débat  le  prix  d’un  bœuf,  finit  par  l’acheter,  l’attache  avec 
une  corde,  rentre  du  côté  de  l’est  et  en  son  propre  nom  offre  à  Madaï  cette 
nouvelle  victime. 

A  la  fin  de  la  fête  il  y  a  encore  des  formules  pour  renvoyer  l’esprit. 
Le  jai-wa  lui  dit  combien  on  a  été  heureux  de  le  recevoir,  lui  rappelle  com¬ 
bien  de  buffles  et  cochons  on  lui  a  immolé,  lui  demande  prospérité  et  ri¬ 
chesses  pour  le  du-wa  qui  a  donné  le  manau,  lui  indique,  en  nommant  monts 
et  vallées,  le  chemin  qui  le  ramènera  chez  lui  et  lui  remet  enfin  un  buffle 
pour  provision  de  route.) 

L.  Généalogie  des  chefs  katcliins. 

Les  chefs  katchins  descendent  directement  de  Ningkong  wa  lui-même. 

Ninkong  wa  devenu  Ka-ang  du-wa  a  pour  fils:  Ja  Rua,  et  pour  fille: 
Ja  Pientingsa,  qui  donnent  naissance  à  Shingra  Prawja,  qui  épouse  Madaï 
jan  Prawna. 

Ces  deux  derniers  engendrent:  Kumjawn  Maja  et  Jan  Praw  shen,  qui 
ont  pour  fils  Washel  Wa  Makam. 

Celui-ci  prend  trois  femmes:  Magawn  Kapan,  Kumdi  Shakoi,  et  Anang 
Kashy,  qui  lui  donnent  neuf  enfants  complètement  hommes1. 

Ces  neuf  fils  sont  les  premiers  chefs  des  grandes  tribus  katcbines: 

La  'n  Kam  est  le  premier  du-wa  des  Marips ; 

La  ’n  Nawng  »  »  »  »  d’une  branche  des  Lathongs ; 

La  ’n  La  »  »  »  »  des  Laphaïs ; 

La  ’n  Tu  »  »  »  »  d’une  branche  des  ’ n  Khums  ; 

La  ’ n  Tang  »  »  »  »  d’une  branche  des  Marans ; 

'  Jusqu’ici  les  différents  personnages  que  nous  avons  vus  étaient  seulement  esprits,  ou 
moitié  hommes  et  moitié  esprits. 
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La  ’n  Yawng  est  le  premier  du-wa  de  l’autre  branche  des  ’ nKhums  ; 

La  ’n  Kha  »  »  »  »  de  la  2e  branche  des  Lathongs ; 

La  ’n  Roi  »  »  »  »  de  la  2e  branche  des  Marans', 

La  ’n  Khyti  »  »  »  »  de  la  3e  branche  des  Marans. 

Généalogie  des  chefs  Cauris,  jonction  avec  leur  peuple  et 

arrivée  à  Kouthung. 

Les  chefs  Cauris  ont  pour  ancêtres  La  ’nLa  ou  Laphaï  la,  troisième  fils 
de  Washel  Wa  Makam. 

Laphaï  La  a  pour  fils: 

Laphaï  latsan  qui  a  La  ’nTu  ou  Midi  Tu  (aveugle),  qui  a  Lap haïi  Larin. 

La  nuit  où  ce  dernier  naît,  les  Lathongs,  qui  sont  en  guerre  avec  les 
Laphaïs,  viennent  massacrer  les  parents  et  n’aperçoivent  pas  le  petit  caché 
sous  des  guenilles.  Le  lendemain  une  de  ses  tantes  le  recueille,  le  fait  passer 
pour  une  fille,  afin  qu’on  ne  le  tue  pas,  et  parvient  ainsi  à  l’élever  jusqu’à  ce 
que  lui-même  soit  en  état  de  défendre  ses  droits. 

Ce  Laphaïi  Larin  donne  naissance  à  cinq  enfants  qui  sont  : 

La  ’n  Kam,  mort  tout  jeune; 

La  'n  Nawng,  ancêtre  des  Jathans; 

La  ’n  Tu,  qui  reste  au  palais  et  élève  des  cochons  et  chiens  à  cornes; 

La  ’n  La,  ancêtre  des  Lasu  Sumdas',  et 

La  ’n  Tang,  ancêtre  des  chefs  Cauris. 

C’est  avec  eux  que  commence  la  dispersion. 

La  ’n  Tang,  grand-père  des  Cauris,  quitte  le  premier  le  Ka-ang  ka  (milieu 
de  la  terre)  et  vient  s’établir  à  Jwa  ka. 

Les  enfants  de  La  ’n  Tang  descendent  ensuite  à  Sadun  Saka  ka,  où  ils 
rencontrent  les  taratni,  hommes  ordinaires,  qui  doivent  former  leurs  sujets, 
et  qui  viennent  eux  de  Jakwi  jakhy  ka,  et  à  l’origine  Usik  Pandé  ka. 

Désormais  chefs  et  peuple  transmigrent  ensemble  de  Sadun  Saka  ka 
à  Tabak  ka  ;  puis  à  Munlai  ka\  après  à  Cheyang  chet,  Tunbung,  Man  y  au 
et  Phara  ka.  Là  ils  passent  le  Tapin  (rivière)  près  du  Kalung  kha,  restent 
quelque  temps  à  Ngalang  ka  et  Jabak  ka  et  arrive  et  enfin  à  Kouthung  il  y  a 
7  ou  8  générations. 

Petit  à  petit  quelques  fils  de  chefs  se  détachent  de  la  communauté  prin¬ 
cipale,  et,  avec  un  groupe  de  sujets  dévoués,  forment  les  villages  environnants 
de:  Matan,  Mandau,  Jakhai,  Phutnwa,  Lamaiban,  Kadaw  etc.  etc. 

Ici  se  terminent  les  principaux  récits  historiques  de  mon  jai-wa.  Je  dois 
ajouter  qu’il  croit  sincèrement  à  leur  vérité  et  qu’il  réussit  à  les  faire  péné¬ 
trer  dans  l’esprit  de  ses  semblables.  Tous  les  Katchins,  en  effet,  connaissent, 
au  moins  en  abrégé,  la  plupart  de  ces  légendes,  y  ajoutent  foi  et  en  tiennent 
grand  compte  dans  leur  manière  de  vivre  et  d’agir. 

Les  Katchins  possèdent  aussi  de  pures  fables,  des  augures,  des  proverbes, 
qui  peuvent  aider  à  connaître  leur  esprit;  j’en  donne  donc  quelques  uns. 
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LL  Fables. 

1°  Le  Corbeau  et  le  Héron. 

C’est  au  moment  de  la  ponte;  le  corbeau  n’est  pas  satisfait  du  nombre 
de  ses  œufs,  va  voler  ceux  du  héron  blanc  et  les  couve  avec  les  siens. 

Le  héron,  qui  a  souvent  vu  le  corbeau  voltiger  autour  de  son  nid,  l’aborde 
un  jour  et  lui  dit: 

—  «Tu  a  volé  mes  œufs! 

—  Mais  non  ! 

Mais  si!  je  t’ai  vu  sortir  de  mon  nid! 

Tu  mens!  tiens,  appelons  les  salangs l,  et  qu’ils  tranchent  la  question! 

Je  le  veux  bien,  et  je  sais  qu’ils  décideront  en  ma  faveur! 

—  On  verra!» 

Ils  convoquent  donc  les  salangs  et  leur  exposent  le  cas. 

Les  salangs,  sachant  bien  qu’en  pareille  affaire  il  y  a  toujours  un  peu 
d’opium  à  fumer,  viennent  nombreux  et  prennent  parti  les  uns  pour  le  cor¬ 
beau,  les  autres  pour  le  héron.  Ils  ne  peuvent  arriver  à  s’entendre  et  prolongent 
la  discussion,  quand  un  salang  du  parti  du  héron  s’écrie: 

—  «C’est  bien  simple!  regardons  donc  la  couleur  des  petits!» 

Tous  tombent  d’accord  là-dessus  et  vont  voir  au  nid  du  corbeau. 

Ils  découvrent  quantité  d’oiselets,  les  uns  tout  blancs,  les  autres  tout  noirs. 

—  «A-t-on  jamais  vu  un  corbeau  avec  des  petits  blancs!  C’est  lui  le 
voleur!»  s’écrient  les  partisans  du  héron. 

Tout  le  monde  est  alors  du  même  avis  et  le  corbeau  est  condamné  à 
payer  dommage. 

(Le  corbeau,  ajoute  mon  jai-wa,  est  le  premier  qui  se  fit  voleur;  mais 
les  hommes  ne  tardèrent  pas  à  l’imiter.) 

2°  Les  deux  Enfants. 

Dans  le  même  village  il  y  avait  un  enfant  riche  et  un  enfant  pauvre 
qui  était  aussi  orphelin. 

Ils  vont  tous  les  deux  tendre  un  piège  dans  la  même  partie  du  bois, 
l’orphelin  par  terre  et  l’enfant  riche  sur  un  arbre.  Le  lendemain  matin  celui- 
ci  arrive  le  premier,  voit  un  chevreuil  pris  au  piège  de  l’orphelin,  le  détache 
et  le  suspend  sur  l’arbre  à  son  propre  piège. 

L’orphelin  vient  à  sont  tour  et  trouve  son  piège  détendu  et  des  traces 
de  gibier,  mais  rien  de  pris;  il  regarde  à  côté  et  voit  le  chevreuil  sur  l’arbre! 

—  «Mais  tu  as  pris  ce  chevreuil  dans  mon  piège,  dit-il  à  l’enfant  riche; 
viens  en  voir  les  traces! 

—  Je  t’assure  que  non! 

Dis  ce  que  tu  voudras;  je  maintiens  que  l’animal  est  à  moi. 

Hé  bien!  appelons  les  salangs,  et  qu’ils  jugent  l’affaire! 

—  Appelons-les!» 


Principaux  villageois  qui  font  fonction  d’arbitres. 
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Les  salangs  arrivent  nombreux  et  pour  avoir  de  l’opium  et  de  la  viande, 
se  rangent  tous  du  côté  de  l’enfant  riche.  L’orphelin  ne  peut  rien  payer  à  per¬ 
sonne  et  se  trouve  seul. 

Le  cas  est  examiné  et  le  chevreuil  va  être  adjugé  au  petit  riche,  quand 
apparaît  un  vieillard  tout  courbé  et  pouvant  à  peine  tenir  sur  les  jambes.  Seul 
il  prend  le  parti  de  l’orphelin. 

—  «Mais,  les  enfants,  dit-il,  avez  vous  jamais  vu  un  chevreuil  grimper 
sur  un  arbre?  la  bête  appartient  sûrement  à  l’orphelin!» 

Personne  n’ose  protester  et  le  petit  riche  est  condamné. 

3°  Les  deux  Orphelins. 

Il  y  avait  une  fois  deux  frères  orphelins  qui  ne  possédaient  qu’un  buffle. 

—  «Partageons,  dit  l’aîné  au  second;  toi,  tire  par  la  queue;  moi  j’em¬ 
poigne  la  tête;  chacun  aura  ce  qu’il  pourra  emporter!» 

Et  voilà  les  deux  frères  de  s’efforcer  chacun  de  son  côté.  Mais  l’avan¬ 
tage  reste  à  l’aîné  qui  fait  suivre  tout  le  buffle;  la  queue  glisse  entre  les  mains 
du  cadet,  et  il  ne  réussit  qu’à  conserver  un  pou. 

Il  se  met  à  élever  le  petit  insecte  qui  est  déjà  gros  et  gras  quand  une 
poule  voisine  l’aperçoit  et  le  mange.  L’orphelin  demande  compensation;  le 
propriétaire  de  la  poule  offre  de  donner  bœufs,  buffles,  etc.  L’enfant  refuse 
tout  et  exige  et  obtient  la  poule  elle-même. 

Quelques  jours  après  un  chien  dévore  la  poule.  L’orphelin  demande 
encore  compensation,  refuse  tam-tams  et  buffles,  mais  consent  à  prendre  le 
chien  lui-même.  Il  s’attache  à  cette  dernière  bête  et  en  prend  grand  soin. 

Le  moment  de  faire  les  champs  arrive;  l’aîné  laboure  avec  le  buffle  et 
ne  veut  pas  le  prêter  à  son  frère.  Que  va  faire  le  pauvre  cadet? 

Il  attache  le  chien  à  la  charrue,  et  lance  un  peu  de  riz  en  avant;  l’animal 
court  après,  entraîne  la  charrue  et  creuse  ainsi  un  petit  sillon.  L’enfant  re¬ 
nouvelle  et  renouvelle  le  même  stratagème  et  réussit  à  labourer  ainsi  tout 
son  champ. 

A  ce  moment  de  riches  marchands  passent  par  là,  et  voyant  le  travail 
bien  fait:  —  «Comment  as-tu  pu  labourer  si  bien?  demandent-ils  à  l’orphelin. 

—  Je  me  suis  servi  de  mon  chien  à  la  place  de  buffle! 

— -  Mais  ce  n’est  pas  possible  de  labourer  avec  un  chien  !  tiens,  si  tu  réussis 
à  faire  seulement  un  sillon,  nous  te  donnons  tous  nos  chevaux!» 

L’enfant  attache  aussitôt  le  chien  à  la  charrue,  lance  un  peu  de  riz  en 
avant,  fournit  le  travail  demandé  et,  suivant  la  convention,  reçoit  quantité  de 
chevaux. 

Le  frère  aîné  devient  jaloux  et  voudrait  bien  avoir  le  chien  pour  lui 
aussi  faire  fortune. 

—  «Dis  donc,  frère,  dit-il  au  cadet,  prête-moi  le  chien  pour  labourer 
comme  toi. 

—  Tu  m’as  refusé  ton  buffle;  comment  peux-tu  me  demander  mon  chien? 

—  Allons,  frère,  passe-le  moi  pour  un  jour  seulement!» 
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Le  cadet  se  laisse  toucher  et  prête  l’animal.  L’aîné,  pour  faire  une  bonne 
journée,  commence  par  bien  nourrir  le  chien  et  l’attache  ensuite  à  la  charrue. 
Mais  la  bête  rassassiée  ne  veut  pas  bouger;  il  l’excite,  la  frappe,  rien  n’y  fait; 
furieux  il  tire  son  dah  (grand  couteau)  et  lui  tranche  la  tête. 

L’orphelin  pleure  son  chien  et  l’ensevelit  avec  un  paquet  de  riz  à  la 
bouche.  Le  lendemain  il  revient  à  la  tombe,  et,  ô  surprise!  il  trouve  un  long- 
bambou  qui  a  surgi  de  lui-même;  sur  une  branche  du  bambou  repose  un  bel 
oiseau  qui  chante:  argent!  argent! 

L’enfant  présente  son  panier  et  de  nombreuses  pièces  de  monnaie  viennent 
s’y  loger;  il  en  recueille  ainsi  tous  les  jours  et  est  bientôt  très  riche. 

Son  frère  aîné  voudrait  bien  aussi  avoir  un  peu  de  cet  argent. 

-  «Dis  donc,  petit  frère,  tu  es  maintenant  assez  riche;  laisse-moi  ra¬ 
masser  quelques  pièces  moi-même! 

Tu  as  déjà  tué  mon  chien,  et  tu  veux  encore  me  priver  de  l’oiseau! 

—  Je  te  jure  de  ne  lui  faire  aucun  mal;  permets-moi  donc  de  présenter 
mon  panier  un  jour  seulement.» 

Le  cadet  consent  et  l’aîné  arrive  au  pied  du  bambou  ;  mais  l’oiseau 
change  de  ton  et  chante  maintenant:  zut!  zut!  Et  au  même  moment  lâche 
un  paquet  de  .  .  .  qui  barbouille  la  figure  et  les  habits  de  Monsieur. 

Celui-ci  en  colère  sort  son  dah ,  coupe  le  bambou,  et  l’oiseau  s’en  vole 
pour  ne  plus  reparaître. 

Le  jeune  frère  grandement  peiné  vient  ramasser  le  bambou  et  en  faire 
un  poulailler.  Le  soir  il  y  enferme  une  poule;  le  lendemain  la  cage  est  pleine 
de  volaille;  il  y  met  une  nouvelle  poule  qui  se  multiplie  encore,  et  ainsi  de 
suite  tous  les  jours. 

Le  frère  aîné  veut  aussi  augmenter  sa  volaille;  il  finit  par  obtenir  le  fa¬ 
meux  poulailler  pour  quelques  jours.  Il  y  enferme  aussi  une  poule;  le  len¬ 
demain  il  n’y  trouve  rien. 

Le  second  soir  il  y  en  met  deux;  elles  disparaissent  encore  pendant  la 
nuit.  Il  en  essaie  trois  autres  qui  ont  le  même  sort;  plus  irrité  que  jamais  il 
brise  le  poulailler  à  coups  de  couteau. 

Le  pauvre  cadet  vient  en  larmes  en  ramasser  les  morceaux  et  les  trans¬ 
porte  chez  lui.  L’idée  lui  vient  d’en  mettre  au  feu  et  voilà  que  chaque  frag¬ 
ment  dure  tout  un  jour  et  que  l’orphelin  n’a  plus  besoin  d’aller  dans  la  forêt 
chercher  du  bois  à  brûler. 

L’aîné  à  force  de  prières  obtient  trois  morceaux  des  débris  de  la  cage 
merveilleuse. 

De  retour  chez  lui  il  les  met  vite  au  feu  tous  à  la  fois.  Mais  il  en  sort 
une  si  grande  flamme  que  la  maison  elle-même  est  réduite  en  cendres  en 
quelques  instants;  et  le  frère  aîné  vit  désormais  pauvre  et  malheureux! 

LII.  Augures. 

Des  augures,  il  y  en  a  tant  et  plus;  mais  ce  sont  plutôt  des  présages 
de  malheur,  œuvre  des  Nats  pour  tracasser  les  hommes  et  demander  des 
offrandes. 
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Aux  jours  des  grands  sacrifices  d’animaux,  bœufs  ou  buffles,  le  dumsa 
récite  une  longue  litanie  de  ces  mauvais  signes  et  supplie  de  la  manière  sui¬ 
vante  les  esprits  du  ciel  et  les  Nats  compagnons  de  les  envoyer  bien  loin  au 
palais  et  à  la  grotte  du  malheur,  Shalaw  thingnu  shala  lungpii. 

«Le  bruit  anormal  des  portes,  empoignez-le,  grands  Nats!  et  expédiez-le 
au  palais  et  à  la  grotte  du  malheur!  Le  gigotement  des  enfants  quand  ils  dor¬ 
ment,  empoignez-le,  grands  Nats!  et  expédiez-le  au  palais  et  à  la  grotte  du 
malheur  !» 

Et  ainsi  de  suite: 

A  la  maison,  pour  tout  bruit  extraordinaire  des  colonnes,  des  tam- 
tams,  des  nattes,  des  marmittes,  etc.;  pour  le  tintamarre  des  rats;  l’aboiement 
larmoyant  des  chiens;  les  cendres  durcies  et  unies  ensemble;  les  traces  de 
serpent;  l’agitation  des  poules  pendant  la  nuit;  le  chant  trop  matinal  du  coq; 
l’ascension  sur  le  toit  de  cochons,  chiens,  bœufs,  buffles;  l’entrée  en  la  maison 
de  serpents,  bœufs,  buffles;  réchauffement  du  riz  au  grenier;  l’acidité  de  la 
bierre;  les  gouttes  de  sang  sous  le  portico  de  devant;  etc.,  etc. 

Aux  champs  et  taungyas,  pour  terriers  de  porc-épic  et  rats;  pré¬ 
sence  de  serpents;  fumée  sans  cause  visible;  bruit  de  la  cabanne;  piments, 
aubergines  et  autres  légumes  détachés  d’eux-mêmes  de  la  tige,  etc.,  etc. 

A  la  fontaine,  pour  poissons  et  écrevisses  qu’on  trouve  morts,  etc. 

En  voyage,  pour  serpents,  taupes,  rats,  chats  sauvages,  chevreuils,  porc- 
épics,  etc.  qui  traversent  le  chemin  qu’on  suit;  pour  arbre  renversé  de  lui- 
même  et  barrant  la  route,  etc.,  etc. 

Mais  c’est  le  serpent  qui  paraît  le  plus  porte-malheur.  Quand  un  tra¬ 
verse  votre  chemin,  il  n’y  a  qu’à  revenir  sur  ses  pas,  à  moins  qu’on  ne  ré¬ 
ussisse  à  tuer  l’animal  et  à  s’assurer  ainsi  qu’on  surmontera  tous  les  obstacles 
qu’on  pourra  rencontrer. 

Un  serpent  qui  rentre  dans  la  maison  est  signe  certain  de  la  mort  pro¬ 
chaine  d’un  des  membres  de  la  famille. 

Un  buffle  ou  bœuf  qui,  n’importe  comment,  s’introduit  aussi  dans  la 
maison  est  censé  être  demandé  par  les  Nats  domestiques  et  doit  leur  être 
sacrifié,  même,  et  j’ai  vu  le  cas,  s’il  appartient  à  un  autre  maître.  Celui-ci  doit 
le  céder  et  n’a  droit  qu’à  la  moitié  du  prix. 

Les  autres  présages  sont  moins  mauvais  et  quand  ils  se  présentent  on 
appelle  le  dumsa  pour  consulter  les  esprits  et  leur  offrir  ce  qu’ils  demandent. 

Quant  à  des  augures  de  bonheur,  les  Katchins  ne  paraissent  pas  en  avoir 
beaucoup.  Le  meilleur  présage,  dit  mon  vieux,  est  de  n’en  rencontrer  aucun 
de  mauvais.  Cependant  il  ajoute  que  c’est  bon  signe  quand  en  voyage  on 
trouve  quelqu’un  qui  vous  offre  une  chique. 

LUI.  Proverbes. 

Li  lakhawng  ’ n  mai  jawn. 

Barques  deux  pas  bon  monter. 

On  ne  peut  monter  deux  barques  à  la  fois. 
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Ga  lakhawng  ’n  mai  tsun. 

Paroles  deux  pas  bon  dire. 

Il  ne  faut  pas  avoir  deux  paroles. 

G  a  da,  ja  da. 

Parole  dire,  or  dire. 

Un  bon  mot  vaut  de  l’or. 

Mang  lata  tsu  kumpha. 

Cadavre  mains,  pourri  présent. 

Une  main  morte  est  un  présent  pourri. 

(Reproche  à  sa  propre  main  quand  il  lui  arrive  de  saisir  une  chose  pour 
une  autre.) 

Diini  du  yang,  kap  kabu. 

Chefs  arrivent  si,  recevoir  réjouissez. 

Quand  un  chef  se  présente,  recevez-le  avec  joie. 

(A  suivre.) 
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De  la  formule  de  salutation  chez  les  indigènes 

du  Brésil. 

Par  le  P.  Const.  Tatevin,  C.  Sp.  S.,  Boca  do  Teffe,  Amazonas,  Brésil. 


Quand  sur  les  routes  de  l’Orient  deux  personnes  se  rencontrent,  elles 
se  saluent  suivant  le  moment  du  jour  de  ces  paroles  pieuses  et  bienveillantes: 
yasabehak,  yamesik,  ou  sabahkum  bil’hâr,  mesikam  bil’hâr,  c.-à-d.  qu’il  fasse 
ton  matin  ou  ton  soir;  ton  matin  ou  ton  soir  dans  le  bonheur.  Tout  le  monde 
sait  à  quoi  s’en  tenir  sur  cette  ellipse;  la  formule  complète  que  l’Arabe  n’oublie 
jamais,  même  quand  il  ne  l’emploie  pas,  est:  que  Dieu  (Allah)  rende  ta  ma¬ 
tinée,  ta  soirée  heureuse! 

Nos  indigènes  ont  une  manière  de  saluer  qui  rappelle  un  peu  celle  de 
l’Orient,  qui  me  la  rappelle  à  moi  du  moins.  Suivant  l’heure,  ils  se  disent: 
yané  koëma,  yané  karuka,  yané  petuna  !  Et  la  réponse  ordinaire  est  :  ndawè. 

Si  maintenant  vous  demandez  à  un  cabocle  le  sens  de  ce  salut,  il  vous 
répondra  que  cela  veut  dire  bonjour;  ceux  qui  le  traduiront  à  la  lettre,  même 
à  votre  demande,  seront  à  peine  un  sur  cent;  et  encore  le  traduiront-ils  tous: 
notre  matin,  notre  soir,  notre  nuit,  ou  plus  mal  encore,  tout  à  fait  mal  même: 
notre  matin,  notre  soir,  notre  nuit  ont  commencé,  en  faisant  un  verbe  des 
mots  koêma,  karuka ,  petuna. 

Quant  à  la  traduction  de  la  réponse:  ndawè,  ce  n’est  plus  une  diffi¬ 
culté,  c’est  pour  eux  une  impossibilité.  D’ailleurs  ils  ne  s’en  soucient  guère: 
«Que  veut-dire  yané  koëma?»  —  Cela  veut  dire  «bonjour»!  —  Et  ndawè! 
—  Cela  veut  dire  «bonjour»  ou  «bonsoir»  ou  «bonne  nuit»  suivant  le  moment! 

Nous  avons  donc  affaire  à  une  formule  de  salut  un  peu  archaïque  puisqu’on 
ne  la  comprend  pas.  Quel  peut  être  son  sens  littéral?  Et  en  quoi  peut-elle 
rappeler  le  salut  oriental? 

Yané  koêma  signifie  à  la  lettre:  «le  matin  de  nous»,  «notre  matin». 
Mais  il  est  à  remarquer  que  plusieurs  disent  simplement:  ne  koêma  «le  matin 
de  toi»,  «ton  matin».  Je  crois  que  ceux-ci  sont  plus  dans  le  vrai,  et  cela  à 
cause  de  la  réponse  qui  est  ndawè.  Ce  ndawè ,  dont  mes  voisins  ignorent  le 
sens,  doit  se  décomposer  en  deux  mots  ridé  «toi»  et  awê  «de  même»  ;  ndé  ou 
indé  est  la  forme  primitive,  la  forme  authentique  du  pronom  personnel  de  la 
2èœe  personne  du  singulier  «toi».  Cette  forme  sur  les  bords  de  l’Amazone  a 
perdu  son  d  comme  tous  les  mots  analogues  où  d  suit  Yn,  de  même  que  le 
b  est  tombé  dans  le  cas  où  il  suivait  Vm,  de  sorte  que  la  réponse  modernisée, 
amazonifiée  serait:  N’ awê  ou  Né  yawê.  Awë  est  un  adverbe  qui  signifie  «de 
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même»,  «ainsi»,  «semblablement».  En  général,  à  l’état  isolé,  on  le  fait  précéder 
d’un/,  comme  beaucoup  de  mots  de  langue  tupi,  et  on  a  alors  iawè  ou yawê. 

Le  sens  de  la  réponse  est  donc  :  le  tien  de  même.  Cela  prouve  que  la 
vraie  formule  du  premier  souhait  est  Né  koèma ,  car  le  Né  de  Ndawè  ne  peut 
répondre  à  yané  «notre».  Mais  alors  d’où  vient  ce  y  a  ?  Je  soupçonne  qu’il 
n’est  autre  qu’un  cri  de  surprise,  d’étonnement,  de  joie  à  la  vue  d'une  personne 
aimée.  Ceya!  leur  échappe,  en  effet,  parfois  dans  ces  circonstances,  comme  à 
nous:  Oh!  Ah!  Nous  avons  donc: 

Ya  !  né  koèma  !  —  Nd’awê. 

Oh!  ton  matin!  —  Le  tien  de  même. 

Mais  je  le  répète,  les  cabocles  ne  soupçonnent  pas  ce  sens.  Bien  mieux 
ils  énoncent  yané  comme  si  c’était  un  seul  mot,  et  sans  pause  après  la 
première  syllabe,  sans  avoir  l’air  de  s’étonner  après  le  cri  de  surprise  ya ! 
11  faut  pourtant  bien  admettre  mon  explication  ou  renoncer  au  ya,  étant  donnée 
la  réponse  Ndawè,  car  le  souhait  «Notre  matin!»  ne  peut  supporter  la  réponse 
«le  tien  de  même!» 

11  en  serait  autrement  si  la  réponse  ne  contenait  pas  un  pronom  per¬ 
sonnel  d’une  autre  personne  et  d’un  autre  nombre  que  la  première  formule. 
Or,  c’est  le  cas  qui  se  présente  quand  on  répond:  Erê,  que  l’on  traduit  bien: 
Amen  !  Ainsi  soit-il  !  Alors  la  formule  yané  koèma  est  acceptable.  Cela  nous 
fait  donc  deux  ou  trois  manières  presque  identiques  de  saluer,  mais  la  dernière 
est  exceptionnelle: 

Ya!  né  koèma  ou  Né  koèma!  —  Nddwê. 

Oh!  ton  matin  Ton  matin!  —  Le  tien  de  même. 

Yané  koèma!  —  Èrê. 

Notre  matin!  -  Ainsi  soit-il! 

C’est  ici  qu’apparaît  le  caractère  elliptique,  oriental  de  cette  salutation. 
Tout  le  monde  sent  qu’il  y  manque  quelque  chose:  il  manque  la  chose 

essentielle,  celle  qu’on  ne  dit  pas  mais  que  tout  le  monde  devine,  il  manque 

l’expression  du  souhait.  Que  voudrait  dire,  en  effet,  une  pareille  exclamation 
si  on  n’y  sous-entendait  un  souhait  de  bonheur?  Et  ce  souhait  quel  peut-il 
être?  Un  simple  qualificatif  de  bonne  augure,  comme  katu  «bon»,  puranga 
«beau»,  l’exprimeraient-ils  suffisamment?  Le  në’êgatu  n’exigeant  pas  de  verbe 
copulatif  iku  «être»  entre  le  substantif  et  l’attribut,  nous  aurions  dans  l’hypo¬ 
thèse  de  l’affirmative  la  forme  très  intelligible  et  très  régulière: 

Ya!  Né  koèma  katu!  (ou  puranga!)  —  Nd’awè! 

Oh!  que  ton  matin  soit  bon!  (soit  beau!)  —  Le  tien  de  même! 

Y ani  koèma  katu!  puranga!  —  Ërê. 

Que  notre  matin  soit  bon,  soit  beau  !  —  Ainsi  soit-il. 

Mais  ceci  rappelerait  trop  l’importation  portugaise,  bien  que  la  réponse 
soit  plus  distinguée.  Et  le  sens  m’en  paraît  trop  prosaïque,  trop  moderne 
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pour  la  formule  si  délicieusement  archaïque,  si  curieusement  elliptique!  Le 
souvenir  de  l’Orient  m’a  donc  fait  penser  à  un  autre  sens,  à  un  sens  qui 
rappelle  une  époque  plus  reculée,  qui  fait  rêver  de  ces  temps  patriarcaux  où 
en  sont  encore  les  Arabes  et  beaucoup  d’indiens,  ces  temps  où  l’on  ’  ne  se 
permettait  de  ne  rien  souhaiter  sans  mettre  ce  souhait  sous  la  protection  du 
Très-Haut,  sans  invoquer  la  bénédiction  divine.  Je  donnerais  donc  à  notre 
salut  un  Sens  plus  religieux  sous  cette  formule  plus  étendue: 

Tupanna  inukatu  né  koêma!  —  Nd’awè! 

Que  Dieu  veille  sur  ta  matinée!  —  Et  sur  la  tienne! 

Tupanna  inukatu  yané  koêma!  —  Ère! 

Que  Dieu  veille  sur  notre  matinée!  —  Ainsi  soit-il! 

Peut-être  existe-t-il  un  usage  analogue  chez  les  Océaniens  bronzés,  ou 
chez  les  peuples  de  l’Extrême-Orient  où  les  monogénistes  ont  coutume  de 
chercher  l’origine  de  nos  Indiens  basanés,  aux  cheveux  raides  et  durs,  aux 
pommettes  saillantes,  aux  yeux  tantôt  légèrement,  tantôt  très  fortement  ob¬ 
liques,  inclinés  vers  la  base  de  leur  nez  tantôt  très  aplati  tantôt  artistiquement 
recourbé. 

Peut-être  les  Portugais  ont-ils  eu  jadis  un  salut  plus  poétique,  emprunté 
aux  Arabes,  auxquels  ils  furent  si  longtemps  mêlés,  et  ont-ils  importé  ce  salut 
parmi  nos  Indiens,  qui  plus  fidèles  qu’eux  le  garderaient  encore.  Peut-être! 
Mais  cette  dernière  hypothèse  est  peu  probable  vu  l'archaïsme  de  la  formule 
«tupi»;  et  d’ailleurs  si  les  Arabes  ont  un  salut  analogue,  ils  n’en  ont  pas  de 
pareil. 
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Grammatik  der  Kposo-Sprache  (Nord-Togo, 

West-Afrika). 

Von  P.  Franz  Wolf,  S.  V.  D.,  Atakpame,  Togo. 


§  1.  Die  vorliegende  Sprache  wird  von  den  Leuten,  welche  dieselbe 
sprechen,  Ikposo 1  genannt.  Die  Leute  selbst  nennen  sich  Akposo1 2;  und  ihr 
Land  heißt  Ukposo*0. 

Ukposo  erstreckt  sich  vorn  7°  20'  bis  zum  8°  nördl.  Br.  ;  der  1°  osti.  L.  v.  Gr. 
durchschneidet  das  Land  ungefähr  in  der  Mitte  von  Norden  nach  Süden. 

Ukposo  wird  begrenzt  im  Osten  von  den  Landschaften  Atakpame  und 
Kpétsìi 4 ,  im  Norden  von  Adele 5,  im  Westen  von  Kebu  (Egbökö),  Tribu,  Boem 
und  Danyi,  im  Süden  von  Kpèlë. 

Landschaften  und  Städte  in  Ukposo  siehe  §  13,  6. 

Die  Einwohnerzahl  von  Ukposo  wird  auf  17.000  bis  20.000  geschätzt. 

§  2.  Die  M/wso-Sprache  (Ikposo)  zerfällt  in  zwei  Dialekte,  wie  auch  schon 
Plehn  angibt  (Zeitschr.  f.  afrikan.  u.  ozean.  Sprachen,  IV.  Jahrg.,  p.  257).  Der 
eine  Dialekt  wird  ganz  im  äußersten  Süden  —  in  der  Gegend  von  Sodo  — 
gesprochen;  sein  Gebiet  ist  sehr  klein.  Der  andere  (nördliche)  Dialekt  dagegen 
nimmt  das  ganze  übrige  Gebiet  von  Ukposo  ein. 

Plehn  nennt  die  beiden  Dialekte:  Akposo  -Atadi  und  Akposo  -  Sodo. 
Atadi  —  oder  wie  der  Name  richtig  heißt:  Otadi6  —  ist  eine  Stadt  in  dem 
nördlichen  Gebiet;  sie  hat  aber  für  das  übrige  Land  weiter  gar  keine  Bedeutung. 


1  Christaller  und  Plehn  nennen  die  Sprache  und  das  Land  irrtümlicherweise  Akposo. 

2  Akposo  steht  in  diesem  Falle  sowohl  für  den  Singular  als  auch  für  den  Plural. 

3  Fò-Leute  sagten  mir,  es  seien  im  Hinterland  von  Dahomè  auch  viele  Akposo  wohnhaft, 
jedoch  seien  die  Akposo  in  Togo  die  zahlreicheren.  Ich  kann  jedoch  nichts  Genaues  darüber 
erfahren. 

4  Der  Name  heißt  Kpétsì  =  Stein-Wasser  1  Bürgi  (Zeitschr.  f.  afrikan.  u.  ozean.  Sprachen, 
Bd.  VI,  p.  228)  will  festgestellt  haben  Gbe-tsi  =  Gras  ist  alt.  Diese  Angabe  stimmt  sicher  nicht  ; 
denn  a)  der  Laut  ts  kommt  überhaupt  im  Kpétsi- Dialekt  nicht  vor  —  wohl  tS ;  b)  mit  Rücksicht 
auf  diese  Angabe  Bürgis  haben  wir  den  Häuptling  in  KpétSì  gefragt,  ob  in  dem  Namen  KpétSi 
das  erste  Wort  gleich  kpe  =  Stein  oder  gbe  =  Gras  sei  und  zeigten  ihm  zur  Sicherheit  noch 
einen  Stein  und  Gras.  Er  wies  gbe  —  Gras  ganz  entschieden  ab;  es  sei  Stein  gemeint.  Damit 
stimmt  auch  überein  Kpé-sì,  wie  die  Anecho-Leute  den  Ort  nennen;  im  Anecho  heißt  ekpe  =  Stein 
und  esi  —  Wasser.  (Die  Anecho-Leute  sagen  nicht  Pessi,  wie  Bürgi  glaubt.) 

Adele  heißt  bei  den  dortigen  Eingebornen  Bèd(e)ré. 

r'  Otadi  heißt  die  Stadt;  die  Bewohner  heißen  Atadi. 
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Da  ferner  auch  Sodo1  nicht  die  Kposo- Bezeichnung  für  die  betreffende 
Stadt  ist,  so  möchte  ich  den  Vorschlag  machen,  die  /C/?oso-Sprache  lieber  in 
einen  nördlichen  und  südlichen  Dialekt  zu  teilen.  Der  nördliche 
Dialekt  wäre  dann  das  Plehnsche  Akposo-Atadi  und  der  südliche  sein  Ak- 
poso-Sodo. 

Der  nördliche  Dialekt  ist  in  meiner  vorliegenden  Arbeit  behandelt. 
Wenn  ich  im  folgenden  einfachhin  /C/?pso-Sprache  oder  Ikposo  sage,  dann  ist 
stets  der  nördliche  Dialekt  gemeint. 

Wie  weit  der  südliche  (Sodo-)  Dialekt  davon  abweicht,  weiß  ich  nicht. 
Die  Akposo  selbst  bezeichnen  den  südlichen  (Sodo-)  Dialekt  als  abweichend, 
aber  sie  nennen  ihn  doch  stets  auch  Ikposo. 

§  3.  Veröffentlichungen  über  Ikposo. 

1.  Christaller  führt  vom  Ikposo  die  Zahlen  von  1  — 10  an2.  Auf  Grund 
dieser  10  Zahlwörter  glaubte  Christaller  auf  eine  Verwandtschaft  zwischen  Ikposo 
und  Avatime  schließen  zu  sollen3.  Meine  vorliegende  Arbeit  über  Ikposo  be¬ 
stätigt  indes  die  Vermutung  Christallers  nicht  weiter.  Vgl.  übrigens  auch  den 
Unterschied,  der  besteht  zwischen  den  Zahlen  des  Avatime,  wie  sie  einerseits 
Plehn  und  anderseits  Christaller  angibt4. 

2.  Etwas  umfangreichere  Angaben  über  Ikposo  hat  Plehn  (Seidel)5 6  gemacht. 

3.  Eine  weitere  ganz  kurze  Bemerkung  über  die  /(/wsp-Sprache  macht 
Westermann  in  seinem  Wörterbuch  der  Ewe-Sprache,  I.  Teil,  Ewe-deutsches 
Wörterbuch,  u.  zw.  in  der  Einleitung  (p.  32). 

Die  Bemerkung:  „Den  Plural  scheint  es  auf  abu  zu  bilden“  stimmt  nicht. 
Plehn  hat  übrigens  dieselbe  unrichtige  Angabe;  abu  heißt:  sie  sind  viele; 
bu  =  v iel  sein,  a  ist  das  Pron.  subj.  3.  PI. 

Ferner  sagt  Westermann  (a.  a.  O.  unter  V):  „ M.Kebu  .  .  .  .;  die  Kebu-Q 
Sprache  steht  der  von  Akposo  nahe,  so  daß7  die  Bewohner  beider  Land¬ 
schaften  einander  gegenseitig  verstehen.“ 

Diese  Angabe  ist  unrichtig.  Das  ergibt  sich  schon  bei  einem  Blick  in  das 
damals  bereits  veröffentlichte  Material  über  Akposo  und  Kebu8. 

Daß  diese  beiden  Sprachen  sich  doch  nicht  so  „nahe“  stehen,  zeigen 
auch  meine  Abhandlung  über  die  Göö-Sprache  (Kebu)  und  die  vorliegende 
Arbeit  über  Ikposo. 


1  Sodo  ist  übrigens  auch  nicht  die  A/?pso-Bezeichnung  ;  die  Akposo  nennen  diese  Stadt 
Nme  oder  auch  Uhue. 

2  Zeitschr.  f.  afrikan.  Sprachen,  III.  Jahrg.,  p.  131,  148 — 149. 

3  A.  a.  O.  p.  142  unter  Nr.  12. 

4  Zeitschr.  f.  afrikan.  u.  ozean.  Sprachen,  IV.  Jahrg.,  p.  213. 

5  Zeitschr.  f.  afrikan.  u.  ozean.  Sprachen,  IV.  Jahrg.,  unter  Akposo-Atadi,  p.  257,  und  Akposo- 
Sodo,  p.  261. 

6  Richtiger  =  die  Gbö-Sprache,  wie  ich  in  meiner  Abhandlung  über  die  AW>»-Sprache 
(„Anthropos“,  Bd.  II,  1907,  p.  422)  gezeigt  habe. 

7  Von  mir  hervorgehoben! 

8  Bei  Plehn,  IV.  Jahrg.  der  Zeitschr.  f.  afrikan.  u.  ozean.  Sprachen. 
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Ebenso  trifft  es  nicht  zu,  daß  „die  Bewohner  beider  Landschaften  einander 
gegenseitig  verstehen“.  Die  Leute  beider  Landschaften  verstehen  sich  gegen¬ 
seitig  durchaus  nicht;  das  leuchtet  auch  schon  bald  ein  nach  kurzem  Vergleich 
meiner  oben  angegebenen  Arbeiten.  Ferner  habe  ich  auch  Gelegenheit  genug 
gehabt,  den  Versuch  praktisch  zu  machen.  Wir  haben  hier  in  der  Mission 
(Atakpame)  sowohl  Eingeborne  aus  Egbökö  (Kebu)  als  auch  aus  Ukposo ;  die¬ 
selben  verstehen  aber  einander  keineswegs. 

§  4.  Die  Liste  wirklicher  und  möglicher  Übereinstimmungen  mit  Ewe 
und  Atakpame  =  Yoruba,  die  ich  hier  folgen  lasse,  zeigt,  daß  hier  jedenfalls 
irgendwelche  Beziehungen  vorhanden  sind.  Von  welcher  Art  dieselben  sind, 
werde  ich  am  Schluß  der  Liste  kurz  besprechen. 


l.  Ikposo. 

äna-tse 

ä-di 

a-dukü 

a-walä 


2.  Deutsch  : 

Fuß 

Regen 

Knie 

Kette  (Schmuck!) 


)  Gè: 
I  Fö  : 


3.  Ewe  : 


edyi 


e-wló 

Hudu:  adadé 


/  Gè: 

1  Kpétsì  : 


ati-gli-nyi 


u-ny\ 

Elefant 

Hudu  :  e-nyi 

Fö:  (  e-nyi  „Kuh“ 

Gè:  1  (Rind) 

)  benté 

Lendentuch  (Hose!) 

Gè:  vente 

j  dyókoto 

Lendentuch  (Hose!) 

a-dyé 

Streit 

Gè:  adyre 

4.  Atakpame  : 
és  è 
odyó 
i-rüku 

WQYQ 

a-dë 


a- dò 

Katze  J 

Aiilö:  adadi 

Gè:  asé 

ó-la 

Besitzer 

Sg.  —oli;  Pl.= 

a-wù 

Kleid  (europ.) 

Gè:  a-wù 

,KJém:  1  a  Sim 

a-wù 

a-sila 

Leopard 

'  (  „Hand- lier 

(Ge)  :  1 

e-ló 

Haar 

i-ró 

e-bù 

Vagina 

e-hà  {Gèl)  { 

o-bó 

o-hà 

ì-gà 

Schwein  j 

Fö  :  o-hà  \ 

Ó-glò 

Huhn 

Gè:  kokló 

Q-kÓtÓ 

Ratte 

\  Gè:  e-wè 

okuté  (Maus  !) 

ó-ve 

Sonne 

<  Hudu  :  e-we 

i  Gi:  i  età 

eti 

u-tù 

Ohr 

1 

1 

J  Hudu :  > 

'  Fö  :  otó-goe 

ù-tèù 

Fliege 

,  1 

;  Gè:  abó 

e-tSltsl 

U-WQ 

Arm 

{  Hudu  :  abó 
,  Gè  :  abo-gligo-nù 

u-kulù 

Ellenbogen 

Fq:  alo-golikoli 
'  Alilo:  abo-kluigui 

tsokoto  (Hose) 
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1.  Ikposo: 

2.  Deutsch  : 

3.  Ewe: 

4. 

u-gbé 

Gras 

Gè:  egbé 

é-lè 

Schlaf 

Gè:  alo 

1.  ye  f 

2.  dyi  J 

essen 

o-rà 

dye 

* 

/  Gè:  I 

ku 

sterben 

I  Hudu  :  j  ku 
!  KpétSi:  ' 
etc. 

ku 

sobó 

Wade 

Gè  :  sobó 

to-ti-gavi 

Ohrring 

Gè:  tó-gàvi 

dyantâ 

Löwe 

Gè  :  dyanta 

Yams 

itsu 

u-mi 

(faeces) 

Gè  :  e  mi 

ny(e)ûmi 

(cacare) 

Gè:  nye  (e) mi 

òsi,  PI.  =  â-si-(wani) 

Frau 

Gè:  asi  (Weib!) 

I  Gè:  evi 

avi,  PI.  =  evi  (wani) 

Kind 

:  Hudu  :  evi 
*  Fò  :  fi 

lu 

flechten 

Gè:  lö  (weben!) 

kpò 

schlagen 

Gè.  po 

kpa 

ga 

lesen 

kà 

bd 

kommen 

(  Gè  :  và  ) 

(  Fò :  wa  ) 

wa 

ta 

fertig  sein 

tà 

t  una  l 

<  ina  (Vokativ!)  ' 

Mutter 

\  Gè  :  enò  ; 

<  Fò  :  nò  \ 

in  à 

nyua 

trinken 

Gè:  nù 

mo 

groß 

Gè:  gà 

ki 

bleiben 

^  Fô  :  ki  1 
(  Gè:  tèi  \ 

ki 

kommen  von 

ti 

end 

Zahl:  4 

t  Gè:  enè 
/  Hudu  :  enè 

età 

Zahl:  5 

\0Huäu:\  ati 

itSé-de 

Kauri 

{  Gè:  e  tèi 
'  Hudu:  ho-tSi 

wu 

töten 

)  Gè:  1 

5  1  WU 

(  Hudu  A 

boa 

aber 

\GHÙdu:\  vo~a 

evidye 

Kind  (allg.) 

Gè:  de-vi 

edi 

Zahl:  1 

Gè:  edè 

said 

10  Kauri 

vgl.  Tem:  sala 

tàkpo 

20  Kauri 

Gè:  tàkpo 

ùdà  (Vokativ!) 

ältere  Schwester 

)  Gè:  dadd 
'  Hudu:  didà 

Atakpame: 


Diese  vielen  Anklänge  an  das  Ewe  und  auch  an  das  Atakpame  machen 
vielleicht  sogar  plausibel,  was  ich  S.  142  Note  3  sagte  (daß  ein  Teil  Akposös 
sich  aut  französischem  Gebiete  befinden  soll).  Vielleicht  sind  die  hiesigen 
Akposos  von  dort  herüber  gekommen.  Sie  sollen  die  auf  dem  französischen 
Gebiete  weilenden  an  Zahl  übertreffen.  Auch  die  Atakpame  kommen  aus  dem 

Anthropos  IV.  1909. 
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Osten  und  nach  meinen  bisherigen  Forschungen  auch  die  Ewe-Leute.  Somit 
könnten  die  vielen  Wortanklänge  schon  von  früher  her  datieren.  Hier  sind 
diese  Worte  (als  Fremdworte!)  sicherlich  nicht  entlehnt.  Denn  erstens  sind 
die  Atakpame-Leute  verhältnismäßig  noch  gar  nicht  lange  hier,  und  zweitens 
sind  und  waren  die  Akposo  so  sehr  von  den  umwohnenden  Völkern  gering 
geachtet  und  in  ihren  Bergen  eingeschlossen  lebend,  daß  man  nicht  wohl  an¬ 
nehmen  kann,  daß  eine  solche  Entlehnung  hier  stattgefunden  hätte. 

Meine  Gewährsleute  wohnen  weit  von  Atakpame  —  abseits  in  den  Bergen, 
so  daß  auch  sie  wohl  die  eigentliche  reine  AÆ/;psp-Sprache  wiedergeben. 

I.  Lautlehre. 

§  5.  Vokale. 
a 

F  Q 
e  o 

i  u 

1.  Die  Länge  der  Vokale  wird  durch  einen  Strich  über  dem  Vokal 
bezeichnet:  ä,  ë  etc. 

2.  Sämtliche  obigen  Vokale  treten  auch  als  Präfixe  des  Substantivs  auf. 
ln  diesen  Fällen  ist  dann  der  Präfixvokal  als  Silbe  zu  sprechen. 

3.  Das  Ikposo  scheint  auffallend  wenig  nasalierte  Vokale  zu  haben. 

tinyö  klein  ehunyö  Meerkatze. 

§  6.  Vokalverbindungen. 

ia,  ie,  ie,  in 
oa,  oe,  oe 
ua,  ue,  ui,  iw. 

ln  diesen  Verbindungen  sind  die  einzelnen  Vokale  getrennt  zu  sprechen. 
In  der  Regel  hat  der  zweite  Vokal  den  dynamischen  Akzent. 

§  7.  Konsonanten. 

/? 

k,  g  h,  g,  n 

ts,  äy  y,  ny 

t,  d  s,  z,  n,  (rP),  I 

f,  v  w,  m 

p,  b 

kp,  gb. 

§  8.  Konsonanten  Verbindungen. 

1.  Es  scheinen  nur  (?)  /-haltige  Verbindungen  vorzukommen: 
kl,  gl,  gl,  hl  (?),  vl,  kpl,  bl,  gbl,  wl,  ml. 
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2.  Die  übrigen  ganz  seltenen  Verbindungen  von 

nt,  hg,  (Ttnd  hl?) 

scheinen  nur  (?)  in  Fremdwörtern  vorzukommen.  Vergleiche  : 


dyanta  Löwe 

bente  Schamtuch 

tohgavi  Ohrring 

hlo  schreiben 


(Ewe-Gë  =  dyanta  !) 
(Ewe-Gë  =  vente) 
(Ewe-Gë  =  togavi) 
(Ewe-Gë  =  hlo). 


§9.  Intonation 

kommt  im  Ikposo  vor.  Der  Hochton  ist  mit  '  und  der  Tiefton  mit  x  bezeichnet. 

§  10.  DerAuslaut  scheint  fast  durchweg  vokalisch  zu  sein  ;  einmal 
finde  ich  auch  m. 

Der  Anlaut  dagegen  ist  (abgesehen  von  den  Substantivpräfixen!)  stets 
konsonantisch. 

II.  Substantivum. 

§  11.  Sammlung  von  Substantiven,  nach  ihren  Präfixen  geordnet1. 


1.  mit  a-Präfix: 


a-lukii 

Zahn 

a-walä 

Kette  (Schmuck) 

a-gbaté 

Schulter 

a-dakpó 

Bettstelle3 

a- bòghe 

Schulterblatt 

a-lä 

Tanz 

a-glâ 

Hand 

a-nü 

Diebstahl 

d-natse 

Fuß 

a-nn-óla 

Dieb4 

a-dükn 

Knie 

a-yalä 

Lüge 

â-dô 

Katze 

a-wü 

Kleid  (europäisch) 

d-di 

Regen 

a-wü 

Stummer 

d-và 

Oben  (Himmel) 

a-sila 

Leopard 

d-va-(e)vlitsé 2 

Himmel 

(vgl.  Kpétsì  Ewe  =  asi-lä  = 

d-gbla 

Armring 

Leopard 

=  Hand-Tier.) 

a-sikple 

Fingerring 

2.  mit  e- 

und  e- Präfix: 

e-lô 

Haar 

e-nyìtó 

Hyäne6 

e-lû 

Kopf 

e-hunyô 

Meerkatze7 

e-müb  j 
e-mü-wü  ! 

Auge 

e-kpavlttso 

e-wé 

Schmetterling 

Maus 

é-gbà 

Brust 

e-vlina 

Regenbogen 

1  Die  Namen  für  Menschen  vgl.  §  18  (Numerus). 

2  =  oben  -p  Fell. 

3  Erhöhung  aus  Lehm  gemacht. 

*  =  Diebstahl  -p  Besitzer. 

5  Mu  =  sehen;  lè  =  schlafen. 

6  Vgl.  okétèké  und  ganagbé. 

7  Vgl.  okplä  =  Meerkatze.  Diese  beiden  Ausdrücke  ehunyo  und  okpla  wechseln  je  nach 
den  verschiedenen  Orten. 


io* 
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e-vi 

weibl.  Brust 

e-vi 

Holzkohle 

e-mó 

Hals 

e-ti 2 

Humuserde 

e-mô-küdii 

Nacken 

e-nä 

Stein 

é-mekìi 

Bauch 

e-kotó 

Mütze,  Hut 

e-bû 

Vagina 

e-kâ 

Ding- 

e-ti 

Penis 

e-sé 

Wort 

é-lè 1 

Schlaf 

e-vlitsé 

Fell. 

3.  mit 

/-Präfix  : 

i-kplè 

Knochen 

i-tükpâ 

Ziege 

i-kpeté 

Stirn 

î-vlo 

Vogel 

ï-yo 

Nase 

i-vlé 

Spinne 

i-wlûna 

Magen 

i-gd 

Fleisch 

i-livli 

Zunge 

i-govi(u) 

Tier 

i-lQ 

Kehle 

ì-gà 

Schwein 

i-gla 3 

Handgelenk 

i-té 

Esel 

i-fù 

Finger 

l-ló 

Stern 

i-fà-nà 

Daumen 

i-gli 

Nacht 

i-fo-nyi 

Mittelfinger 

i-yina-(u)tsi 

6  Regenzeit 

i-fô-viâ 4 

kleiner  Finger 

i-vi 

Wasser 

ese-ga-(i)fàb 

Zeigefinger 

i-viì 

Feuer 

i-fò-botsò 

Fingernagel 

i-lii 

Lehm  (roter) 

i-na-fo 

Zehe 

i-boele'1 

Spiel 

i-vle 

Nabel 

l-dò 8 

Faulheit. 

4.  mit  o- 

und  o-Präfix: 

o-sefoa  ) 

Blut 

Q-glÒ-VÌU  12 

Küchlein 

ô-vlo  ! 

Q-glÒ-Wlìlll 13 

Hühnerei 

Q-VO 

Herz 

ò-sì 

Fisch 

o-gofâ 9 

Hund 

Q-SÌ-kpatSQ 

kleine  Fischart 

Q-zàzil 

Schaf 

o-gló 

Ratte 

o-kétèké 10 

Hyäne 

o-kótó 

Ratte 

o-kpldn 

Meerkatze 

ó-ve 

Sonne 

I  Mu  —  sehen  ;  lè  =  schlafen. 

*  Vgl.  uti  =  Erde. 

3  Vgl.  a-glä  =  Hand. 

4  Vgl.  Diminutiv,  §  16,  2. 

5  Wörtlich  =  Wort -sag -Finger  (Sprechfinger!).  Vgl.  g(a)-ese  =  sprechen,  esé-(a)ga 
Sprechen  (Subst.-Inf. !).  —  Zeigefinger  soll  auch  heißen  können  ose-gâ-(i)fô. 

6  UtSi  =  Mond  (Monat). 

7  Boele  —  spielen. 

8  Dò  —  faul  sein. 

9  Vgl.  ükpi—  Hund. 

10  Kétèké  soll  das  Gehen  der  Hyäne  nachahmcn.  Vgl.  ganagbé  und  enyìtó. 

II  Vgl.  Note  7  auf  Seite  147. 

12  Viu  Diminutivform  (vgl.  §  16,  2). 

13  Uwulü  =  Ei. 
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o-kpla-wéx 

Seidenaffe 

Q-fu 

Wald 

o-kpla-vé 2 

Husarenaffe 

Q-fu-li 4 

Wald 

Q-glò 

Huhn 

Q-bé 

Gewässer 

ó-glò-nyi 

Hahn 

o-bé-li-zi 

Fluß5 

ó-glò-nà 

Henne 

o-vlé 

Tuch  (einheim.) 

o-yaé 

Feuerholz 

o-luna  1 

Arbeit. 

o-gló 3 

Husten 

O-lll  (?)  1 

Hieher  gehören  auch  fast  alle  Substantiv-Infinitive  (vgl.  §  54,  Sammlung 
von  Verben). 


5.  mit 

rr-Präfix: 

ii-td 

Ohr6 

li-dò 

Honig  (Wespen-Honig) 

ii-glii 

Eingeweide 

u-dò-’tsii 

Wespenart  =  «dò-Fliege 

u-nukû 7 

Mund 

d-va-ve 

Aussatz  (ve  =  rot\) 

U-WOH 

Arm 

u-ti 

Erde 

U-WO-tP 

Oberarm 

d-tsi 

Mond 

u-vü-na 

Oberschenkel 

d-lu 

Wind 

u-vü-tsii 

Unterschenkel 

d-ld 

Trockenzeit 

u-külii 4 

Ellenbogen 

d-dyò 

Schlamm 

d-kpi 

Hund 

d-dyo 

Rauch 

u-le 

Rind  (Kuh) 

d-td(nu) 

Eisen 

ii-lé-nà 

Kuh 

d-idnu-ove 

Kupfer11,  Messing 

u-lé-nyi 

Stier 

d-tsi-mi 

Blei  =  Mond-Faeces  ! 

u-le-otà 10 

Ochs  (kastriertes  Rind) 

u-mi 

Faeces 

d-nyì 

Elefant 

d-wo 

Dorn 

à-gbd 

Hundsaffe 

d-sd 

Geruch,  Gestank  (?) 

u-wdlu 

Ei 

u-moli 

Gelächter12 

d-tsù 

Fliege 

u-bid 

Träne 

usé 

Honig  (Bienen-) 

ii-bui 

Krankheit 

usé-’tsd 

Biene  ==  Honig-Fliege! 

u-gbatä 

Blatt. 

1  Wg  = 

=  schwarz. 

J  Ve  = 

=  rot. 

3  Vgl. 

glo  =  husten  (§  54). 

4  Li  = 

=  Innere  (vgl.  Postpos.  §  61). 

5  Li  = 

=  fließen;  ezi  —  unten,  untere;  = 

„Gewässer  fließen 

[nach]  unten!“;  zi  =  herunter- 

kommen  (von  oben!).  Es  wird  aber  für  Fluß  meistens  obé  einfachhin  gebraucht. 

6  Vgl.  Ewe  Ge  =  etó. 

7  Ewe  Gë  —  ènù  —  Mund. 

8  Uwo  mit  offenem  o;  uwoti  mit  geschlossenem  o. 

9  Vgl.  dazu  folgende  Ausdrücke  des  Ewe  für  „Ellenbogen“:  Togo-Hinterland  Fö  =  alo- 
golikoli ;  Ewe  Gë  —  abo-giigo-nü  ;  Anlö  =  abo-kluigui,  Ewe-Eludu  (Atakpame)  =  logó-nu; 
Kpétàì  -----  alo-gogló  ;  Knie  heißt  in  diesen  Dialekten:  Togo-Hinterland  Fö  =  Kogóli;  Ewe 
Gë  =  ekló  ;  Anlö  =  klo  ;  Hudu  (Atakp.)  =  ekló;  Kpétsì  =  ko  li;  Agome-Kpalime  =  koli. 

,0  0  =  Adjekt.-Präf.  (?). 

11  =  rotes  Eisen;  ve  —  rot  sein. 

,s  Mo  —  lachen;  li  =  Inneres  (in). 
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li-no 

Lied 

u-dyé 

Streit 1 

usi 

Farm 

u-fä 

Hüftenschnur 

u-gbe-li 

Busch  (li  = 

Inneres)  u-gbé 

Gras  =  niedriges  Gestrüpp 

§  12.  Substantive  ohne  Präfix. 


ve  ge  lé 

Pferd 

kpakpàhè 5 

Ente 

ganagbé 2 * 
tamii 

Hyäne 

Nebelwolke 

beate 6  ) 

dyókoto  ) 

Lendentuch-Schamtuch 

io  àgavi'0 

Ohrring 

kliidya 

Unterarm 

sobó 4 

Wade 

dyantä 7 8 

Löwe. 

§  13.  Bildung  von  Substantiven  durch  Präfixe. 
1.  Die  Präfixe  werden  dem  Yerbalstamm  einfach  vorgesetzt: 


lè 

schlafen 

«'-/« 

Schlaf 

ma 

sehen 

e-mü 

Auge 

la 

tanzen 

a-lä 

Tanz 

yald 

lügen 

a-yald 

Lüge 

dò 

faul  sein 

E  dò 

Faulheit 

mo 

lachen 

a-mo-li 

Gelächter  (li 

bi 

weinen 

a -bi à 

Träne 

bui 

krank  sein 

a-bai 

Krankheit 

dye 

streiten 

u-dyé 

Streit. 

2.  Ferner  gehören  hieher  alle  mit  o  resp  o  gebildeten  Substantiv-Infinitive,  soferne 

das  Verb  kein  Objekt  bei  sich  hat8. 

Verben  mit  «-Charakter  haben  im  Substantiv -Infinitiv  das  Präfix  o 
(offenes  o!),  dagegen  die  mit  «-Charakter  haben  beim  Substantiv-Infinitiv  o 
(geschlossenes  of). 

Hat  aber  das  Verb  ein  Objekt  bei  Sich,  so  wird  das  Objekt  (Genitiv- 
Bildung!)  an  die  erste  Stelle  gesetzt  und  das  Verb  wird  in  all  diesen  Fällen 
mit  den  «  -j-  «-Präfixen  (hier  «-Präfix  für  Verben  mit  «-Charakter  und  «-Präfix 
für  solche  mit  «-Charakter)  zum  Substantiv-Infinitiv  gebildet  und  folgt  dann 
an  zweiter  Stelle. 


1  Dye  =  streiten. 

2  Vgl.  S.  147,  Note  6. 

*  Ewe  Gè  =  eto-gàvi  =  Ohrring. 

4  Ewe  Gë—sobo. 

5  Ewe  Gè  =  Kpakpa(he)  =  Ente. 

fi  Ewe  Gë—  venté  —  Lendentuch. 

T  Ewe  Gè  =  dyantä. 

8  Reduplikation  (Repetition)  des  Verbs  zur  Bildung  von  Subst.-lnfinit.  scheint  das  Ikposo 
nicht  zu  kennen. 
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g(a)-ese 
la-ivi 
ny(e)-umi 
ka  gku 

Vgl.  ferner  §  54,  Sammlung  von  Verben  (Subst.-Inf.). 

3.  «-Präfix  bildet  die  Bezeichnung  für  Länder: 

U-kpósò  Kpósó-Land 

U-md  Ewel-Land  allg. 

U-kebü  Kebu-Land. 

4.  /-Präfix  bezeichnet  die  Sprache  des  betreffenden  Landes: 

I-kpóso  /<7?os0-Sprache 

I-md  Ewe  ^Sprache  ! 

I-kebu  Kebu- Sprache 

I-nd 2  Aua-  (Atakpame-)  Sprache. 

5.  «("^-Präfixe  bilden  die  Bezeichnung  für  die  Bewohner  des  betreffenden  Landes  : 

A-kposo  Kposo- Mann  A-ge  Ge-  Mann. 

E-kebu  Kebu- Mann 

6.  Namen  von  //Ajooso-Landschaften  und  deren  Städten. 

1.  Landschaft:  Logbó.  Bewohner:  Elo gbó-ni.  Städte  darin  heißen: 
a)  im  Munde  der  Ewe:  b)  im  Munde  der  Akposo  :  c)  Namen  der  B  e  woh  ne r  : 

Agonie  kotukpa  O-gome  A-gömg-(ni) 

Amutsu  (Stadt)  È-bèvâ  È-bèva-(ni) 

U-vü  E-vü-(ni) 

1  Vielleicht  ist  ursprünglich  nur  die  Landschaft  Kpêlê  gemeint,  jedenfalls  wird  der 
Name  jetzt  auf  ganz  Ewe-Land  ausgedehnt. 

2  Der  Name  für  die  Stadt  Atakpame  kann  nicht  entsprechend  zu  U-na  gebildet  werden. 
Atakpame  heißt  Odima.  —  Diese  /fyoso-Bezeichnung  bestand  schon,  ehe  die  Atakpame-Leute 
diesen  Ort  von  den  A&/?osp-Leuten  erhielten.  Daher  blieb  der  Name  bestehen.  —  Atakpame- 
Leute  =  Adima-ni. 


Ohne 

Objekt 

Verben 

Subst.-Inf. 

ye 
dyi  1 

1 

1  essen 

Q-ye 

o-dyi 

1  Essen 

ga 

gehen 

o-ga 

Gehen 

vu 

kaufen 

0-VÛ 

Kaufen 

ya 

warten 

o-yä 

Warten 

ku 

sterben 

O-kll 

Sterben. 

sprechen 
trinken  Wasser 
cacare 
geben  Ding 


Mit  Objekt: 
ese-(a)ga 
ivi-ä-lu 
umi-d-nye 
eku-a-ka 


Sprechen 

Wassertrinken 

Subst.-Inf. 

Ding  geben  ==  Geschenk. 
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a)  im  Munde  der  Ewe:  b)  im  Munde  der  Akposo:  c)  Namen  der  Bewohner: 


A-feyé 

A-feyé- (ni) 

Azikgro  (Atakp. -Sprache) 

A-zigodó 

A-zigodó-(ni) 

Anäwume 

E-näwci 

A-nàwa-(ni) 

A-védye 

A-védye-ni 

A-gbadyà 

A-gbadyà-ni 

l-gbówii 1 

E-gbówìi-ni 

Tsakpdli 

A-tsakpàli-ni 

I-difiniwu 

E-difiniwu-ni 

2.  Landschaft: 

Urna.  Bewohner: 

A  m  à. 

Aygmè 

U-yö 

A-yó-ni 

Ezitnè 

Izitse 

E-zitse-(ni) 

Amlâmè 

E-mld 

A-mld 

A-gadyi 

A-gadyi-ni 

U-litä 

E-liid 

3.  L andschaft: 

Owi.  Be  wo  liner: 

E  -  w  i. 

U-dyè 

A-dyè-ni 

E-benà 

A-bend-ni 

Mima 

E-mdna-(ni) 

Oddo 

A-gàdo-ni 

Ó-ka 

À-ku-ni 

Gbanakà 

A-gbanakà-ni 

Góbe 

E-góbe-ni 

A-fogbéga 

A-fogbéga- ni 

Dokutsé 

A-dòkutsé-ni 

Kasibó 

A-kasibó-ni 

4.  Landschaft:  ikpo 

nu.  Bewohner:  È-kponu-(ni). 

U-wanabé 

E-wunabé-ni 

Ì-musa 

Ä-musa-(ni) 

I-difiù 

E-difiii-(ni) 

O-kpawé 

A-kpawe-ni 

I-wa 

A-wa 

Ó-tadi 

À-tadi 

Klabe 

A-klabe-ni 

Ydde 

A-yàde-ni 

Yàla 

A-yàla-ni 

Game 

A-gàme-ni 

A-dyasiwewe 

A-dyasiwewé-ni 

1  Vgl.  wii  —  unten!  Hier:  (Stadt)  am  Fuße  des  Igbo.  Igbo  wird  von  den  Ewhe-Leuten 
Logboto  genannt. 
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5.  Landschaft:  Kplavé  (?)\  Bewohner:  A-kplavé-ni. 
a)  im  Munde  der  Ewe:  b)  im  Munde  der  Akposo:  c)  Namen  der  Bewohner  : 


(Sodo!) 

(Sodo-to-dyi) 


I  U-nue  » 
(  Unme  ! 
U-blo 
1-le 


I  E-nue 

I  ? 

A-blo-ni 

A-le-(ni) 


Bemerkungen:  1.  Die  Liste  der  Landschaften  und  Städte,  die  ich  hier  angegeben,  ist 
nicht  erschöpfend.  Ich  hatte  keine  Gelegenheit,  Leute  von  sonst  wo  zu  fragen. 

2.  Städtenamen,  die  jetzt  kein  Präfix  mehr  aufweisen,  scheinen  früher  «-Präfix  gehabt 
zu  haben. 

3.  Das  Suffix  ni  bei  den  Namen  für  Bewohner  der  betreffenden  Landschaft  oder  Stadt 
scheint  späteren  Datums.  Eigentlicher  Bildner  scheint  das  betreffende  Präfix  zu  sein.  —  Bei 
allen  Namen,  wo  ich  (ni)  eingeklammert  habe,  kann  es  ausfallen  und  sind  somit  beide  Aus¬ 
drücke  gebräuchlich.  • —  Bei  einigen  Namen  wird  überhaupt  kein  ni  gebraucht.  (Vgl.  §  14, 
Suffix  ni  d.) 


§  14,  Bildung  von  Substantiven  durch  Suffixe. 

1.  Das  Suffix  ni  bildet: 

a)  Nomina  agentis;  dabei  tritt  das  Objekt  als  Determinans  an  die 
erste  Stelle,  der  Verbalstamm  mit  dem  Suffix  ni  folgt  als  Determinativ: 


ifitso-lu-ni 

Mattenflechter,  lu  —  flechten 

élè-lè-ni 

Schläfer 

ala-lä-ni 

Tänzer 

eku-yi-ni 

Verkäufer 

ekü-vu-ni 

Käufer 

eku-ye-sili-ni1  2 

Koch  =  Ding-essen-kochen-der 

eku-kd-ni 

Geber 

olnna-nd-ni 

Arbeiter 

usi-vli-ni 

Farmer 

eku-ye-ye-ni 2 

Esser 

avitä-kpö-ni 

Beter 

nbui-bui-ni 

Kranker 

imli-md-ni 

Stotterer 

usi- sä- ni3 4 

(Farm-)Aufseher. 

Sg-: 
PI.  = 
Sg-  = 
PI.  = 


Ohne  Objekt: 

ölu-kp(ö)  avita- niA 
alu-kp(g)  avitd-wani 
olu-ydve-ni 
alu-yäve-wani 

ölu-bui-ni  Kranker. . 


Beter. 


Springer. 


1  Norfo-Landschaft(P). 

2  Eku-yé  —  essen  =  Ding-essen. 

3  Zunächst  Farmaufseher,  aber  auch  einfachhin  Aufseher. 

4  Olu  =  Mensch,  Plur.  alu. 
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Ferner: 

utii-si-ni  Tauber  (utu  —  Ohr). 


b)  Nomina  für  mit  Krankheiten  Behaftete: 

ûvave-ni  Aussätziger 

gbedyu-zel-ni  mit  Ausschlag  (=  Framboesie  ?)  Behafteter. 

c)  Ordnungszahlen  von  zwei  an: 

efoà-ni  zweite  elä-ni  dritte  etc. 

d)  ni  scheint  auch  die  Zugehörigkeit  zu  einer  Stadt  etc.  auszudrücken: 

Lome-ni  Lomemann  Aneho-ni  Anechomann. 

Vgl.  die  Städtenamen  und  deren  Bewohner  unter  §  13,  p.  150 — 153. 

2.  Das  Suffix  (?)  ola  bildet  Nomina  possessionis: 
iisi-ó/a  Farmbesitzer  ekut(e)-óla  Hausbesitzer  vegele-öla  Pferdebesitzer. 


§  15.  Bildung  des  Substantivs  durch  Komposition. 


(—  Determinans  Determinativ!) 


ekaté-’lü 

usé-’tsù 

avà-’vlitsé 

anu-ólu 


Dach  =  Haus-Kopf 
Biene  =  Honigs-Fliege 
Himmel  =  Oben-Fell 
Dieb  =  Diebstahls-Mensch. 


olu-kii  Toter  =  Mensch-tot 

obe-li-zi  Fluß  =  Gewässer  fließt  (nach)  unten. 


§  16.  Diminutivform  wird  gebildet: 

1.  durch  Anfügung  von  kpla  oder  tingo  —  klein  ;  kpla  ist  das  häufiger 
gebrauchte  : 

ekute  kpla  |  „  ,  àsu  kpla  Beilchen 

,  ,  ,  Flauschen 

akute  tingo  I 


vegete  kpla  (kleines)  Pferdchen2  0yw  kpia  | 

olii  tingo  I 

2.  mit  viü,  wenn  das  Jung- sein  gemeint  ist: 


kleiner  Mensch  (Zwerg). 


vegele  viü  Füllen  ukpi  vili  Hündchen  (junges) 

ado  via  Kätzchen  (junges)  oliilu  viu  (junger)  Mensch. 


1  Ich  kenne  die  Bedeutung  des  ze  (Verb?)  nicht;  vielleicht  gehört  der  letzte  Ausdruck 
besser  unter  a.  Gbedyu  ist  der  „Ausschlag“  selbst. 

2  N  i  cht  =  Füllen!  Füllen  (vgl.  unter  2)  =  vegele  viu. 
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§  17.  Augmentativform  wird  durch  Anfügung  von  (e)kà  =  groß 
gebildet: 

vegete  (e)kà  di  ein  großes  Pferd  ukpi  (e)ka  di  ein  großer  Hund 

ekute  (e)kà  di  ein  großes  Haus  ólu-ké 1  (Sg.)  der  Älteste 

älu-kd-wdni  (PI.)  die  Ältesten. 


§  18.  Numerus. 

I.  Alle  Substantive,  die  nicht  Menschen  bezeichnen,  bilden  den  Plural 
durch  Anfügung  des  Plural-Suffixes  n vani  (zuweilen  abgekürzt  zu  ni)2. 
Bei  Substantiv  -f-  Apposition  steht  das  Plural-Suffix  hinter  der  Apposition. 


Singular: 

aliikü 

ein 

emit 

ekute  dia 


Zahn 

Kopf 

Auge 

Hausbesitzer 


Plural: 
aldkd-wdni 
elu-wäni 
emd-wdni 
ekute  öla-ni 
ekute  öla-wdni. 


II.  Substantive,  welche  Menschen  bezeichnen: 

1.  Ein  Teil  davon  bildet  den  Plural  durch  Präfix-Wechsel;  dazu 
kommt  dann  auch  noch  das  Plural-Suffix  wäni. 


a)  Sgl.  =  Präf.  o  und  o,  im  Plur. 

=  Präf.  a  (T  Suff.). 

Q- hike 3 

Ältester 

ä-luka-wäni 

Q-levi 

Jüngling 

ä- levi- wäni 

ó-si 

Frau 

ä-si-wäni 

Q-si-vi 4 

alte  Frau 

ä-si-vi-wdni 

Q-si-etsu 

Jungfrau 

d-si-etsu-wäni 

ö-si-evidye 

Tochter 

d-si-evidye-wdni 

Q-Iulu 

Mensch 

d-lulu-wdni 

o-lu-winih 

alter  Mann 

a-lu-wini-wäni 

o-lu-fi 

Fremder 

d-lu-fi-wäni. 

b)  Sgl.  =  Prüf,  u  wird  im  Plural  Pr-äf.  e  TT  wani). 

u-vi 

Kind  (eigenes)  J 

1  e-vi-wäni 
!  u-vi-wdni 

u-luvi 

Mann 

e-livi-wdni 6 

u-luvi-evidye 

Sohn 

1  e-livi-ev  idye-w  ä  n  i 6 
1  u-luvi-evidy  e-wdni 

1  Das  kg  ist  aus  ka-e  (=  ka  T  Artikel)  entstanden.  Vgl.  dasselbe  Wort  im  Plural. 

2  Vgl.  auch  S.  156,  Note  2. 

3  Kg  aus  ka  (=  groß)  -}-  ^-Artikel  entstanden  ;  vgl.  Plural.  Oliika  heißt  auch  Knabe,  hat 
in  dieser  Bedeutung  aber  angeblich  keinen  Plural. 

4  Osivi  heißt  auch  Mädchen,  soll  in  dieser  Bedeutung  auch  keinen  Plural  haben. 

5  Wini  —  alt  sein. 

6  Der  Wechsel  von  u  in  i  soll  richtig  sein!  Vielleicht  ist  er  zu  erklären  durch  einen 
Präfix- Wechsel  des  vi. 
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2.  Ein  anderer  Teil  bildet  den  Plural  nur  (?)  durch  Anfügung  des  Plural- 
Suffixes  wäni  (ni)  —  (wenigstens  habe  ich  keinen  Präfix -Wechsel  dabei  er¬ 
mitteln  können): 


alevlé 

Großvater 

alevlé-ni 1 

ivlä 

(jüngerer)  Bruder 

ivlä-wdni 

ivlä-vi 

(älterer)  Bruder 

iv/ä-vi-wdni 

inévle 

Großmutter 

inévle-wàni 

inédya 

Schwester 

inédya-wdni 

lila 

Vater 

üla-wdni 

und 

Mutter 

und-wdni 

linyi 

Gemahl  (mask.) 

linyi-wdni 

evidye 

Kind  (allg.) 

evidye-wdni. 

Andere  Ausdrücke  für  Verwandte  (ohne  Angabe  des  Plurals)  sind  : 

Vokativ-Präfix 
wird  gerufen5: 

Vaters  (älterer)  Bruder  =  ilavi 2  alavi 

Vaters  (jüngerer)  Bruder  =  ilavlä 2  alavlä 

Vaters  (ältere  und  jüngere)  Schwester  =  ilev/etsi3  alevletsi 
Der  Mutter  (älterer  und  jüngerer)  Bruder  =  inyele  änyele 
Der  Mutter  (ältere)  Schwester  =  inavi 4  änavi 

Der  Mutter  (jüngere)  Schwester  —  inato 4  anäto. 

3.  Die  Bezeichnungen  für  Bewohner  von  Städten  und  Ländern  scheinen 
die  gleiche  Form  für  Singular  und  Plural  zu  haben.  Vgl.  §  13.  Bei  einigen 
kann  Suffix  wani  auch  stehen: 

A-gè-wani  die  Gè- Leute. 

§  19.  Artikel. 

Der  bestimmte  Artikel  ist  e  resp.  e\  der  unbestimmte  Artikel  = 
di  (ein.) 

Sowohl  der  bestimmte  als  auch  der  unbestimmte  Artikel  stehen  nach 
dem  Substantiv  resp.  dessen  Apposition  : 


itsii-é 

der 

Baum 

uvi-é 

das 

Kind 

oliifi-é 

der  Fremde 

itsii-di 

ein 

Baum 

avi- di 

ein 

Kind. 

1  Hier  soll  bloß  Plural-Suffix  ni  zulässig  sein. 

2  Enthält  la  Vater. 

3  Wird  auch  gerufen  =  ü da. 

4  Enthält  na  Mutter. 

5  Wahrscheinlich  ist  das  «-Präfix  auf  eine  Abkürzung  des  Pron.  pos.  Sg.  1  {anu  —  mein) 
zurückzuführen  ! 
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§20.  Kasus. 


1.  Der  Nominativ  und  der  Akkusativ  haben  dieselbe  Form.  Der 
Nominativ  steht  als  Subjekt  vor  dem  Verb;  der  Akkusativ  folgt  dem  Verb 
als  Objekt. 

2.  Der  Genitiv  wird  gebildet  durch  Voranstellung.  Zwischen  Deter- 
minans  und  Determinativ  treten  die  Possessiv-Bezeichnungen  ayi  und  o. 

a)  Die  Possessiv-Bezeichnung  o  kommt  nur  (?)  bei  Lebewesen  (Menschen 
und  Tieren)  zur  Anwendung,  und  auch  da  nur  dann,  wenn  das  Determinativ 
als  im  „Rang“  höherstehend  als  das  Determinans  gedacht  ist;  in  allen  anderen 
Fällen,  wo  das  Determinativ  als  „gleich“-  oder  „tiefer“stehend  wie  das  Deter¬ 
minans  gedacht  wird,  muß  ayi  gebraucht  werden. 

b)  Ferner  steht  ayi  stets,  wenn  es  sich  um  Sachen  handelt. 


an’  uvla  o'na 
an’  una  o-la 
an’  uvla  o-levle 
an'  uvla  o-nédya 


meines  Bruders  Mutter 
meiner  Mutter  Vater 
meines  Bruders  Großvater 
meines  Bruders  ältere  Schwester. 


Dagegen: 

an’  uvla  ay’  uvi  meines  Bruders  Kind 

an’  una  ay’  uvla  meiner  Mutter  (jüngerer)  Bruder. 


uleviu  o-na 

ule  o-na 

ule  ay  uvi 

an’  uvla  ay’  ekute 

igovi-wani  ay’  eko-wani 

vegele  ay’  ose 


Kalbes  Mutter 
der  Kuh  Mutter 
der  Kuh  Junges 
meines  Bruders  Haus 
der  Tiere  Hörner 
des  Pferdes  Schwanz. 


Bei  Zusammensetzungen  dagegen  steht  keine  Possessiv -Bezeichnung 
(vgl.  §  15): 


vegele-Qse  Pferdeschwanz. 


3.  Der  Dativ  hat  als  entfernteres  Objekt  gewöhnlich  das  Verb  kä  = 
geben  vor  sich. 

Ist  aber  kä  selbst  Satzverb,  dann  nimmt  das  Ikposo  gern  das  Verb  yo 
„nehmen“  für  das  nähere  Objekt  zu  Hilfe  und  kä  steht  dann  nur  beim 
entfernteren  Objekt.  Daneben  kann  aber  kä  auch  das  entferntere  und  nähere 
Objekt  zusammen  bei  sich  haben;  in  diesem  Falle  steht  aber  das  entferntere 
(Dativ-)  Objekt  stets  vor  dem  näheren  (Akkusativ-)  Objekt. 

Tritt  kä  zu  einem  Pron.  person.,  dann  werden  stets  nur  folgende 
Formen  für  das  Pron.  gebraucht: 


Singular: 

1.  kä  na  (geben)  mir 

2.  kä  yè(è)  (geben)  dir 

3.  kä  yi  (geben)  ihm 


Plural: 

1.  kä  wu  (geben)  uns 

2.  kä  mi  (geben)  euch 

3.  kä  mä  (geben)  ihnen. 
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Beispiele: 

y o  k(a)  evidye-wâni ;  na-yo  woma  yo  kâ  ’n(u)  ula; 

(nimm)  gib  (es)  den  Kindern;  ich  nahm  Buch  nehmen  geben  meinem  Vater; 

na-yo  woma  yo  k’  äl-la. 

ich  nahm  Buch  nehmen  geben  deinem  Vater. 

kâ  n(a)  Qvle  gib  mir  (ein)  Tuch;  kâ  y(i)  ovle  gib  ihm  (ein)  Tuch; 
kd  n(a)  ivi  gib  mir  Wasser. 

§  21.  Genus. 

Das  Ikposo  kennt  kein  grammatisches  Geschlecht. 

Bei  Menschen  wird  das  natürliche  Geschlecht  durch  verschiedene 
Bezeichnungen  wiedergegeben. 

Bei  Tieren  hängt  man  zur  Bezeichnung  des  natürlichen  Geschlechtes 
( e)na 2  für  das  weibliche  und  (e)nyi'i  für  das  männliche  Geschlecht  an 
den  Substantiv-Stamm  an. 

Fern.:  Ma  seul.  : 


ule 

Rind 

ule-’ na 

ule-nyi 

itukpa 

Ziege 

itukpaena 

itukpa  (e)nyi 

ìgà 

Schwein 

ìgà  (e)nd 

ìgà  (e)nyi 

Qglò 

Huhn 

óglò  ’na 

óglò-nyi. 

Adjektiv. 

§22.  1.  Eigentliche  Adjektive  scheint  das  Ikposo  nur  sehr  wenige  zu  haben. 
tingö  =  klein;  via  =  jung;  vi  =  groß  (älter  sein). 

2.  Die  meisten  Adjektive  sind  im  Grunde  nur  Adjektiv -Verben,  jedoch 
als  Adjektive  gebraucht.  Doch  scheint  das  Adjektiv  auch  die  Präfixe  o,  o 
und  e  zu  haben,  wenigstens  wurden  mir  die  folgenden  Adjektive  (alleinstehend!) 
jedesmal  mit  den  angebenen  Präfixen  angegegeben  (=  Subst.-Inf. ?  !)  Tritt  da¬ 
gegen  das  Adjektiv  zum  Substantiv,  so  scheint  das  Adjektiv-Präfix  meistens 
auszufallen;  beibehalten  finde  ich  es  nur  in  wenigen  Fällen;  wie: 


ule  o-tä 

kastriertes 

Rind 

tä  kastrieren 

dtiinu-o-ve  Kupfer  = 

rotes  Eisen 

ve  rot  sein. 

Vgl.  auch  die  Augmentativform  §  17. 

a)  Adjektive 

mit  Präfix: 

b)  Adjektiv 

-Verben: 

é-kà 

groß 

e-lobona 

kurz 

ma-lobona  \ 

kurz  sein 

le-lobona  1 

o-we 

schwarz 

lö 

schwarz  sein 

o-ve 

rot,  reif 

ve 

rot  sein 

1  Hier  steht  â  =  ânu  =  dein  und  das  à  von  kä  fällt  aus. 

2  (Oder  =  una  ?)  —  Mutter. 

3  (Oder  =  unyi 7)  —  Gemahl  (mask.). 
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a)  Adjektive 

mit  Präfix: 

b)  Adjektiv-Verben: 

o-niili 

lang¬ 

nidi 

lang  sein 

o-nii 

weil 

nu 

weit  sein 

o-boé 

gut,  schön 

boe 

gut,  schön  sein 

o-foatsé 

schlecht 

o-bi 

verdorben 

bi 1 

schlecht,  verdorben  sein 

o-Joe(le) 

weiß 

foele 

weiß  sein. 

Beispiele  mit  Adjektiven  und  Adjektiv -Verben: 


ekuté  ’ka  di 

ein  großes  Haus 

ekute  ’ka  wdni 

große  Häuser 

ekute  te-be 

) 

ekute  ta^-kla 

das  Haus  es  ist  umfangreich,  groß 

ekute  la-kla 

! 

olu  tingo 

kleiner  Mensch 

itsu  nult  di 

ein  langer  Baum 

itsue  la  1 

itsue  ta  /  -nuli1 

der  Baum  er  ist  lang 

itsue  d  ! 

itsu  lobona 

kurzer  Baum 

itsue  ä-ma-lobona 2 

j 

itsue  ta-le-lobona 

!  der  Baum  er  ist  kurz 

itsue  la-le-lobona 

) 

line  nil  di 

ein  weiter  Weg 

une  à  I 

line  ta  j  -nil'1 

der  Weg  er  ist  weit 

âne  la  ’ 

olii  boe-di 

ein  guter  Mensch 

ohi  f oats é- di 

ein  schlechter  Mensch 

olue  te-bi 

der  Mensch  er  ist  schlecht 

itsu-wu  bi  di 

eine  schlechte  Baum-Frucht 

iisu-wu-e  é  i 

itsu-wii-e  te  -bi 

die  Baum-Frucht  sie  ist  schlecht 

itsu-wu-e  le  ' 

ovle.foe  j  _di 

ein  weißes  Tuch 

ovle  foele  ) 

ovle  te- foele 

Tuch  es  ist  weiß3 

ovle  we  di 

ein  schwarzes  Tuch 

ovle  ta-lo 

Tuch  es  ist  schwarz 

1  Häufig  wird  für  moralisch  „schlecht  sein“  folgender  Ausdruck  gebraucht:  bi  nä-bge  = 
schlecht  sein  =  nicht- gut  sein. 

2  Ich  führe  hier  die  verschiedenen  Pron.  subj.  3.  Sg.  an,  um  zugleich  zu  zeigen,  wie  sie 
promiscue  (?)  gebraucht  werden  können.  (Vgl.  §  34,  2.) 

3  Hier  kann  nicht  foe  stehen. 
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oyué  wta-di1  ein  grünes  (sc.  nasses)  Feuerholz 

ovlé  ve  di  ein  rotes  Tuch 

ovlé  ta-ve  das  Tuch  es  ist  rot. 

3.  Es  werden  auch  Adjektive  durch  verbale  Ausdrücke  wiedergegeben; 
in  solchen  Fällen  wird  der  ganze  Ausdruck  aber  als  Adjektiv  behandelt;  wie: 

mu-ese  =  wissen  (sehen)  Sache  =  klug  (sein) 
olii  mn-ese  kluger  Mensch. 


4.  Vgl.  auch  folgende  Ausdrücke: 

iitu  é-kii  kä  nä  das  Ohr  es  starb  geben  mir  =  ich  bin  taub 

ütd  é-ku  kä  ye  du  bist  taub 

utä  é-ku  kä  yi  er  ist  taub 

etc. 

emn  ä-gbo  kä  nä  das  Auge  es  ist  gebrochen  geben  mir  =  ich  bin  blind. 


Ferner: 

gtu-é-tu  no  Körper  er  ist  schwach  mir  ==  ich  bin  schwach 

etu  é-dyi  no  Körper  er  schmerzt  mir. 

NB.  Diese  beiden  letzten  Ausdrücke  werden  nicht  mit  kä  =  geben  gebildet. 


§  23. 
schrieben. 


Komparation  des  Adjektivs  wird  mit  ba  —  übertreffen  um- 
Beispiele: 

1.  fitsu-e  ta-nüli  ba  otaf  itsu-e 

Dieser  Baum  er  ist  lang  übertreffen  jenen  Baum. 

2.  Isi  ä-dawli  b’  agbedi 2 3 

Yams  er  ist  schmackhaft  übertreffen  Kassada. 

3.  Oy  o  me  3  ä-kla  b'  Uyo 4 

Oyomé  (Stadt)  es  ist  umfangreich  übertreffen  Ugo. 

4.  Onyakosi 5  é-vi  ba 6  Nayo 5 

Onyakosi  er  ist  groß  übertreffen  Nayo. 

5.  ä-niili  ba 

es  ist  lang  übertreffen  =  es  ist  länger. 

6.  Uyo  ä-kla  ba 

Uyo  es  ist  groß  übertreffen  =  Uyo  ist  größer,  umfangreicher. 


1  Dr.  Plehn:  griin  =  grünes  Blatt  (sc.  =  nicht  trockenes  Blatt);  es  ist  aber  die  Farbe 
nicht  ausgedrückt.  Hier  schreibt  Plehn:  Blatt  =  obala,  sonst  schreibt  er  es  ógbdta.  — 

Blau  =  oböü;  d.  h.  in  Wirklichkeit  =  obo  wü  =  unter  dem  obo  (Baum!).  Übrigens  haben  die 
Akposo  (wie  auch  die  Ewe-Leute)  gar  keine  eigene  Bezeichnung  für  blau. 

3  Vgl.  Uwe  Gè  =  agbeli. 

3  Oyome  wird  von  Ewe-Leuten  Agómè  kotukpa  genannt. 

4  Uyo  (Stadt)  wird  von  Ewe-Leuten  Ayótnè  genannt. 

5  Onyakosi  und  Nayo  sind  Personennamen,  jedoch  fremden  Ursprungs. 

6  Hier  kann  anstelle  von  ba  auch  ba  stehen.  Ich  glaube  aber,  ba  ist  zu  erklären  als 
b(a) -\- a- Präfix  des  folgenden  Nayo.  —  Vgl.  auch  die  Städtenamen  (§13)  ohne  Präfix,  sie 
scheinen  ursprünglich  alle  «-Präfix  gehabt  zu  haben. 
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§  24.  Superlative  Ausdrücke. 
ä-dawli  fufua  es  ist  schmackhaft  sehr 
^  j  es  ist  groß  (umfangreich)  sehr. 

Zahlwort. 

§25.  Das  Ikposo  hat  zwei  Zahlsysteme.  Das  erste  ist  ein  dekadisches; 
dasselbe  kommt  für  alle  möglichen  Sachen  zur  Anwendung.  Ich  nenne  es 
daher  das  „gewöhnliche“  Zahlsystem. 

Das  zweite  System  kommt  nur  bei  der  Kauri-  (Geld-)  Rechnung  vor. 
Ich  lasse  zunächst  das  „gewöhnliche“  Zahlsystem  folgen1. 


§26.  Kardinalzahlen. 


1  edi,  edigbó 2 

2  efoä 

3  eld 

4  end 

5  età 

6  eglu. 

7  eglu-di  (6+1) 

8  eie 

9  eie -di  (8-f  1) 

10  idyó 

11  Idyo  n’edi  (10+1) 

12  idyo  n’efoà  (10+2) 

etc. 

20  ili-efoà  (10(?)X2) 

21  ili  efoä  n’edi  (10X2+1) 


30  ili  ( e)lä 
40  ili  (e)nd 
50  ili-età 
60  ili-eglu 

etc. 

100  gbòwà 

101  gbòwà  n’edi 

102  gbòwà  n’efoà 
110  gbòwà  n’idyó 
200  gb’éfoà  (100X2) 
300  gb’elà 

400  gb’end 
500  gb’età 

1000  gbo-’dyó  (100x10) 
(auch  gbòwà  idyo.) 


§27.  Ordinalzahlen.  Mit  Ausnahme  der  ersten  werden  alle  Ordnungs¬ 
zahlen  durch  Anfügung  von  ni  an  die  betreffenden  Kardinalzahlen  gebildet. 

kle-kle  erste  ( alosu  [der]  vordere),  efoà-ni  zweite, 
eld-ni  dritte,  idyó-ni  zehnte. 


1  Beim  Zählen  an  den  Fingern  beginnen  die  Akposo  bei  dem  kleinen  Finger  der 
linken  Hand.  Sie  drücken  bei  1  den  kleinen  Finger  der  linken  Hand  (mit  der  rechten  Hand) 
ein,  dann  den  Ringfinger  etc.;  bei  6  drücken  sie  mit  der  linken  Hand  zuerst  den  kleinen 
Finger  der  rechten  Hand  ein,  dann  bei  7  den  Ringfinger  etc.;  bei  10  legt  man  beide  Hand¬ 
flächen  aufeinander.  Um  7  zu  zeigen,  legt  man  den  kleinen  und  Ringfinger  der  rechten  Hand 
in  die  geschlossene  linke  Hand  (=5+2)1  Bei  17  zeigt  man  zuerst  10  und  dann  7  in  der  an¬ 
gedeuteten  Weise  ;  bei  20  bringt  man  die  beiden  Hände  mit  den  Zehen  zusammen. 

2  edi  wird  nur  innerhalb  der  Zahlenreihe  gebraucht.  Sonst  heißt  1  immer  edigbó 
(mit  geschlossenem  e!). 

Anthropos  IV.  1909. 
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§28.  Multiplikativzahlen  werden  mit  étsè  =  mal  gebildet: 
étsè  (e)digbô  IX,  éts(e)  efoà  2X,  éts(è)  idyo  10X, 
éts(è)  eya  =  wie  oft? 

§29.  Distributivzahlen  werden  durch  Repetition  gebildet: 
edigbó-’digbó  einzeln  (je  ein),  efoà-foà  je  zwei,  ela-’ la  je  drei. 


§  30.  Indefinite  Zahlwörter. 


kéle-kéle 
(â)-bu  I 
obli  I 
nà-bu 


alle, 

.  ,  (sie  sind  viele) 
vie  e 

(Subst.-lnf.) 
wenige  (nicht  viele). 


§  31. 


Zahlen  verbunden  mit  dem  Personalpronomen. 


ami  n  edigbó 
awu  n  efoà 
awu  n  ela 
ami  n’  end 
atami  n  efoà 


ich  allein 

wir  zwei  (unser  und  zwei) 
wir  drei  (unser  und  drei) 
ihr  vier  (euer  und  vier) 
sie  beide  (ihr  und  zwei). 


NB.  Hier  kommen  die  Pron.  possess,  zur  Anwendung;  sie  werden 
durch  „ni  =  und“  mit  dem  folgenden  Kardinalzahlwort  verbunden. 

In  Sätzen  wird  vor  dem  Verb  das  entsprechende  Pron.  subj.  eingeschoben. 


atami  n  efoà  ä-g(a)  edini 

ihr  (Pron.  possess.)  und  zwei  sie  gingen  (ins)  Zimmer. 


§32.  Zahl  system  für  die  Kauri-Geld-Rechnu  ng1. 


5  (Kauri) 

—  etil 

10 

salä 

15 

saloku 2 

20 

tâkpo 3 

25 

tâkpo  n’etu  (20+5) 

30 

tâkpo  n’salâ  (20+10) 

35 

tâkpo  n’saloku  (20+15) 

40 

edye-’foài  (20?X2)  =  1  Pfg. 

45 

edyé-foà  n’etü  (20x2+5) 

60 

edyé- la  (20X3) 

70 

edyé- la  n’salâ  (20x3  +  10) 

80 

edyé-na  (20X4) 

100 

edyé-tu  (20X5) 

120 

1  Kauri  ==  itSede. 

2  Vielleicht  =  sai'  oku?! 

edyé- glu  (20x6) 

3  Vgl.  Ewe  Gê:  tâkpo  =  20  Kauri. 

4  Hier  tritt  für  20  (?)  edyé  ein  ;  Bedeutung  kann  ich  nicht  eruieren,  sein  Wert  ist  gleich 
tâkpo  =  20.  Dieses  Wort  darf  nicht  mit  étsè  =  mal  verwechselt  werden.  Es  wurde  mir  aus¬ 
drücklich  als  verschieden  angegeben.  —  NB.  Auch  bei  Ewe-Leuten:  40  Kauri  =  1  Pfg. 
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140  (Kauri)  = 

edyé- gin- di  (20x7) 

160 

edyé-le  (20x8) 

180 

edyé-le-di  (20x9) 

200 

idyó1 2 3 4  (10  sc.  Zwanziger)  —  5  Pf  g. 

205 

idyó  ri  itséde  ehi 2  (10  Zwanziger  und  Kauri  5) 

210 

idyó  n  said 2  (10  Zwanziger  und  10) 

220 

idyó  n’edi  (  1 1  Zwanziger) 

240 

idyó  n’efoà  (12  Zwanziger) 

260 

idyó  n’elä  (13  Zwanziger) 

280 

idyó  n’end  (14  Zwanziger) 

300 

idyó  ri’ età  (15  Zwanziger) 

305 

idyó  n’etu  netti  (15  Zwanziger -f  5) 

310 

idyó  n’etu  n’ said  (15  Zwanziger -f- 10)  etc. 

400 

ili  efoà  (20  sc.  Zwanziger) 

420 

ili  efoà  n’edi  (21  Zwanziger)  etc. 

600 

ili-(e)lä  (30  Zwanziger) 

800 

ili-(e)nâ  (40  Zwanziger) 

1.000 

ili-età  (50  Zwanziger)  etc. 

2.000 

gbòwà  (100  Zwanziger)  =  50  Pfg. 

3.000 

gbòwà  n’ili  età  (100-|-50  Zwanziger) 

4.000 

gb’  efoà  (200  Zwanziger)  =  1. —  Mk. 

6.000 

gb’  eia  (300  Zwanziger)  =  1.50  Mk. 

8.000 

gb’  ena  (400  Zwanziger)  =  2. —  Mk. 

20.000 

gbòwà  ’dyó?j.  (100X10  Zwanziger)  =  5. —  Mk. 

22.000 

gbo  ’dyó  nedi  (100X1 1  Zwanziger)  =  5.50  Mk. 

24.000 

gbo  ’dyó  n’efoà  (100X12  Zwanziger)  =  6. —  Mk. 

40.000 

gbo  ’li  efoà  (100x20  Zwanziger)  =  10. —  Mk. 

42.000 

gbo  (i)li-efoà  n’edi  (100x21Zwanziger)  =  10.50 Mk. 

60.000 

gbo  ’li  eld  (100X30  Zwanziger)  =  15. —  Mk. 

80.000 

gbo  ’li-end  (100x40  Zwanziger)  =  20. —  Mk. 

100.000 

gbo  ’li-età  (100X50  Zwanziger)  =  25. —  Mk.  etc. 

200.000 

gbòwà  lafdi  (100X100?  Zwanziger)  =  50. —  Mk. 

§33.  1.  'Die  Zahlen  said  =  10,  sal-oku  —  15  und  tdkpo  —  20  kommen 

in  der  Bedeutung 

von  10  resp.  15  und  20  Kauris  vor. 

Sie  werden  einer 

höheren  Zahl  durch  nu  =  und  addiert.  Sie  können 

aber  nie  zur  Multiplikation  gebraucht  werden. 

Auch  etu  wird  einfach  als  5  Kauris  durch  (nu)  höheren  Werten  addiert. 
Eine  Ausnahme  tritt  ein  bei  205,  das  als  idyó  n’itsede  etu  bezeichnet  wird. 
Hier  muß  ausdrücklich  itséde  =  Kauri  hinzugefügt  werden,  sonst  wäre  es 
mißverständlich  und  hieße  300  =  idyó  n’e’ü. 

1  Hier  darf  kein  edyé  mehr  vor  idyó  stehen. 

2  Hier  wird  vor  etu :  itèéde  (=  Kauri)  eingeschoben,  damit  keine  Verwechslung  mit 
300  (idyo  n’etu)  stattfindet.  Bei  210  und  215  ist  das  nicht  nötig,  weil  hier  said  etc.  steht. 

3  Kann  auch  heißen  =  gbQwù  dyó. 

4  Ob  lafd,  zusatnmengeschrieben,  richtig  ist,  weiß  ich  nicht.  Ich  kann  die  Bedeutung 
nicht  eruieren.  Es  tritt  hier  zum  erstenmal  auf.  Vielleicht  identisch  mit  dem  alafa  (=  100)  im 
Ewe  Alilo. 
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2.  Von  20  ab  werden  alle  höheren  Werte  als  ein  Vielfaches  von  20 
unter  Addierung  der  eventuell  erforderlichen  Zahlen  bis  20  (exkl.!)  bezeichnet. 

Von  40—200  (exkl.  !)  wird  für  20  (?)  das  Wörtchen  edye  eingesetzt  (also 
40  =  edye  2  [X])- 

Von  200  ab  wird  keine  Bezeichnung  für  20  eigens  hinzugesetzt;  es 
ist  also  jedesmal  mit  20  zu  multiplizieren  !  (200=  10  [sc.  X  20];  220=1 1  [X  20]  ; 
400  =  20  [X  20];  etc.) 

3.  200.000  wird  mit  dem  (teilweise  neuen)  Ausdrucke  gbòwà  lafä  be¬ 
zeichnet.  Hier  hat  das  lafä  die  Bedeutung  von  100  und  gbòwa  lafä  heißt 
dann  100  X  100  (?)  sc.  Zwanziger. 

NB.  Die  Zahlen  sollen  noch  höher  gehen.  Aber  mein  Gewährsmann 
konnte  mir  augenblicklich  die  Zahlen  nicht  weiter  angeben. 

Pronomina. 


§  34. 

Pron. 

pe 

r  s.  s 

u  b  j  e  c 

:  t. 

1.  Ab 

S  0  1 

luta: 

Sg 

.  1 .  no 

(no?) 

PI.  1. 

Wll 

2.  yè 

(ye?) 

2. 

mi 

3.  ôta 

3. 

afa. 

2.  Con 

:  j  u  1 

n  c  t  a  : 

a)  Sg.  1. 

ni 

b) 

ni 

e) 

ni 

resp. 

ni 

2. 

è  (yè) 

e 

(ye) 

ké 

» 

ké 

3. 

Q, 

ta, 

la  (?) 

ó, 

te,  le 

’(?) 

kó 

» 

kó 

PI.  1. 

Wll 

Wll 

Ini 

„ 

kii 

2. 

mi 

mi 

In 

„ 

ki 

3. 

â 

â 

kd 

V 

ké. 

3. 

Pro 

î  n.  mit  î 

negierte 

:  m 

Verb 

heiße 

n  stet? 

Sg.  1 

.  Il 

PI.  1. 

Wll 

2 

■  è, 

2. 

mi 

3 

.  Q 

3. 

d. 

4.  Die  Pron.  conj.  unter  a)  werden  gebraucht  bei  solchen  Verben,  die  den 
tt-Charakter  haben;  die  unter  b)  bei  solchen  mit  ^-Charakter;  die  Pron.  conj. 
unter  c)  kommen  in  der  Soll-  und  Mögen-Form  vor,  u.  zw.  die  erste  Reihe 
für  Verben  mit  «-Charakter  und  die  zweite  Reihe  für  solche  mit  «-Charakter. 

Welchen  Veränderungen  das  Pron.  subj.  conj.  bei  den  Formen  des  Praeter, 
und  Futur,  unterworfen  ist,  siehe  beim  Verbum,  §§  48 — 51  und  §  44. 


§35.  Pron.  pers.  objectiva. 


a)  Sg.  1.  no 

b)  na 

c)  no 

2.  yè,  è 

yè,  e 

ye 

3.  e,  e,  i 

y'L 

fa 

PI.  1.  Wll 

wu 

Wll 

2.  mi 

mi 

mi 

3.  ma 

ma 

nafa. 
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1.  Die  Pron.  unter  a)  werden  gebraucht  in  allen  Fällen,  wo  es  sich  um 
das  nähere  Objekt  (Akkusativ)  handelt. 

2.  Die  Pron.  unter  b)  werden  beim  entfernteren  (Dativ-)  Objekt  gebraucht; 
also  stets  nach  dem  Verbum'  kä  =  geben. 

3.  Die  Pron.  unter  c)  werden  gebraucht  bei  Ausdrücken  für:  haben, 
gehören,  sagen  (wem). 

§36.  Pron.  possessiva. 

1.  Adjectiva:  2.  Absoluta: 


Sg.  1.  anu 

2.  änu 

3.  ayi  (o!) 
PI.  1.  awu 

2.  ami 

3.  atami 


Sg.  1.  anu-sü  d.  Meinige 

2.  ânu- su  (yänu-su ) 

3.  ayi-sii 
PI.  1.  awu-sä 

2.  ami- sä 

3.  atami-sii. 


Beispiele: 

an’  ekute  mein  Haus,  an!  ovle  dein  Kleid 
ay’  aluku  sein  Zahn,  awu,  ovle  unser  Kleid 
ami  ekute  euer  Haus,  atam(i)-igé  ihr  Messer. 

Das  «-Präfix  des  Substantivs  fällt  nach  dem  Pron.  possess,  stets  aus: 
ayi-’woti  sein  Oberarm,  ami-’tunu  euer  Eisen. 


§  37.  Verstärkte  Form  des  Pron.  subj.  wird  gebildet  mit  Pron. 
poss.  -f  Igla;  vor  dem  Verb  wird  das  betreffende  Pron.  subj.  conj.  wiederholt. 


igla  a-mu-i , 


Sg.  1.  an’  igla  na-mu-i 

2.  an’ 
yän’ 

3.  ay(i)  igla  ä-mu-i 
PI.  1.  awu  igla  wu-a-mu-i 

2.  ami  igla  mi-a-mu-i 

3.  alami  igla  ä-mu-i 


ich  selbst  ich  sah  es 

du  selbst  du  sahst  es 

er  selbst  er  sah  es 
wir  selbst  wir  sahen  es 
ihr  selbst  ihr  sähet  es 
sie  selbst  sie  sahen  es. 


§  38.  Pron. 
(etu  =  Körper?  !). 


reflexiv  a  werden  gebildet  durch  Pron.  poss.  4-  etu 

Sg.  1.  an  etu  PI.  1.  awu  étu 

2.  än  etu  2.  ami  étu 

3.  ayi  étu  3.  atami  étu. 

Beispiele: 


na-fu  an’  etu  ich  liebe  mich  (selbst)  wu-a-fu  awu-e'tu  wir  lieben  uns 

a-fu  än’  etu  du  liebst  dich  mi-a-fu  ami-etu  ihr  liebt  euch 

ä-fu  ayi  etu  er  liebt  sich  ä-fu  atami  élu  sie  lieben  sich. 

fevidye  ä-kpo  ayi  étu  dieses  Kind  hat  sich  (selbst)  geschlagen. 


§  39.  Pron.  reciproca. 

(=  Pron.  poss.  -\-  [y]ale). 

PI.  1.  awu  yale-(ni)  2.  ami  (y)ale-(ni)  3.  atami  yale-(ni) 
Das  Plural-Suffix  ni  kann  ausfallen, 
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P.  Franz  Wolf,  S.  V.  D„ 


Beispiele: 

1.  Uwolówu  ä-zo  nu  (wii)  kû-n’  awu-yale 
Gott  er  sprach:  (wir)  wir  sollen-lieben  (uns)  einander. 

2.  Uwol&wu  ä-du  se  n  kd-n  citami  yale 
Gott  er  gab  Gebot:  sie  sollen-lieben  einander. 

3.  I-fä  dye  me;  i-n’  ami  yale 

(Ihr)  wollet  nicht  streiten  (zu  fa  gehörig!);  liebet  einander. 

§  40.  Pron.  demonstrativ a. 

tu  dieser)  Im  Singular  folgt  jedesmal  der  bestimmte  Artikel  e  dem  Sub- 
otatu  jener  i  stantiv. 


f  ekuté 

dieses  Haus 

PI.  t’  ekute-wani 

t’  uvi-é 

dieses  Kind 

t’  evi-wani 

tu  sobo-é 

diese  Wade 

tu  sobo-wani 

t’  uluvi-e 

dieser  Mann 

V  elivi-wani 

t’  olu-é 

dieser  Mensch 

t’  alu-wani 

otat’  ekute 

jenes  Haus 

otat’  uvi-e 

jenes  Kind 

otat’  evi-wani 

otat’  olufi-e 

dieser  Fremde 

otat  alufi-wani 

otat’  itsu-e 

dieser  Baum 

otat’  itsu-wani 

§  41.  Pron.  rei 

1  a  t  i  v  u  m . 

Das  Pron.  relat.  wird  teils  mit  hoaku  ausgedrückt,  teils  durch  Umschreibungen. 

Sg.  derjenige  welcher  ohi  e  boaku 
PI.  diejenige  welche  alu-wani  boaku 

Nach  boaku  wird  das  betreffende  Pron.  subj.  vor  dem  Verb  wiederholt. 

Beispiele: 

1.  ne-yi  olu-e-boak’  ó-du  óve 

ich  kenne  denjenigen  welcher  er  war  hier. 

Plural:  ne-yi  alu-wani  boak’  â-du-éve. 

2.  ne-yi  mi  alu-awani  boaki  mi  du  óve 
ich  kenne  euch  diejenigen  welche  ihr  wäret  hier. 

3.  ne-yi  Uwolówu  olue  boak’  a-du  avd  n’  (u)ti 
ich  kenne  Gott  der  er  schuf  Oben  und  Erde. 

4.  na-mu  ewlinyua-wani  boak '  an’  una  é-vu  ädya 
ich  sah  die  Tauben  welche  meine  Mutter  sie  kaufte  gestern. 

5.  në-vu  ekute-(die)  boak  na-mu  tänadya 

ich  werde  kaufen  das  Haus  welches  ich  sah  vorgestern. 

Andere  Ausdrücke: 

1.  (bestimmt!)  t’evidye  du-éve  an’  uvla 

dieses  Kind  ist  hier  (ist)  mein  Bruder. 

(unbestimmt!)  evidye-die  du-éve  an’  uvla. 


Grammatik  der  Kposo-Sprache  (Nord-Togo,  West-Afrika). 

2.  ule-die  da  eve  ami- sa 

Kuh  (welche)  ist  hier  (ist)  (die)  meinige. 

Oder:  tale  da  éve  ana-sa 
oder:  ale  (die)  boak’  ó  da  éve  ana-sa. 

§  42.  Pr  on.  indefinita, 
jemand  olodi  PI.  olodini 

oder  ola  edi  ala-adini 

jedermann  olodi  n’  olodi-sia 

irgend  etwas  eka  edi  eka  edi-ni 


(einige) 

(einige) 

(irgend  einige). 


§43.  Pron.  interrogativa. 


wer?  (subst.) 

welcher?  (adj.) 

was? 

wo? 

wie? 

warum  ? 


Sg.  wani-mo? 

PI.  w  ani- ni  ? 
oder  PI.  agla-mo? 
awu-mo  (mit  zwischengestellt.  Subst.) 
nt  ekü-fà(ma) ;  me? 

agä?  mana  (auch  verkürzt  zu  a  oder  na) 
mo-ani? 

aw(u)  ese  (bi)  ka1 2 3 4 5 6 7 8? 
du  m’  ekii-fä  (um  was)? 
da  m’  ekü-f  ese? 


Beispiele: 


1.  Sg.  wani  mg  é  kéle? 

wer  er  hat  (es)  getan? 

2.  PI.  àgili- mo  â  b’éve? 

wer  sind  gekommen  her? 

3.  wani-mo  â  dà  nò? 

wer  er  hat  gesungen  Lied? 

4.  aw(a)  evidye  mo  é-kele? 
welches  Kind  —  es  hat  getan  (es)? 

5.  a-ma  aw’  ekate? 

du  hast  gesehen  welches  Haus? 

6.  nt  ekû-f à  ma  da  efe? 
was  ist  dort? 

7.  ne-kéle  me? 

ich  habe  getan  was? 

8.  aw’  ese  k’  e-kéle? 
warum  du  hast  getan  (es)? 


9.  e-kéle  du  aw’  ese? 

du  hast  getan  (es!)  wegen  welch, 
Wortes  (=  warum)? 

10.  aw’  ese  ki  mi-a-b’eve? 

warum  ihr  seid  gekommen  her? 

mi- a  béve  da  aw’  ese? 

11.  aw’  ese  bi  ka  na-ba? 

warum  ich  bin  gekommen? 

12.  ä-ga  nä? 

er  ist  gegangen  wohin? 

13.  eka-e  d’  ä? 
das  Ding  ist  wo? 

eka-e  da  mima? 
eka-e  da  agä? 

14.  Nayo  d’  ä? 

Nayo  ist  wo? 


(Schluß  folgt.) 


- 
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Der  Vokal  in  ku  ändert  sich.  (Vgl.  Beispiel.)  Das  bi  fällt  zuweilen  aus, 
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Br.  Otto,  O.  Trapp., 


Fund  einer  althebräischen  Münze  in  Natal 

(Südafrika). 

^on  Br.  Otto,  0.  Trapp.,  Marianhill,  Natal. 

Im  Dezember  1898  wurde  in  einer  Gartenanlage  des  Trappistenklosters 
Marianhill  (Hinterland  des  Hafenplatzes  Durban,  Natal)  von  arbeitenden  Chor- 
religiosen  eine  alte  Bronzemünze  von  gelber  Farbe  gefunden.  Die  Münze  lag 
in  der  oberen  Sand-  und  Humusschichte,  etwa  030 — 0‘50  Meter  (1 — 2  englische 
Fuß)  tief. 

Die  Münze  wurde  dann  stillschweigend  dem  Museum  von  Marianhill 
einverleibt.  Da  aber  derartige  Funde  hier  nicht  gerade  so  häufig  sind,  so  dürfte 
ihre  Bekanntgebung  wohl  keine  lange  Rechtfertigung  erheischen. 

Die  Münze  hat  einen  Durchmesser  von  zirka  20  Millimeter,  ist  zirka 
2  Millimeter  dick  und  wiegt  Gramm.  Die  Finder  haben  seiner  Zeit  die 
Münze  (an  der  bezeichneten  Stelle  ad)  angefeilt,  so  daß  sich  ihr  ursprüngliches 
Gewicht  auf  6  Gramm  stellen  dürfte.  Die  beigegebene  Photographie  ist  eine 
stark  2Va  malige  Vergrößerung  und  muß  aus  einiger  Entfernung  betrachtet 
werden. 

Das  Gepräge  ist  noch  sehr  scharf.  Die  Münze  kann  nur  kurze  Zeit  durch 
Menschenhände  gegangen  sein.  Dieser  Umstand  legt  den  Gedanken  nahe,  die 
Münze  müsse  auf  dem  Seeweg  nach  Natal  gelangt  sein.  Seefahrer  älterer  Zeit 
dürften  wohl  auch  die  nahegelegene  Bucht,  welche  einen  prächtigen  Hafen 
bildet,  gekannt  haben. 

Auf  der  einen  Seite  ist  ein  Kelch  abgebildet,  die  andere  Seite  trägt  einen 
Palmbaum  (?)  mit  runden  Früchten.  Rechts  und  links  vom  Stamme  des  Baumes 
befindet  sich  ein  kleiner  flaschenartiger  Gegenstand. 

Auf  die  Ausdeutung  der  an  sich  klaren  Schriftzeichen  will  ich  als  Nicht¬ 
fachmann  verzichten. 

Wie  ich  höre,  sollen  auch  in  der  Kapkolonie  Funde  an  Münzen  und  Stein¬ 
geräten  gemacht  worden  sein  —  Näheres  und  Bestimmteres  konnte  ich  darüber 
leider  nicht  in  Erfahrung  bringen. 

Auch  wir  haben  hier  beim  Kirchenbau  in  der  oberen  Sand-  und  Humus¬ 
schicht,  also  in  der  gleichen  geologischen  Lagerung  wie  die  Münze,  Funde  an 
Steingeräten  gemacht.  Weitere  Funde  fanden  sich  eine  Schicht  tiefer,  im  Lehm. 
Die  Geräte  dieser  letzteren  Stufe  unterscheiden  sich  von  den  ersteren  dadurch, 
daß  sie  in  der  Regel  größere,  schwerere  Formen  haben.  Näheres  über  diese 
Funde  an  Steinwerkzeugen  wird  ein  späterer  Artikel  bringen. 


Fund  einer  althebräischen  Münze  in  Natal  (Südafrika). 
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Kurze  Bemerkung  zu  dem  vorhergehenden  Funde. 

Von  P.  Th.  Stratmann,  S.  V.  D.,  St.  Gabriel,  Mödling. 


Nach  Form  und  Aufschrift  stellt  obiger  Fund  eine  jüdische  Kupfermünze 
aus  vorchristlicher  Zeit  dar.  Die  außerordentlich  gut  erhaltenen  Schriftzeichen 
sind  altsemitische  Charaktere  in  der  Gestalt,  wie  sie  im  2.  und  1.  Jahrhundert 
v.  Chr.  noch  auf  Münzen  und  Denkmälern  angewendet  wurden.  Die  Transkription 
in  die  hebräische  Quadratschrift  ergibt  die  Worte  : 

Vorderseite  (a):  =  viertes  Jahr 

Rückseite  (b):  jvss  rtao^>  =  der  Befreiung  Sions. 

Münzen  dieser  Art,  mit  denselben  Symbolen  und  derselben  Aufschrift, 
sind  allerdings  nicht  unbekannt;  man  hat  deren  schon  viele  gefunden  und  als  ihre 
Entstehungszeit  das  zweite  vorchristliche  Jahrhundert  allgemein  anerkannt, 
näher:  die  Regierungszeit  des  Simon  Maccabaeus  (143 — 136)1.  Was  aber 
diesem  Funde  hier  eine  besondere  und  einzigartige  Wichtig¬ 
keit  verleiht,  das  ist  der  Fundort:  Südafrika.  Die  vielumstrittene 
Frage  nach  dem  Charakter  und  der  Herkunft  der  südafrikanischen  Ruinenstätten 
tritt  mit  diesem  Funde  zweifellos  in  ein  ganz  neues  Stadium. 


1  Vgl.  z.  B.  Schegg,  Biblische  Archäologie,  p.  308.  Filiion,  Atlas  archéologique  de  la 
Bible,  planche  XLIX,  Vigouroux,  Manuel  biblique,  tom.  I,  p.  310. 
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Lie.  Dr.  Julius  Boehmer, 


Zum  Problem  der  neuarabischen  Sprache. 

Von  Lie.  Dr.  Julius  Boehmer,  Mitglied  des  Deutschen  evangelischen  Instituts  für  Altertums¬ 
wissenschaft  des  heiligen  Landes  zu  Jerusalem. 


Nur  Ideologen  und  Unkundige  können  der  Meinung  huldigen,  als  ob 
einzig  schon  mit  der  unblutigen  Juli-Revolution  dieses  Jahres,  die  der  Türkei 
eine  Verfassung  ankündigte,  eine  neue  glorreiche  Epoche  der  Kulturgeschichte 
heraufgezogen  sei.  Wo  die  „Reife“  eines  Volkes  oder  Völkerverbandes  so  weit 
gediehen  ist,  daß  man  Freuden-  und  Verbrüderungsfeste  feiert,  Jubelgeschrei 
erhebt,  und  dabei  an  vielen  Orten  kaum  einer,  auch  unter  den  Gebildeten  und 
Führenden,  weiß,  was  eigentlich  „Verfassung“,  „Freiheit“  u.  dgl.  bedeutet  (z.B.  in 
Jerusalem),  wo  der  Regierungsbeamte  sich  sträubt,  den  betreffenden  kaiserlichen 
Erlaß  bekannt  zu  geben  (so  in  Jemen),  wo  die  Bevölkerung  angesichts  eines 
Schiffsunfalls,  der  200  m  vom  Lande  sich  zuträgt  und  Hunderten  von  Menschen 
das  Leben  kostet,  sich  weigert,  Hilfe  zu  leisten,  am  nächsten  Tage  aber  die 
Baulichkeiten  der  schuldigen  Gesellschaft  in  Brand  steckt  (geschehen  in  Smyrna, 
September  1908),  wo  all  derartiges  nicht  Einzelfälle,  Ausnahmen  bildet,  sondern 
symptomatischen  Charakter  trägt,  da  sind  die  Hoffnungen  auf  kulturelle  und 
geistige  Entwicklung,  auf  Hebung  des  gemeinen  Ganzen  nicht  besonders  groß  für 
jeden,  der  tiefer  blickt  und  aus  der  Geschichte  einiges  gelernt  hat.  Das  Haupt- 
moinent,  bei  dem  vielleicht  die  Entscheidung  liegt,  ist  dabei  bisher  noch  nicht 
einmal  erwähnt  worden,  daß  nämlich  die  verschiedenen  Nationen,  die  im 
türkischen  Reich  zurzeit  noch  kraft  oberherrlicher  Despotie  und  eigener  Geistes¬ 
schwäche  nur  das  „Getrennt  marschieren  und  vereint  —  geschlagen  werden“ 
kennen  gelernt  haben,  aufs  stärkste  wider  einander  streben  und  eine  jede  auf 
die  Erlangung  der  eigenen  Unabhängigkeit  bedacht  ist.  Werden  diese  Einzel¬ 
nationen  nun  erst  in  ihren  Vertretern  zusammengeführt,  lernen  sie  dort  ihre 
Kräfte  aneinander  messen,  dann  werden  auch  die  in  ihnen  schlummernden 
Potenzen  erwachen.  Dann  wird  es  auch  ungeahnte  Entwicklungen  geben,  dann 
werden  vielleicht  Nationalhelden  erstehen,  dann  werden  selbst  brennende  Fragen 
aller  Art  gelöst  werden. 

Ja,  wenn  —  aber  vielleicht  auch  nicht.  Wenn  das  Parlament  ins  Leben 
tritt  und  sich  lebensfähig  erweist.  Wenn  aber  nicht,  so  werden  gleichwohl 
die  Folgen  nicht  vollkommen  ausbleiben  können.  Das  Selbstbewußtsein  der 
geistig  hervorragenden  Männer,  das  Nationalbewußtsein  ist,  ob  so  oder  so, 
jedenfalls  mächtig  gehoben  worden,  seitdem  in  türkischen  Landen  die  Verfassung 
angekündigt  wurde,  und  das  Schwärmen  für  „Freiheit,  Gleichheit,  Brüderlichkeit“ 


Zum  Problem  der  neuarabischen  Sprache. 
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in  den  Zentren  der  Bevölkerung  begonnen  hat.  In  ganz  besonderem  Maße  trifft 
das  unfraglich  für  die  arabische  Nation  zu,  die  (abgesehen  höchstens  vielleicht 
von  der  türkischen)  als  einzige  noch  eine  große  Zukunft  vor  sich  hat,  sobald 
erst  einmal  der  ihr  zustehende  und  notwendige  Anteil  an  Kultur  und  Bildung 
ihr  auch  wirklich  zuteil  geworden  ist.  Dazu  muß  freilich  die  Erfüllung  einer 
Grundbedingung  vorangehen,  an  der  wir  Westeuropäer,  Träger  einer  überlegenen 
christlichen  Weltanschauung  und  Kultur,  im  höchsten  Maße  mit  interessiert  sind: 
die  arabische  Nation  muß  ihre  Sprache  haben;  eine  gemein-arabische  Schrift- 
und  Literatursprache  muß  irgendwie  zustande  kommen. 

Es  ist  eine  eigenartige,  aus  dem  Gang  der  Dinge,  der  politisch-religiösen 
Entwicklung  heraus  nur  allzubegreifliche  Tatsache,  daß  es  keine  gemein-arabische 
Sprache  gibt.  Es  gibt  Dutzende  oder  Hunderte  von  arabischen  Mundarten,  die 
von  Mesopotamien  bis  Marokko,  vom  Mittelmeer  bis  zum  Äquator  gesprochen 
werden.  Aber  es  gibt  nur  eine  arabische  Schrift-  und  Literatursprache,  die 
dieses  Namens  wert  ist:  die  Sprache  des  Korans.  So  lange  das  Verbot,  den 
Koran  zu  übersetzen,  nicht  offiziell  aufgehoben  ist  (tatsächlich  wird  es  ja  schon 
innerhalb  des  Islams  selbst  nicht  mehr  überall  innegehalten),  oder  so  lange 
man  sich  nicht  wenigstens  allgemein  von  ihm  emanzipiert,  so  lange  ist  auch  die 
Entstehung,  Anerkennung  und  Verbreitung  einer  modernen  gemein-arabischen 
Schrift-  und  Literatursprache  ausgeschlossen,  so  lange  ist  natürlich  auch  eine 
allgemeine  Volks-  und  Volksschulbildung,  die  Durchführung  der  allgemeinen 
Schulpflicht  ein  Ding  der  Unmöglichkeit. 

Niemand  leidet  unter  dieser  Lage  der  Dinge  so  sehr  wie  die  abendländischen 
Missionen,  protestantische  wie  katholische,  die  auf  arabischem  Sprachgebiet 
arbeiten.  Nirgends  treten  die  Schattenseiten  der  hieher  gehörigen  Zustände  so 
stark  hervor  wie  in  Palästina,  wo  die  mannigfachsten  Nationen  und  Konfessionen 
in  der  Ausgestaltung  des  Schulwesens  miteinander  wetteifern.  Nicht  leicht  aber 
auch  kann  man  unverständigere,  wenn  auch  noch  so  verständig  klingende  Urteile 
hören,  als  auf  diesem  Gebiet.  Ob  es  evangelisch-kirchliche  Würdenträger,  ob 
es  katholische  Bischöfe,  ob  es  Pädagogen,  Ethnologen,  Linguisten  sind:  sie 
finden  sich  aus  den  verschiedensten  Tendenzen  heraus  nur  allzuoft  in  der 
Forderung  zusammen,  daß  dem  Araber  arabische  Bildung  gebühre  und  die 
Unterrichtssprache  daher  arabisch  sein  müsse;  daß  es  aus  vielen  Gründen  nur 
verwerflich  sei,  wenn  der  deutsche  Missionär  und  Lehrer  seine  arabischen 
Zöglinge  zu  Halb-  oder  Volldeutschen,  der  französische  sie  zu  Franzosen,  der 
russische  sie  zu  Russen  usw.  heranziehe.  Sehr  gut  gesagt  —  wenn  einer  dieser 
Ratgeber  nur  auch  weiter  sagen  und  zeigen  wollte,  zeigen  bis  ins  einzelnste 
hinein,  wie  arabischer  Sprachunterricht  und  national-arabische  Erziehung  zu 
gestalten  sei.  Die  arabische  Nation,  wo  ist  sie?  Nur  im  Kopf  europäischer 
Gelehrter  und  anderer  Interessenten.  Das  arabische  Vaterland,  sein  Oberhaupt, 
alles  was  mit  dem  Begriff  Nation  zusammenhängt,  nationale  Güter,  nationale 
Begeisterung,  nationale  Aufgaben,  das  alles  kann  ja  gar  nicht  existieren,  so  lange 
es  keine  wirkliche  arabische  Schriftsprache  gibt. 

Denn  was  man  als  solche  bezeichnet  —  es  gibt  natürlich  z.  B.  Zeitungen 
in  arabischer  Sprache,  wenn  auch  wenige  —  das  ist  keine  Sprache  im  Vollsinn 
des  Worts,  das  ist  —  nun  eben  eine  Zeitungssprache  mit  allen  ihren  Eigen- 
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heilen,  Schwächen  und  Unarten,  eine  Sprache,  die  sich  jeder  Zeitungsschreiber 
selber  macht  (wie  vielfach  auch  bei  uns  auf  deutschem  Sprachboden).  Aber  es 
ist  weit  davon  entfernt,  daß  sie  ein  gemeinsames  Band  aller  arabisch  Redenden 
bildete  und  in  ihnen  heimische,  heimatliche  Gefühle,  tiefe  Gemütswerte  weckte. 
Sie  ist  —  in  gewissem  Sinn  —  Kunstsprache,  wenn  auch  in  anderer  Weise  als 
Volapük  und  Esperanto,  aber  sie  kann  ebensowenig  wie  diese  auf  Geistes¬ 
und  Kulturgebiet  einen  bleibenden  Wert  darstellen,  kann  keine  Zukunft  haben. 
Schwerlich  wird  daher  auch  jemand  so  unverständig  sein,  wenn  er  das  heutige 
Arabisch  sich  aneignen  will,  sich  auf  das  Zeitungs-  und  verwandte  Schrift¬ 
arabisch  zu  stürzen,  sondern  er  wird  die  Umgangssprache  wählen,  einen  Dialekt 
sich  zu  eigen  machen  und  von  hier  aus  sich  auch  der  anderen  zu  bemächtigen 
suchen.  Dieser  Weg  hat  mancherlei  Schwierigkeiten,  die  auszuführen  hier  nicht 
der  Ort  ist.  Und  es  ist  nur  ein  schwacher  Trost,  aber  es  ist  doch  ein  Trost, 
zu  wissen,  daß  es  den  geborenen  Arabern,  die  in  einem  Dialekt  groß  geworden 
sind,  unter  Umständen  ähnliche,  ja  gleiche  Schwierigkeiten  kostet,  einen  anderen 
Dialekt  zu  lernen.  Daher  die  den  Fernstehenden  zunächst  aufs  äußerste  be¬ 
fremdende  Erscheinung,  daß  arabisch  geborene  Kinder  lieber  und  leichter  das 
Deutsche,  Französische  usw.  lernen  als  die  schrift-arabische  Sprache.  Und  zwar 
nicht  bloß  Knaben,  wo  man  vermuten  könnte,  daß  sie  etwa  an  ihren  zukünftigen 
Beruf  als  Fremdenführer,  Dragoman  u.  dgl.  denken,  sondern  auch  und  namentlich 
Mädchen.  Diese  Erfahrung  liegt  auf  gleicher  Fläche  mit  der  Tatsache,  daß  es 
auch  für  unsereinen  verhältnismäßig  leichter  und  angenehmer  ist,  eine  völlig 
fremde  Sprache  wie  Französisch,  Lateinisch,  Griechisch,  als  eine  verwandte 
Sprache,  z.  B.  das  Holländische,  Dänische,  Schwedische  zu  lernen. 

Aber  selbstverständlich  wäre  das  kein  Grund,  die  Erlernung  der  arabischen 
sogenannten  Schriftsprache  hintanzustellen,  weil  sie  den  Schülern  un¬ 
willkommen  ist.  Indes  die  Lehrer  sträuben  sich  nicht  minder  gegen  sie. 
Allerdings  müssen  arabisch  geborene  Kinder  in  ihrer  Muttersprache,  so  gut 
oder  schlecht  es  eben  geht,  unterrichtet  werden.  Das  ist  auch  durchgängige 
Praxis.  Allein  es  kommt  ein  Zeitpunkt,  nicht  bloß  wo  es  mit  der  höheren 
Bildung  angeht,  sondern  schon  wo  die  Oberstufe  der  Volksschulbildung  beginnt, 
ja  vorher,  wo  die  arabische  Sprache  als  Unterrichtssprache  einfach  versagt. 
Eine  Fülle  von  Ausdrücken  aus  dem  technischen,  dem  sprachlichen,  dem 
geistigen,  dem  allgemein  kulturellen  Gebiet  ist  im  Arabischen  überhaupt  nicht 
vorhanden,  wenigstens  nicht  in  gemeingiltiger  Fassung.  Und  auf  das  wirkliche 
Schrift-arabisch,  die  Sprache  des  Korans,  zurückzugreifen,  ist  hier  auch  einfach 
darum  ausgeschlossen,  weil  in  ihr  alle  jene  modernen  Ausdrücke  erst  recht 
fehlen.  Es  wäre  aber  doch  wahrlich  unweise,  abgesehen  von  der  beinahigen 
Unmöglichkeit,  wenn  jedes  kleine  und  kleinste  arabische  Sprachgebiet  oder 
gar  jede  Schule  und  jeder  Lehrer  hier  sprachbildend,  wörterschaffend  auftreten 
wollte.  In  diesem  Dilemma  bleibt  tatsächlich  nichts  übrig,  als  daß  der  west¬ 
europäische  Missionslehrer,  auch  wenn  er  geborener  Araber  ist,  im  höheren 
Unterricht  eine  westeuropäische  Sprache  zugrundelegt  —  so  lange,  bis  ihm  eine 
andere  Möglichkeit  geboten  wird. 

Es  war  ungemein  charakteristisch,  daß  auf  einer  Versammlung  von 
praktischen  Missionsarbeitern  aus  Jerusalem  und  Umgebung,  der  ich  am 
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1.  April  v.  J.  in  Jerusalem  beiwohnen  durfte,  ein  Sachkenner  ersten  Ranges 
und  warmer  Freund  des  arabischen  Volkes  in  einem  vorzüglichen  Referat  mit 
aller  Dringlichkeit  dafür  eintrat,  daß  in  der  Schule  die  arabische  Unterrichts¬ 
sprache  eingeführt  oder  vielmehr  durchgeführt  werde,  und  zwar  in  Ermanglung 
eines  Besseren,  da  es  eben  ein  wirkliches  Schrift-arabisch  nicht  gebe,  nicht 
die  sogenannte  arabische  Schriftsprache,  sondern  ein  Dialekt  des  Arabischen; 
daß  sich  aber  alle  anwesenden  Lehrer  und  Lehrerinnen  wie  ein  Mann  gegen 
diese  Forderung  stellten  und  ein  jeder  auf  seine  Weise  darzulegen  suchten, 
wie  unweise,  unpraktisch  und  untunlich  die  Erfüllung  dieser  Forderung  sei. 
Nach  sehr  reichhaltiger  und  lebhafter  Debatte,  in  der  einige  anwesende,  der 
Sache  selbst  völlig  fernstehende  deutsche  Gäste  nicht  genug  ihrer  Verwunderung 
über  die  Lage  der  Dinge  Ausdruck  geben  konnten,  schloß  der  Referent  sein 
Schlußwort  mit  den  begreiflich  drastischen  Worten:  „Ich  habe  den  Arabern 
zuliebe  gearbeitet  und  gesprochen.  Wenn  aber  die  Araber  sich  nicht  helfen  lassen 
wollen,  so  kann  ich  ihnen  eben  nicht  helfen“. 

Welcher  von  den  beiden  Parteien  ist  nun  unter  den  vorliegenden  Um¬ 
ständen  in  diesem  Falle  beizutreten?  Ich  glaube:  beiden  oder  —  keiner.  Der 
Forderung  der  arabischen  Unterrichtssprache  liegt  das  berechtigte  Prinzip  zu¬ 
grunde,  daß  wirklicher  Unterricht,  d.  h.  erziehlich  wirkender  Unterricht  an¬ 
erkanntermaßen  in  der  Tat  nur  in  der  Muttersprache  möglich  ist.  Der  dagegen 
erhobene  Widerspruch  begreift  sich  nur  aus  dem  Fehlen  einer  solchen  im 
Vollsinn  des  Worts.  Ein  gesundes  Prinzip,  das  der  Wirklichkeit  nicht  genügend 
Rechnung  trägt,  und  eine  Wirklichkeit,  die  das  Prinzip  totzuschlagen  bereit 
steht:  darin  liegt  die  Spannung  begründet,  deren  Lösung  gesucht  wird.  Allein 
die  Lösung  wird  nicht  so  leicht  sein,  nicht  so  bald  kommen.  Am  allerwenigsten 
kann  sie  mit  Gewalt  herbeigezwungen  werden.  Aber  die  Spannung  ist  da, 
nicht  nur  auf  dem  Schulgebiet,  sondern  im  ganzen  öffentlichen  Leben,  in  allem 
geistigen  und  literarischen  Verkehr. 

Es  ist  völlig  vergeblich,  das  in  Abrede  stellen  zu  wollen,  und  von  hier 
aus  kann  man  gewissen  ethnologisch-linguistischen  Ausführungen,  die  einem 
hier  und  dort  begegnen,  nur  mit  Kopfschütteln  gegenüberstehen.  Was  soll 
man  z.  B.  —  um  ein  typisches  Beispiel  anzuführen  —  sagen,  wenn  man  bei 
Obermeyer,  „Modernes  Judentum“,  S.  144 — 146,  folgendes  lesen  muß: 

„Das  gesprochene  Arabisch  eines  gebildeten  mesopotamischen  Arabers,  insbesondere 
wenn  er  in  gebildeten  Kreisen  über  wissenschaftliche  oder  auch  bloß  allgemein  unterhaltende 
Themen  spricht,  bewegt  sich  durchaus  auf  der  Höhe  der  Schriftsprache.  Allerdings  werden  im 
Sprechen  zumeist  die  auslautenden  Vokale  abgeschliffen,  wie  dies  ja  auch  zuweilen  in  der 
deutschen  und  den  andern  europäischen  Sprachen  geschieht,  allein  die  Sprache  ist  im  großen 
ganzen  grammatisch  richtig.  Wenn  der  Mufti  auf  der  Kanzel  predigt  oder  der  Kadhi  vor  ge¬ 
lehrten  Richtern  einen  Fall  erörtert,  wenn  der  Scheich  in  der  Moschee  einen  Lehrvortrag  hält, 
oder  selbst  wenn  der  belesene  Derwisch  seine  Märchen  erzählt,  so  führen  diese  alle  eine  Sprache, 
die  durchaus  keinen  vulgären  Dialekt  verrät. 

Die  arabische  Schriftsprache  ist  in  ihrer  Wort-  und  Satzbildung  von  Mohammed  bis  zur 
heutigen  Zeit  die  gleiche  geblieben.  Das  beweist  die  Übereinstimmung  der  Sprache  der  zahl¬ 
reichen,  gegenwärtig  in  Syrien  und  Ägypten  erscheinenden  Zeitungen  mit  der  Sprache  der  alten 
Literatur.  Es  gibt  kein  Neuarabisch  und  kein  Altarabisch,  oder  wie  Renan  sich  ausdrückt:  ,Die 
arabische  Sprache  hat  weder  Alter  noch  Jugend.' 
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Die  Volksdialekte  in  Mesopotamien,  ja  selbst  die  von  Syrien  und  Ägypten,  entfernen 
sich  von  dem  Schrift-arabisch  weit  weniger  als  die  Dialekte  —  sagen  wir  —  Schwabens  oder 
Niederbayerns  von  dem  Schrift-deutsch  und  zeigen  untereinander  weit  weniger  Unterschiede  als 
diese.  Während  der  schwäbische  Bauer  und  der  niederbayerische  Wäldler,  obwohl  beide  Süd¬ 
deutsche,  einander  fast  gar  nicht  verstehen,  kann  sich  das  mesopotamische  Landvolk,  wenn  es 
mit  Syrern  oder  Ägyptern  zusammentrifft,  ganz  gemütlich  unterhalten.  Auf  der  großen  arabischen 
Halbinsel  tritt  die  geringe  Verschiedenheit  der  Dialekte  noch  markanter  hervor.  Die  Bewohner 
weit  voneinander  entfernter  Gebiete,  wie  Hedschas,  Jemen,  Oman,  Al-Achsa  usw.,  sprechen 
alle  ein  Arabisch,  das  nur  wenige  und  leichte  Dialektunterschiede  aufweist.  Nur  in  den  nord¬ 
westafrikanischen  ehemaligen  Berberstaaten  wird  ein  mit  Berberismen  stark  durchsetzter  ara¬ 
bischer  Dialekt  gesprochen,  der  von  den  östlichen  Arabern  nur  schwer  verstanden  wird. 

In  neuerer  Zeit  bezeichnet  man  in  Europa  die  arabischen  Dialekte  mit  dem  Kollektiv¬ 
namen  , Vulgär-arabisch“.  Man  könnte  dann,  nach  dem  eben  Gesagten,  mit  um  so  größerem 
Rechte  von  einem  , Vulgär-deutsch“  sprechen.  Beide,  , Vulgär-arabisch“  und  , Vulgär-deutsch“,  wären 
eben  nichts  anderes  als  Volksdialekte,  die  in  den  verschiedenen  Gegenden  mehr  oder  weniger 
von  der  Schriftsprache  abweichen.  Indes  wird  es  keinem  Ausländer,  der  —  sagen  wir  —  nach 
Schwaben  reisen  möchte,  einfallen,  sich  den  schwäbischen  Dialekt  anzueignen.  Er  wird  einfach 
deutsch  und  erst  dann  auf  dieser  Grundlage,  wenn  die  Notwendigkeit  vorliegen  wird,  den 
schwäbischen  Dialekt  lernen,  denn  um  diesen  gut  zu  erfassen  ist  es  notwendig,  vorerst  die 
Schriftsprache  zu  verstehen.  Es  bietet  auch  weit  weniger  Schwierigkeit,  eine  grammatisch  fest¬ 
gefügte  einheitliche  Schriftsprache  zu  erlernen,  als  einen  unsicheren,  schwankenden,  zwischen 
Berg  und  Tal  differierenden  Dialekt.  Dasselbe  gilt  auch  für  die  arabische  Sprache,  welche  von 
den  Gestaden  des  Atlantischen  Ozeans  bis  nach  Indien  hin  gesprochen  wird  und  auf  diesem 
weitgestreckten  Sprachgebiet  selbstverständlich  die  verschiedenartigsten  Dialekte,  oft  auch  in 
einer  und  derselben  Stadt  zwischen  den  verschiedenen  Bevölkerungsklassen  aufzuweisen  hat. 
Hier,  wie  überall,  spielt  auch  der  Grad  der  Intelligenz  und  der  Bildung  eine  wichtige  Rolle  in 
der  Befähigung,  dem  Gedanken  durch  die  Sprache  einen  entsprechenden,  korrekten  und  gefälligen 
Ausdruck  zu  verleihen. 

Der  Europäer,  den  sein  Weg  nach  arabischen  Gegenden,  insbesondere  nach  dem  der 
Wüstenheimat  der  Araber  benachbarten,  mehr  reinsprachigen  Mesopotamien  oder  auch  nach 
Syrien  oder  Ägypten  führt  und  der  daher  den  Wunsch  hat,  sich  schon  früher  einige  Kenntnisse 
des  Arabischen  zu  verschaffen,  tut  gut  daran,  die  oft  mit  vieler  Reklame  angepriesenen  Lehr¬ 
bücher  für  Dialekte,  die  meistens  nur  die  Sprache  der  allerniedrigsten  Volksschichten  in  einem 
kleinen  Sprachgebiet  verzeichnen,  links  liegen  zu  lassen;  er  strebe  vielmehr  darnach,  sich  eine 
gewisse  Fertigkeit  im  Lesen  leichter  arabischer  Prosaschriften,  wie  z.  B.  der  Märchen  von 
1001  Nacht  anzueignen,  die  in  einem  einfachen,  korrekten,  überaus  anschaulichen  und  klaren 
Arabisch  geschrieben  sind.  Kommt  er  dann  ins  Land,  so  wird  es  ihm  bei  etwas  Sprachtalent 
schon  nach  ein  paar  Wochen  möglich  sein,  mit  den  intelligenten  Arabern  in  direkten  Verkehr  zu 
treten.  Sein  Gehör  wird  sich  allmählich  an  arabische  Laute  gewöhnen,  seine  Zunge  immer  ge¬ 
lenkiger  werden,  er  wird  die  hauptsächlichsten  dialektischen  Abweichungen  und  Abschleifungen 
bald  erlernen  und  seinen  mitgebrachten  Vokabelschatz  und  sein  grammatisches  Können  darnach 
modifizieren.  Er  wird  aber  auch,  gestützt  auf  seine  schon  zu  Hause  erworbenen  Kenntnisse  der 
arabischen  Schriftsprache,  gar  bald  in  der  angenehmen  Lage  sein,  im  Lande  selbst,  in  seinen 
Mußestunden,  wo  er  die  heimatlichen  Zerstreuungen  und  Vergnügungen  entbehren  muß,  sich 
dem  Studium  der  Literatur  jener  merkwürdigsten  aller  Kultursprachen  zu  widmen.“ 

Das  gesprochene  Arabisch  eines  gebildeten  Mesopotamiers  in  allen  Ehren  — 
aber  er  ist  doch  nicht  der  Mesopotamier,  und  seine  Sprache  kann  ja  unmöglich, 
wenn  er  sich  über  moderne,  sei’s  wissenschaftliche,  sei’s  allgemeine,  Themen 
unterhält,  mit  der  Koransprache  sich  decken.  In  Form  von  Einschränkungen 
mit  „allerdings“  und  „im  großen  ganzen“  gibt  dies  ja  auch  Obermeyer 
selber  zu.  Er  scheint  dabei  auf  die  Betonung  des  vulgären  Charakters  des 
Dialekts  besonderes  Gewicht  zu  legen,  als  ob  nicht  auch  Gebildete  einen 
Dialekt  haben  könnten  und  hätten,  und  dieser  dann  sich  in  vielem  von  dem 
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Dialekt  der  ungebildeten  Volksschichten,  dem  im  engeren  Sinne  genannten 
„Vulgär-Dialekt“,  naturgemäß  zu  unterscheiden  pflegte.  Daß  ferner  weitgehende 
sprachliche  Übereinstimmung  zwischen  ägyptischen  und  syrischen  Zeitungen, 
nicht  minder  zwischen  der  modernen  arabischen  Schriftsprache  und  der  alten 
Literatursprache  bestehe,  wird  niemand  in  Abrede  stellen.  Die  Frage  ist  nur, 
wie  es  sich  mit  den  Abweichungen  verhalte  und  ob  nicht  die  Abweichungen 
überwiegen.  Wir  beurteilen  es  als  eine  ungeheure  Übertreibung,  wenn  gesagt 
wird,  daß  die  arabischen  Volksdialekte  sich  vom  Schrift-arabisch  weniger  ent¬ 
fernten  als  der  schwäbische  Dialekt  vom  Schrift-deutschen  und  führen  nur  die 
eine  Tatsache  an,  daß  z.  B.  ein  geborener  Araber  aus  dem  Libanon-Gebiet  es 
schwer  hat,  in  Jerusalem  zu  verstehen  und  sich  verständlich  zu  machen,  daß 
es  palästinische  Dörfer  gibt,  in  denen  einzelne  Gruppen  der  Sprache  wegen 
einander  nicht  verstehen.  Selbstverständlich  überwinden  Gebildete  über  kurz 
oder  lang  derartige  Klüfte,  dem  gemeinen  Mann  ist  das  einfach  unmöglich  und 
er  muß  eben  gleichsam  eine  neue  Sprache  lernen.  Wie  derartiges  zu  ver¬ 
meiden  ist,  hat  uns  Obermeyer  nicht  gesagt,  und  seine  Parallele  zwischen 
Arabisch  und  Deutsch  mit  den  entsprechenden  Dialekten  hinkt  insofern  gewaltig, 
als  es  ein  Schrift-arabisch  im  Sinne  des  modernen  Deutsch  oder  des  Deutsch 
unserer  Klassiker  einfach  nicht  gibt.  Daher  wird  der  Fremde,  der  in  arabisches 
Land  kommt,  mit  der  Sprache  immer  Not  haben,  gleichviel  ob  er  mit  einem 
Dialekt  bewaffnet  kommt  oder  ob  er  nach  Obermeyers  Rat  sich  zuvor  eine 
Art  des  Schrift-arabischen  angeeignet  hat.  Es  fragt  sich  nur,  ob  er  mit  Gebildeten 
zu  konversieren  oder  mit  dem  Volk  umzugehen  sich  zur  Aufgabe  gestellt  hat. 
Aber  es  ist  doch  schon  ein  übles  Zeichen,  daß  eine  derartige  Entscheidung 
überhaupt  getroffen  werden  muß,  während  sie  bei  anderen  Sprachen,  nämlich 
bei  Literatursprachen,  gar  nicht  in  Frage  kommt,  ja  nicht  einmal  bei  literatur¬ 
losen  Sprachen  nötig  ist.  Nur  „die  merkwürdigste  aller  Kultursprachen“  macht 
hier  eine  Ausnahme  und  erzeugt  Nöte,  die  in  keiner  anderen  in  dieser  Weise 
wiederkehren. 

Wie  kommt  das?  Eher  auf  die  richtige  Fährte  scheint  ein  anderer,  kom¬ 
petenterer  Beurteiler  zu  helfen,  de  Goeje,  wenn  er  unter  der  Überschrift: 
„Die  orientalischen  Literaturen“  in  „Kultur  der  Gegenwart“,  S.  157  f.,  folgender¬ 
maßen  sich  ausläßt: 

„Nach  fast  einem  halben  Jahrtausend  der  Stagnation  hat  die  islamische  Kulturwelt  endlich 
im  XIX.  Jahrhundert  durch  den  Einfluß  des  europäischen  Geisteslebens  wieder  neue  Anregung 
empfangen,  vor  allem  in  Syrien  und  Ägypten.  Welche  Tragweite  dies  auf  die  Hebung  der  islamischen 
Welt-  und  Lebensanschauung  haben  wird,  darüber  ist  nicht  einmal  eine  Vermutung  auszusprechen. 
Die  Einführung  des  Buchdrucks  hat  diesen  Einfluß  mächtig  gefördert.  Neues  Interesse  für  die 
alten  Literaturschätze  erwacht  jetzt.  Zwischen  europäischen  und  moslimischen  Gelehrten  ent¬ 
stehen  freundschaftliche  Beziehungen.  Europäische  Bücher  werden  ins  Arabische  übersetzt.  Ver¬ 
schiedene  Zeitungen  und  Zeitschriften  vermitteln  den  Verkehr  zwischen  Orient  und  Okzident. 
Die  Frage  nach  einer  besseren  Erziehung  der  Jugend  kommt  mehr  und  mehr  an  die  Tages¬ 
ordnung.  Allein,  ob  dieser  noch  stets  wachsende  Einfluß  eine  Umgestaltung  und  Wiederbelebung 
der  arabischen  Literatur  zur  Folge  haben  wird,  wer  kann  das  sagen? 

Die  Sprache  der  Zeitungen  und  der  Übersetzungen,  wie  aller  Unterhaltungsbücher  und 
wissenschaftlicher  Werke  ist,  mit  sehr  wenigen  Ausnahmen,  noch  immer  in  der  Hauptsache  die 
aus  der  Blütezeit  der  arabischen  Literatur.  Daneben  steht  aber  eine  nicht  nur  in  verschiedenen 
Ländern,  sondern  selbst  in  verschiedenen  Teilen  desselben  Landes  verschiedene  Umgangssprache, 
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die,  je  ungebildeter  die  Leute  sind,  desto  mehr  von  der  Schriftsprache  abweicht.  Gehört  nurt 
dieser,  dem  Niederarabischen,  wie  Völlers  es  nennt,  oder  dem  Hocharabischen  die  Zukunft? 
Meines  Erachtens  hängt  für  die  Beantwortung  dieser  Frage  alles  davon  ab,  ob  unter  verbesserten 
politischen  Verhältnissen  der  Einfluß  der  europäischen  Kultur  eine  wirkliche  geistige  Hebung 
der  Bevölkerung  in  den  arabischen  Ländern  herbeizuführen  imstande  sein  wird.  Geschieht  das, 
dann  wird  die  Schriftsprache,  die  schon  nationales  Gemeingut  ist,  die  vulgären  Dialekte  vielleicht 
ebenso  zurückdrängen  können,  wie  das  Hochdeutsche  die  vielen  deutschen  Mundarten  zurück- 
gedrängt  hat.  Das  Vernünftigste  ist  jedoch,  hier  sich  aller  Prophezeiungen  zu  enthalten  und 
dem  fremden  Moslim  naciizusagen:  „Gott  allein  weiß  es“. 

Man  darf  aber  das  Verhältnis  zwischen  der  arabischen  Schriftsprache  und  der  Umgangs¬ 
sprache  nicht  etwa  vergleichen  mit  dem,  was  zwischen  Schriftsprache  und  Umgangssprache  auf 
griechischem  Boden  heute  besteht.  Die  arabische  Schriftsprache  hat  nichts  Künstliches.  Sie  ist 
die  ununterbrochene  Fortsetzung  der  Sprache  aus  den  ersten  Anfängen  der  Literatur,  die  nur  im 
Laufe  der  Zeit  fortwährend  Worte  und  Formen  verloren  und  dafür  neue  Bedeutungen  dazu¬ 
bekommen  hat.  Durch  den  Gottesdienst,  die  Schule  und  die  Literatur  sind  aber  die  Änderungen 
doch  beschränkt  geblieben.  Der  Hauptunterschied  zwischen  dieser  klassischen  Sprache  und  den 
verschiedenen  Umgangsdialekten  besteht  bloß  in  der  Aussprache,  und  da  gewöhnlich  nur  die 
Konsonanten  geschrieben  werden  und  für  die  dabei  zu  ergänzenden  Vokale  keine  allgemein 
gültige  Aussprache  existiert,  kann  jeder  sie  nach  seiner  Manier  lesen.  Was  bisher  von  Liedern 
und  Erzählungen  in  verschiedenen  arabischen  Dialekten,  selbst  in  städtischen  Jargons,  größtenteils 
durch  europäische  Gelehrte  herausgegeben  ist,  hat  zwar  großen  Wert  für  das  Studium  dieser 
Dialekte,  aber  sehr  geringen  als  literarische  Erzeugnisse  und  berechtigt  jedenfalls  gar  nicht,  in 
diesen  die  Anfänge  einer  neu  aufblühenden  arabischen  Literatur  zu  sehen“. 

De  Goeje  glaubt  bezweifeln  zu  müssen,  daß  der  wachsende  okzidentalische 
Einfluß  eine  Wiederbelebung  der  arabischen  Literatur  bewirken  werde.  Er  mag 
recht  haben,  so  lange  die  Dinge  so  liegen,  wie  sie  liegen.  Erkennt  er  doch 
selber  unumwunden  die  Tatsache  der  Diskrepanz  zwischen  Schrift-arabisch 
(dessen  Sonderart  oder  Unart  er  mit  der  Marke  „in  der  Hauptsache“  verhüllt) 
und  der  Fülle  der  bestehenden  Umgangssprachen  an.  Er  urteilt,  ohne  prophezeien 
zu  wollen,  daß  unter  dem  steigenden  Einfluß  westeuropäischer  Kultur  und 
Bildung  dem  Hocharabischen  die  Zukunft  und  damit  der  Charakter  als  Schrift¬ 
sprache  zufallen  werde,  und  vergleicht  mit  Recht  die  analogen  Erscheinungen 
auf  deutschem  Sprachgebiet,  während  er  mit  demselben  Recht  den  Hinweis  auf 
das  Verhältnis  zwischen  Schrift-  und  Umgangssprache  auf  griechischem  Boden 
zurückweist.  Allein  auch  de  Goeje  scheint  in  erster  Linie  die  Lage  der  Dinge 
bei  den  Gebildeten  im  Auge  zu  haben  und  daher  die  Unterschiede  der  beiden 
Spracharten  und  die  Größe  der  Aufgabe  der  Zukunft  nicht  in  gebührendem 
Maße  zu  würdigen. 

Was  die  Zukunft  im  Schoße  trägt,  wissen  wir  freilich  nicht.  Eins  ist 
gewiß:  nicht  politische  Veränderungen,  noch  Festsetzungen  irgendwelcher  Art, 
ob  von  einer  Behörde  oder  einem  Komitee  oder  dergleichen,  werden  die  arabische 
Sprachfrage  entscheiden.  Dies  kann  einzig  geschehen  durch  einen  Sp radi¬ 
li  eros,  der  in  der  Art  etwa  eines  Luther  alles,  was  dazu  gehört,  in  sich  vereinigt: 
ein  führender  Geist,  eine  revolutionäre  Kraft,  am  besten  auch  (was  die  von  ihm 
ausgehenden  Wirkungen  gewaltig  fördern  würde)  ein  religiöses  Genie,  alles  in 
allem,  ein  Großer  muß  er  sein.  Wann  er  ersteht  und  die  arabische  Nation 
mit  ihren  Edlen  um  sich  schart,  mit  sich  fortreißt,  dann  wird  auch  die  arabische 
Sprache  der  Zukunft,  die  Schrift-  und  Literatursprache  geboren  werden.  Gleich¬ 
viel,  welche  er  erwählt,  ob  er  sich  an  das  gegenwärtige  Schrift-arabisch  oder 
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an  einen  der  bestehenden  Dialekte  anschließt:  seine  Sprache  wird  alsdann 
die  arabische  Sprache  heißen  dürfen.  Es  ist  möglich,  wie  im  Eingang  an¬ 
gedeutet,  daß  die  Bildung  und  Einberufung  eines  Parlaments  den  Boden  für 
eine  derartige  Zukunft  ebnen  hilft.  Aber  auch  ganz  unabhängig  davon  kann 
jeden  Tag  der  große  Mann  aus  den  Arabern  kommen,  der  unter  vielen 
schwebenden,  die  ganze  Nation  bewegenden  Fragen  auch  die  Sprachenfrage 
instinktiv  anpackt  und  prophetisch-genial  löst.  Wie  rasch  ein  grundstürzender 
Umschwung  der  Dinge  auch  im  Orient  möglich  ist,  hat  die  jüngste  Vergangen¬ 
heit  gelehrt.  Daß  eine  ähnliche  Bewegung,  wie  die  jungtürkische,  unter  den 
Arabern  grassiert  und  im  Ausland,  genauer  Abendland,  ihre  geheimen  Zentren 
hat,  ist  gewiß.  Aber  ehe  nicht  dieser  tc;  erscheint,  soll  man  die  arabische 
Sprachenfrage  ruhen  lassen.  Man  wird  sonst,  beim  denkbar  besten  Willen, 
mit  allen  noch  so  wohllautenden  Vorschlägen  und  noch  so  geschickten  Mani¬ 
pulationen  die  Sache  nur  hemmen,  nicht  fördern.  Die  neuarabische  Schrift- 
und  Literatursprache  wird  nicht  gemacht,  sondern  geboren  werden. 
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The  Kasubas,  a  forest  tribe  of  the  Nilgiris. 

By  C.  Hayavadana  Rao,  Madras,  India. 

The  Madras  Census  Report  for  1891  in  its  Chapter  headed  “Caste,  Tribe 
or  Race”  does  not  mention  the  Kasuba  tribe.  The  Report  for  1901  remarks 
briefly  that  it  is  ‘a  sub-tribe  of  the  Irulas’.  But  the  Compiler  of  the  former 
Report,  Mr.  (now  Sir  H.  A.)  Stuart  K.  C.  V.  O.,  has  the  following  interesting 
note  on  the  Kasuva  dialect  in  his  Chapter  on  “Parent-Tongue”: 

“Kasuva  is  a  dialect  returned  by  316  persons  of  the  Nilgiri  district.  It  is 
not  found  in  any  previous  returns.  The  following  note  on  the  tribe  was  kindly 
furnished  to  me  by  the  Collector  (chief  executive  and  revenue  officer)  of  the 
Nilgiris,  Mr.  C.  F.  MacCartie.  Kasuba  or  Kasuva  is  the  language  spoken  by 
a  jungle  tribe  of  that  name  inhabiting  the  comparatively  level  strip  of  jungle 
intervening  between  the  base  of  the  Nilgiris  and  the  Mdyar  river,  Masinigudy 
being  the  extreme  south  of  the  west  limit.  The  tribe  is  probably  known  in  the 
Mysore  jungles  across  the  Mdyar,  because  the  language  is  a  curious  mixture 
of  Canarese  and  Tamil  and  is  unintelligible  to  other  tribes.  1  can  find  no 
account  of  this  tribe  or  the  dialect  in  any  of  the  published  works  available, 
probably  because  the  population  is  very  small,  but  I  should  describe  the  lan¬ 
guage  as  a  corrupt  dialect  of  Canarese.” 

“I  subsequently  obtained  a  vocabulary  of  the  dialect.  It  bears  a  close 
resemblance  to  Irula,  but  there  are  differences  both  in  words  and  in  gramma¬ 
tical  forms  and  further  investigation  is  necessary  before  any  final  conclusion 
can  be  arrived  at.”  — 

The  Kasubas  are  found  not  only  in  the  Nilgiri  district  of  Madras  Presi¬ 
dency  but  also  in  certain  of  the  districts  of  the  feudatory  state  of  Mysore, 
which  are  contiguous  with  it.  They  are  strong  in  the  Gundlupet,  Chämaraja- 
nagur  and  Yelandur  taluks  of  Mysore  district  of  that  state.  Those  in  the  Nil¬ 
giri  district  intermarry  and  interdine  with  those  living  in  the  Mysore  state.  In 
fact  a  good  many  of  the  Nilgiri  Kasubas  go  frequently  to  Gundlupet  and 
contract  alliances  with  their  tribesmen  there.  While  this  is  so,  it  is  rather  re¬ 
markable  that  the  Mysore  Census  Reports  for  1891  and  1901  do  not  make 
any  mention  of  Kasubas  at  all.  Possibly  they  are  included  under  the  Soliga 
sub-division  of  Iruligas1,  who  are  reported  to  live  in  the  forests  of  the  Bili- 
girirangan  hills  at  the  south-eastern  frontier  of  the  Mysore  district. 

The  Kasubas  1  studied  were  mainly  those  living  in  the  forests  and  coffee- 
clearings  at  the  northern  foot  of  the  Nilgiris.  Some  of  them  deposed  that  they 
are  Illru,  another  form  of  lira  or  Iruluru  (Tamil  Irula).  They  said  they  have 
marital  relations  with  the  Tamil  speaking  Irulas  of  the  Satyamangalam  forests 
of  Coimbatore  district.  Others  said  that  they  belonged  to  their  own  tribe, 
Kasuba.  The  Tamil  speaking  Irulas  at  the  eastern  foot  of  the  Nilgiris  re- 

1  Mysore  Census  Report,  1901,  page  552 — 553. 
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pudiated  all  connection  with  the  Kasubas.  But  others  higher  up  to  them  in 
the  north,  spoke  fine  Kanarese  and  looked  exactly  like  Kasubas  at  the  northern 
foot  of  the  Nilgiris.  They  said  they  intermarried  with  the  Kasubas,  though 
only  occasionally.  Some  striking  differences  between  Kasubas  and  Irulas  may 
here  be  noted.  Kasubas  do  not  wear  the  long  dufati  which  the  Irulan  is  so 
fond  of  adorning  himself  with.  Irula  women  favour  much  necklaces  of  beads, 
which  Kasuba  women  do  not  care  to  possess.  Irula  women  tattoo  their  faces 
in  an  elaborate  manner.  Kasuba  women  do  not  do  this.  Irulas,  of  course, 
speak  Tamil  or  a  dialect  of  it  and  Kasubas  a  dialect  in  which  Kanarese  pre¬ 
ponderates.  As  stated  above,  it  is  closely  akin  to  Irula. 

It  has  been  suggested  to  me  by  some  of  the  Kasubas  themselves  that 
they  are  so-called  because  they  work  for  money  or  money’s  work  on  coffee 
estates;  kasubu  meaning  “work”;  and  kasuba,  being  synonymous  with  “work¬ 
man”.  This  may  be  compared  with  the  name  Paniyan,  which  is  from  pani, 
“work”.  Paniyans  are  agricultural  labourers  in  Malabar  and  S.  E.  Wynaad  of 
Nilgiris.  Others  said  that  they  got  the  name  as  a  sobriquet,  on  account  of 
their  dirty  clothing. 

Unlike  Irulans,  Kasubas  are  divided  into  numerous  totemistic  septs.  Their 
totemism  is  their  most  remarkable  feature.  It  is  all  the  more  remarkable 
as  I  have  not  found  any  traces  of  totemism  amongst  the  other  tribes  and 
castes  on  the  Nilgiris.  The  septs  and  the  totems  are  given  below: 

1.  Ndgarakula,  or  cobra  sept.  —  The  members  of  this  sept  do  not  kill 
the  cobra  de  capello.  Whenever  they  see  it,  they  make  obeisance  to  it  and 
burn  incense  before  it. 

2.  Bellikula,  silver  sept.  —  The  women  of  this  sept  do  not  wear  belli 
or  silver  ornaments  (known  as  mumps)  on  the  toes  of  either  foot. 

3.  BhUmikula,  or  Earth  sept.  —  The  members  of  this  sept  burn  in¬ 
cense  in  honour  of  Earth  on  festival  days,  such  as  Sivàsàthri,  a  popular 
Hindu  festival. 

Other  septs  are  Sambarkula,  Órkula,  Karatagurukula,  Uppiligurukula. 
The  totems  of  these  were  not  mentioned  to  me  by  the  Kasubas  examined; 
they  were,  however,  certain  that  they  were  totem  names,  in  as  much  as  they 
usually  intermarried  with  them. 

Marriages  are  usually  settled  by  parents.  A  man  usually  marries  his 
paternal  aunt’s  daughter.  It  is  binding  on  his  part  to  marry  her,  except  when 
she  is  older  than  himself.  He  may  then  marry  either  his  sister's  daughter  or 
maternal  uncle’s  daughter.  In  the  exceptional  case  mentioned,  the  girl  usually 
marries  a  properly  aged  cousin  of  the  person  whom  she  would  under  ordi¬ 
nary  circumstances  have  married.  In  case  the  paternal  aunt  has  no  daughter 
to  give  in  marriage,  her  husband  joins  the  boy’s  parents  in  the  search  of  a 
suitable  bride,  and  pays  part  of  the  marriage  expenses,  though  not  necessarily 
part  of  the  bride-price  known  as  théravu.  This  latter  is  Rs.  12  amongst  the 
Kasubas.  Marriage  is  either  infant  or  adult;  the  former  is  more  common. 
Adult  marriage  is,  strange  to  say  amongst  this  forest  tribe,  looked  down  upon 
with  something  akin  to  contempt.  Usually  the  boy’s  parents  and  three  other 
persons  —  in  all  they  must  be  five  always  —  go  in  procession  with  five 
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cocoanuts,  five  achchus  (blocks)  of  jaggery  (crude  sugar),  five  measures  of 
Bengal  gram,  five  balls  of  consecrated  cow-dung  ashes  ( vibhdthi ),  a  pair  of 
silver  bangles,  a  white  female  cloth  and  a  bodice.  Arrived  at  the  bride’s 
house,  they  ask  her  mother  (the  paternal  aunt  of  the  bridegroom  as  stated  above) 
for  pots  of  water  with  which  the  five  wash  their  feet.  They  then  enter  the 
house  and  sit  in  the  nadu  mané  (or  parlour).  The  father  of  the  bridegroom 
commences  the  purpose  of  the  visit  with  the  question  :  “Would  you  give  your 
daughter  (for  my  son)?”  addressed  to  the  bride’s  father.  He  replies:  “Yes, 

I  will”.  Then,  the  father  of  the  bridegroom  prostrates  himself  at  the  feet  of 
the  girl’s  father  and  says  once  again:  “You  must  give  your  daughter  (in 
marriage  to  my  boy)”.  The  bride’s  father  once  again  replies:  “Go  on,  marry”. 
Then,  the  things  brought  by  the  bridegroom’s  party  are  given  away  to  the 
bride’s  father.  The  same  day  the  girl  is  given  a  bath  in  Sessaman  oil.  The 
bath  over,  the  new  cloth  and  the  bodice  are  given  her  as  also  the  bangles 
which  she  puts  on  at  her  wrists.  As  soon  as  she  is  dressed,  her  mother  ties 
up  all  the  remaining  articles  brought  to  by  the  bridegroom’s  party  into  the 
skirts  of  her  new  cloth.  Then,  the  bride’s  father  stands  a  dinner  to  the  five, 
who,  overjoyed  at  their  success,  march  off  to  their  own  village. 

After  some  time,  the  bridegroom’s  father  goes  to  Gundlupet  in  Mysore 
district,  across  the  Nilgiri  border,  and  there  consults  a  Brahman  astrologer 
who  fixes  an  auspicious  day  and  hour  for  the  marriage.  He  is  given  a  four 
anna  piece  and  five  betel  leaves  and  five  areca-nuts.  A  pandal  is  erected  be¬ 
fore  the  outer  door  of  the  house.  Twelve  posts  support  this  pandal ;  but  of 
these  the  one  in  front  of  the  house  is  and  must  be  of  the  fig-tree.  A  procession 
of  the  bridegroom’s  family  goes  to  the  bride’s  house  with  twenty  measures 
of  rice,  twelve  measures  of  avaré  ( lablab  vulgaris)  and  200  measures  of  rdgi 
(i eleusine  coracana );  five  new  pots;  five  betel-leaves  bundles  and  a  measure  of 
areca-nuts;  one  measure  of  salt;  some  onions;  V2  measure  of  Sessaman  oil 
and  '  4  measure  of  castor-oil  ;  five  blocks  of  jaggery  and  five  cocoanuts. 
These  are  carried  by  both  men  and  women,  mostly  by  the  latter;  and  music, 
played  by  some  of  the  tribesmen  themselves,  accompanies  the  party.  The 
whole  party  arrive  at  the  house  of  the  bride  and  there  they  are  received  by 
the  bride’s  father  and  his  people.  As  the  party  enter  the  house,  the  Kolkdran 
(lit.  Stick-man)  takes  charge  of  the  walking  sticks  and  umbrellas  of  each  of 
the  persons  composing  it  and  keeps  them  for  the  time  being.  His  duty  is  not 
done  until  he  hands  back  to  each  owner  his  stick  or  umbrella  when  he  de¬ 
parts  from  the  house.  The  things  carried  are  then  handed  over  to  the  mother 
of  the  bride.  Then  comes  off  the  marriage  dinner,  after  which  the  bride  is 
formally  handed  over  to  the  bridegroom’s  party.  The  latter  bring  her  off  in 
procession  to  their  own  village  and  in  the  pandal  erected  before  the  bride¬ 
groom’s  house  the  formalities  of  the  marriage  are  gone  through.  At  the  hour 
fixed  by  the  Brahman,  the  bride  and  bridegroom  are  given  a  joint  bath  at 
the  pandal  (not  in  it  as  in  some  other  castes  and  tribes)  and  then  are  con¬ 
ducted  into  it  and  made  to  sit  in  it  at  the  fig-tree  post  facing  the  doorway 
of  the  house.  A  Lingayat  priest  presides.  At  the  prescribed  auspicious  moment, 
the  tali  (the  marriage  symbol  corresponding  to  the  Christian  wedding  ring) 
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is  handed  to  the  bridegroom  who  ties  it  to  the  neck  of  the  bride.  The  tali 
usually  consists  of  a  thread  with  a  golden  circlet  suspended  at  its  centre. 
Then,  the  couple  are  seated  together  before  the  assembled  tribesmen.  A  man 
brings  in  a  brass  plate  some  betel-leaves,  areca-nuts  and  Rupees  twelve,  the 
théravu  or  the  bride-price  customary  in  the  tribe.  The  bridegroom’s  father 
places  the  plate  containing  these  before  the  bride’s  father  who  empties  the 
same  into  his  upper  cloth.  Then  the  relatives  of  the  pair  make  their  presents 
—  known  as  moyyihana  —  to  the  pair.  They  are  fed  on  at  least  three  diffe¬ 
rent  occasions;  once,  on  the  occasion  of  the  erection  of  the  pandal,  once 
again  on  the  day  of  the  marriage  and  a  third  time  on  the  third  day  which 
finishes  the  marriage  with  a  procession  in  which  the  couple  ride  a  horse  one 
behind  the  other.  A  remarkable  point  about  these  dinners  is  the  total  absence 
of  liquor  in  them;  which  is  in  striking  contrast  with  the  custom  obtaining 
amongst  the  hill  tribes  of  Gasjam  and  Vizagapatam  districts  of  Madras  Presi¬ 
dency.  Kasubas,  indeed,  do  not  drink  at  all.  On  the  first  two  days  of  the 
marriage  no  animal  food  is  used.  But,  on  the  third  day  it  is  allowed.  Kasubas 
eat  sheep  and  goats.  They  will  partake  of  the  flesh  of  black  faced  mon¬ 
keys,  but  not  of  the  white  faced  ones. 

In  cases  of  infant  marriage,  the  child  is  brought  back  from  the  bride¬ 
groom’s  house  after  the  tali  tying  ceremony  is  over.  She  lives  and  works  for 
her  parents  until  she  comes  of  age.  When  she  reaches  maturity,  she  is  placed 
in  a  separate  hut  not  far  away  from  the  abode  of  her  parents.  She  lives  in 
it  for  five  consecutive  days,  during  which  period  food  is  given  her  by  her 
parents.  Black  gram  boiled  in  water  and  turned  over  in  a  small  quantity  of  Ses- 
saman  oil  is  given  her  these  five  days.  No  rdgi  food  is  given  her  during  this 
period;  the  poorest  Kasuba  mother  will  see  that  her  daughter  gets  rice  instead. 

If  the  girl  is,  at  the  time  of  her  marriage,  an  adult,  the  consummation 
ceremony  does  not  follow  immediately  after  the  marriage.  Some  days  after 
that  event,  a  day  is  fixed  and  the  girl  is  presented  by  her  mother-in-law  with 
some  betel-leaves  and  areca-nuts.  The  consummation  follows  the  same  night. 

Widow  remarriage  is  discountenanced.  But  if  a  widow  chooses  to  re¬ 
marry  she  (or  rather  her  parents)  must  return  the  bride  price  paid  for  her  (i.  e. 
Rupees  twelve)  to  the  parents  of  the  first  husband. 

No  ceremonies  appear  to  be  observed  in  the  case  of  the  remarriage  of 
a  widow. 

Divorce  is  allowed;  and  it  is  usually  settled  by  the  decision  of  a  caste 
panchdyat.  The  settlement  of  other  disputes  as  well  are  settled  by  panchdyats 
brought  together  for  the  purpose. 

The  dead  are  burnt;  but  infants  are  usually  buried.  The  bones  collected 
after  cremation  and  buried  on  a  spot  near  by;  and  a  heap  of  stones  generally 
marks  it.  Pollution  is  observed  for  a  day,  the  relatives  usually  abstaining  from 
all  kind  of  work  for  the  while.  On  the  day  of  cremation,  some  rice  is  boiled 
and  thrown  at  the  spot  where  the  corpse  was  laid  for  destruction.  On  the 
second  day,  some  milk  and  ghee  (clarified  butter)  are  sprinkled  on  the  spot, 
apparently  to  soothe  the  burning  earth. 
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Ein  armenischer  Zauberstreifen. 

Von  Prof.  Dr.  Maximilian  Bittner,  Wien-Mödling. 


Dem  wertvollen  Nachlasse,  den  die  Orientalistik  dem  durch  seine  kultur¬ 
historischen  Arbeiten  über  den  Islam  rühmlichst  bekannten  Förderer  morgen¬ 
ländischer  Studien  und  ehemaligen  österreichischen  Handelsminister,  Freiherrn 
A.  v.  Kremer,  zu  danken  hat,  gehört  auch  eine  vor  mir  liegende  unscheinbare 
handschriftliche  Papierrolle  an,  die  als  wenig  bekanntes  Dokument  moham¬ 
medanisch-christlichen  Aberglaubens  der  Vergessenheit  entrissen  zu  werden 
verdient.  Einer  vollständigen  Reproduktion  dieses  armenisch  geschriebenen 
Manuskriptes  stellen  sich  zwar  typographischerseits  und  trotz  eingehenden 
Studiums  auch  vom  Standpunkte  der  Textkritik  in  der  Natur  der  Sache  gelegene 
unüberwindliche  Schwierigkeiten  entgegen,  immerhin  dürfte  aber  auch  die 
folgende  Schilderung  mit  einigen  Auszügen  den  Leser  interessieren  und  über 
das  Wesen  und  den  Inhalt  solcher  Zauberstreifen  hinreichend  informieren. 

Im  vorliegenden  Falle  handelt  es  sich  um  einen  etwa  63|4  m  langen  und 
13  cm  breiten,  aus  ellenlangen  Stücken  Papiers  zusammengeklebten  Streifen, 
der  in  seiner  ganzen  Ausdehnung  querüber  mit  armenisch  geschriebenen  Ge¬ 
beten  um  Abwehr  der  bösen  Geister,  Rezepten  zur  Herstellung  von  allerhand 
Amuletten  und  Talismanen,  magischen  Zahlenquadraten,  diversen  Tabellen 
kabbalistischer  Zeichen  und  anderem  Hokuspokus  bedeckt  ist.  Der  Papier¬ 
streifen  ist  von  seinem  Ende  an  bandartig  aufzuschlagen  und  mag  sein  Inhalt, 
wie  die  Schmutzflecken  beweisen,  schon  recht  oft  eingesehen  und  abgeleiert 
worden  sein.  Im  ganzen  ist  die  Handschrift  sonst  gut  konserviert,  da  das 
Papier  von  dauerhaftester  Qualität  ist,  nicht  besonders  stark  vergilbt  und  nur 
an  etlichen  Bugstellen  durchgerissen.  Schriftzüge  und  Zeichnungen  sind  in  zwei 
Farben,  schwarz  und  rot,  gehalten,  u.  zw.  rot  auch  die  über  den  ganzen  Streifen 
gezogenen  Umrandungslinien  und  die  zur  Eintragung  mystischer  Formeln  und 
Zahlenreihen  dienlichen  Quadrate,  Kreise  und  windrosenartigen  Gebilde.  Alles 
andere,  mit  Ausnahme  der  rot  geschriebenen  Alineas  und  etlicher  Überschriften, 
ist  schwarz  ausgeführt.  Die  Schrift  ist  gewöhnliche  armenische  Rundschrift  von 
mittlerer  Größe  und  ziemlich  deutlich.  Nach  jedem  einzelnen  Abschnitte  wird 
gewöhnlich  ein  kurzer,  nur  einige  Zentimeter  langer  Zwischenraum  leergelassen, 
nur  nach  dem  im  folgenden  gleich  an  erster  Stelle  besprochenen  „einleitenden“ 
Schutzgebete  ist  ein  für  etwa  50  Zeilen  ausreichender  Raum  unbeschrieben 
geblieben  und  mit  sich  kreuzenden  Doppellinien  von  roter  Farbe  und  an  deren 
Durchschnittspunkten  mit  kleinen,  grün  gemalten  Quadraten  verziert  worden. 
Der  Hersteller  des  handschriftlichen  Teiles  scheint  im  allgemeinen  sehr  ge¬ 
dankenlos  und  flüchtig  gearbeitet  zu  haben  und  so  ist  der  Text  an  vielen 
Stellen  bis  zur  Unverständlichkeit  verstümmelt  und  mangels  eines  Paralleltextes 
zu  einer  kritischen  Edition  ungeeignet, 
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Der  mohammedanische  Ursprung  solcher  unter  schismatischen  Armeniern 
noch  heutzutage  im  Umlauf  befindlicher  Exorzismusrollen  bekundet  sich  auch 
in  dem  vorliegenden  Exemplare  an  vielen  Stellen,  besonders  dort,  wo  in  den 
zum  Teil  altarmenisch  abgefaßten,  mit  vulgären  Ausdrücken  und  Bildungen  bloß 
untermischten,  zum  Teil  ganz  in  der  Sprache  des  Volkes  westarmenischer  Mund¬ 
art  geschriebenen  Text  arab.  pers.-türk.  Fremdwörter  eingestreut  worden  sind. 

Den  Anfang  bildet,  wie  erwähnt,  ein  Schutzgebet,  u.  zw.  ist  dies  ein 
Gebet  zur  heil.  Dreifaltigkeit  um  Schutz  vor  den  bösen  Geistern.  Die  etwas 
verwischte,  rot  geschriebene  Überschrift  —  dieser  Teil  des  Papierstreifens  bildet 
die  äußerste  Hülle,  in  die  alles  andere  einzurollen  ist,  und  ist  daher  etwas 
mehr  abgenutzt  und  abgegriffen  —  lautet  p  k.„i. .  Zuerst  ruft 

da  der  Betende  der  Reihe  nach  die  drei  göttlichen  Personen  an  und  bekennt 
wie  im  Kredo  jede  einzeln,  dann  bannt  und  beschwört  er  die  bösen  Geister 
neunzehnmal  mit  dem  stereotypen  //  UJU^bJ'  (resp.  b  pr^ühh  sjnt.  yiub  b  iP^  Ij&btj  , 

„ich  banne  (resp.  beschwöre)  euch,  ihr  bösen  Geister“.  Der  Exorzis¬ 
mus  soll  iU*h  ttutu  iffLÌt  Iti  iS  IST  11 1_  „durch  den  Namen  Gottes“  bewirkt  werden, 

wobei  jedesmal  in  einem  darauf  bezüglichen  Relativsatze  irgend  ein  biblisches 
Werk  des  Schöpfers  erwähnt  wird,  wie  z.  B.  «»w  u,uu,..uhmj  ri.rriJb,u,/ 
f,  „durch  den  Namen  Gottes,  der  den  Pharao  mitten  im 

Meere  ertränkt  hat“  u.  dgl.  Auch  „bei“  den  Erzengeln,  den  Aposteln,  dem 
Lichtscheine  über  dem  Scheitel  Jesu,  der  Laute  Davids  usw.  werden  die 
Dämonen  beschworen. 

Mitten  in  dieser  sonst  nicht  wieder  unterbrochenen  Reihe  von  Be¬ 
schwörungen  werden  die  Eigenschaften  des  bösen  Geistes  xar  èÇo%p  und 
seine  bösen  Einwirkungen  und  Einflüsterungen  dem  Betenden  in  Erinnerung 
gebracht,  unter  Anspielung  auf  jene  Evangelienstellen,  wo  von  der  Heilung 
Besessener  berichtet  wird;  so  heißt  es  z.  B.  pb  Lb4,b.x  hu  „daß  du  Legion 
bist“  (Luk.  VIII,  30).  Dem  Satan  werden  da  auch  menschliche  Gebrechen  und 
Leiden  zugeschrieben;  so  wirft  ihm  der  Betende  z.  B.  vor,  daß  er  Blindheit 
und  Kopfschmerzen  verursache,  indem  er  ausruft  pb  futuLiup by n L!J ifh  bu 

„daß  du  der  Verdunkler  der  Augen  bist“  pb  a.uLbänLg,..%„.(h  bu  „daß  du 

der  Bereiter  von  Kopfschmerzen  bist“.  Ebenso  ist  der  Teufel  aber  auch  schuld, 
wenn  jemand  ein  Siebenschläfer  ist  und  zur  Unmäßigkeit  neigt,  er  läßt  den 
Menschen  wiehern  und  iaen,  wie  einen  Wolf  beißen,  wie  einen  Hund  toll 
werden,  und  säet  Zwietracht  unter  die  Ehegatten. 

Sprachlich  enthält  dieses  Schutzgebet  nichts  besonders  Bemerkenswertes. 
Wie  sonst  in  Handschriften,  wird  auch  hier  häufig  statt  ««-  vor  Vokalen  p 
statt  -  "  einfach  >•,  statt  £  öfters  b  geschrieben.  Der  im  übrigen  klass.-armenische 
Text  enthält  eine  ziemlich  große  Anzahl  seltener  Vokabeln,  wohl  um  derart 
umso  geheimnis-  und  daher  auch  wirkungsvoller  scheinen  zu  sollen.  Ganz, 
eigentümlich  ist  zum  Schlüsse  des  Gebetes  eine  unserem  „Gott  Zebaoth“ 
ähnliche  Ausdrucksweise.  Da  heißt  es:  tu  ul,  uifcp  mp  IUI  uiupiu  Pi  „es  spricht 
der  Herr  Arawöt  Sabawot“ .  Von  diesen  beiden  Fremdwörtern  ist  das  letztere 
entschieden  als  das  hebr.  nlKrri  „die  (himml.)  Heerscharen“  leicht  zu  erkennen, 

bekanntlich  heißt  es  in  der  Bibel  ursprünglich  rbNirj  elöhe  s’ bhaöth  „Gott 
der  Heerscharen“  oder  vollständiger  mm  adonai  elöhe  s’ bhaöth  „der 
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Herr,  Gott  der  Heerscharen“,  meistens  aber  bloß  rvsov;  rrrp  adonai  s’bhäöth 
„der  Herr  der  Heerscharen“  und  in  den  sogenannten  Elohim-Psalmen  geradezu 
elöhlm  s’bhäöth,  wo  s’bhäöth  nicht  als  Attribut,  sondern  als  Ap¬ 
position  steht  und  sozusagen  als  Epitheton  ornans  wie  ein  Nomen  proprium 
appositioneil  beigefügt  wird.  Ebenso  erscheint  in  unserer  armenischen  Stelle 
auch  der  andere  Ausdruck,  nämlich  rv:n>  gebraucht.  Herr  Hofrat  D.  H.  Müller 
riet  mir,  dieses  rnzny,  das  ich  als  Plur.  von  nini?  „Wüste“  fassen  wollte,  in 

der  Bedeutung  „Siebenter  Himmel“  zu  nehmen,  so  daß  der  Sinn  des  fraglichen 
Passus  „Herr  des  siebenten  Himmels  und  der  Heerscharen“  wäre. 

Dem  vorstehenden,  ungerähr  den  sechsten  Teil  des  Ganzen  umfassenden 
Schutzgebete  schließen  sich  die  verschiedenen  Planeten  und  Sternbildern 
geweihten  magischen  Zahlenquadrate  an,  die  nach  den  dort  beigegebenen  Er¬ 
klärungen  und  Gebrauchsanweisungen  zur  Herstellung  von  Talismanen  ver¬ 
wendet  und  als  Sympathiemittel  gebraucht  werden  können.  Das  Wesen  solcher 
sogenannter  Zauberquadrate  besteht  darin,  daß  in  die  einzelnen  Felder  schach¬ 
brettartig  geteilter  Quadrate  Zahlen  so  eingesetzt  sind,  daß  die  Summen  der 
in  jeder  Horizontalen,  Vertikalen  oder  Diagonalen  stehenden  Zahlen  immer 

dieselben  sind.  Hier  kommen  Quadrate  mit  den  Zahlen  1 — 9,  1 _ 16,  1 _ 25, 

1  1  49,  1  64,  1  81,  1  100,  1 — 121,  1—144  und  1 — 169  vor,  u.  zw.  sind 

dies  vollkommene  Zauberquadrate,  d.  h.  jede  in  der  angedeuteten  Weise  vor¬ 
genommene  Addition  ergibt  die  gleiche  Summe.  Dann  folgt  ihnen  noch  ein 
14 mal  1 4 zelliges,  in  das  nur  einige  bestimmte  Zahlen  nach  anderem  Systeme 
eingetragen  sind.  Eigentlich  wurde  immer  nur  einem  Planeten  ein  bestimmtes 
Quadrat  zugewiesen,  u.  zw.  von  um  so  mehr  Zahlen  oder  Zellen,  je  näher  sich 
jener  der  Erde  befindet,  was  hier  aber  nicht  zutrifft.  Diesen  von  den  Arabern 
erfundenen  Zahlenspielereien1  schrieb  man  geheime  Kräfte  zu,  schrieb  sie  auf 
verschiedene  Materiale  und  Gegenstände,  nach  bestimmten  Regeln,  zu  gewissen 
astrologisch  wichtigen  Zeiten,  und  glaubte  damit  Talismane  und  Geheimmittel  zu 
schaffen,  die  unfehlbar  helfen  müßten.  Daher  ist  auch  in  der  Überschrift  zu  diesem 
Abschnitte  unseres  Zauberstreifens  von  „Talismanen“  die  Rede:  die  Stelle  lautet 
unter  Beibehaltung  der  Orthographie  des  Originals  —  't h H 

liLr"i/','i  P // ,j ... ,/  y/,  r„,,r,,,r  /.o,  Lp  /.  fj>p.  -*.//-  ij(,  .  Leider 

wimmelt  es  auch  in  den  zu  den  „Talismanen  der  12  Tierkreisbilder“  —  im  Arm. 
steht  hier  das  arab.  p.HL>  talism  (-é/.snua)  als  Fremdwort,  gew.  P/aurJ'<  vgl.  f1""  - 
ihv  b  h  ?r"F'“'L  vulg.  arm.-klass.  arm.  Wörterbuch,  Venedig  1869 

-  gegebenen  „Gebrauchsanweisungen“,  die  noch  dazu  ganz  vulgär  abgefaßt 
sind,  von  Fehlern,  Verschreibungen  und  Auslassungen,  ja  es  läßt  sich  bei 
manchem  Quadrate  nicht  einmal  herausbekommen,  welchem  Planeten  oder 
Sternbilde  es  zugehören  soll,  und  einmal  werden  sogar  einem  zwei  verschiedene 
Quadrate  zuerkannt!  Um  den  Inhalt  ahnen  zu  lassen,  soll  hier  als  Muster 
die  Erklärung  resp.  Gebrauchsanweisung,  die  neben  dem  49zelligen  Quadrate 
steht,  möglichst  wörtlich  übersetzt,  Raum  finden:  „Dieses  7X7  (zellige  Quadrat) 
gehört  dem  Mond  an.  Wann  der  Mond  auf  dem  Krebse  steht  und  der  Mars 

Vgl.  Dr.  S.  Günther,  „Vermischte  Untersuchungen  zur  Geschichte  der  mathematischen 
Wissenschaften  ,  Leipzig  1876,  p.  188  ff.,  Kap.  III.  „Historische  Studien  über  die  magischen 
Quadrate,"  bes.  p.  217. 
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seinen  höchsten  Stand  erreicht,  schreibe  man  diesen  Talisman  da  aut  Papier 
mit  Honig,  Moschus  und  Safran.  Wird  ein  Kind  von  der  Mutter  geboren, 
stecke  man  (das  Papier  mit  dem  Quadrate)  ins  Wasser,  wasche  das  Kind  mit 
diesem  Wasser  und  gebe  es  dem  Neugebornen  zu  trinken;  dann  wird  es  klug 
und  weise,  gebildet  und  geehrt.  Weiter  liegt  noch  viel  in  diesem  Talisman 
und  für  diejenigen,  die  Zeit  finden  und  ihn  auf  Silber  schreiben  und  bei  sich 
bewahren,  hat  er  viele  Eigenheiten“.  Dieser  ganze  Abschnitt  ist  an  Entlehnungen 
aus  dem  Arabischen  resp.  Türkischen  besonders  reich.  Vor  allem  werden  an 
Stelle  der  heimischen  Planeten-  (und  Stern-)  Namen  die  arabischen  gebraucht, 
zunächst  dieselben,  die  Hübschmann,  Arm.  Gramm,  p.  265,  Nr.  41  aufzählt: 
7"<»"7_=Js-j  statt  trrbL..,r,  Saturn,  ^  jjl*  statt  Jupiter, 

.r,.rhfu  =  (NB.  nach  pers.  Aussprache)  statt  Mars, 

statt  jnuu.upb,,  Venus,  ;  lkc  statt  /'"//"VT"  Merkur,  mit  Ausnahme 

von  arab.  Sonne  und  Mond;  für  steht  arm.  u.Ptr^u,t/i.  aber  ideogram- 

matisch  geschrieben  —  das  betreffende  Zeichen  sieht  einem  menschlichen 
Gesichte  nicht  unähnlich  —  und  desgleichen  für  arm.  u.  zw.  wieder 

daneben  ideogrammatisch  durch  einen  Halbmond  bezeichnet.  Nur  an  einer 
Stelle  steht  qb.n.P  (mit  q_  statt  '/  =  j),  wofür  Hübschmann  1.  c.  •lL->r...P 
hat  (mit  statt  Q.  Außerdem  finden  sich  noch  folgende  Bezeichnungen  für 
Tierkreisbilder:  j*-  Widder,  u.upu.p-u.ï.  =  Krebs, 

Wage,  ïC.«.«»/»  Steinbock,  •"u,L..L  —  Wassermann  und  folgende  astrologische 
Termini:  ==  Höhe,  höchsterStand,  Kulmination,  -y »*-/•»'  =  Ej.  Tier- 

kreisbild,  Sternbild  (nùnjuc),  Dreiteilung,  [J 

Sechsteilung  und  wohl  =  JaG  Äquator.  In  den  eigentlichen  Rezepten 

und  Gebrauchsanweisungen  kommen  daneben  noch  folgende  aus  dem  Türkischen 
ins  Vulgär-Armenische  aufgenommene  türk.-arab.  Ausdrücke  vor  *  .t...  7/.,7  = 
t.  <|i Ziegel  =  t.-a.  xazna  (eig.  a.  oy.)  Schatz,  v«,  =  t.-a. 

Tafel,  Blatt,  Çbjmwp-  =  t.-a.  iw  Ehrfurcht,  Würde,  =  t.-a. 

Räucherholz,  Weihrauch,  =  t.  keremit  (xs  pains)  Backstein, 

Ziegel,  t.-a.  (Plur.  v.  a.  besondere  Eigenschaft,  Wirk¬ 
samkeit)  und  *Çu,r.uJy  als  Gen.  zu  *<«7»««#  =  t.-a.  Räuber,  Strolch 

(ung.  haramia ). 

Einige  Aufmerksamkeit  dürften  aber  auch  die  hier  als  so  heilbringend 
angepriesenen  magischen  Quadrate  selber  in  graphischer  und  vielleicht  auch 
arithmetischer  Hinsicht  verdienen.  Zunächst  werden  hier  die  Zahlen  nicht, 
wie  sonst  in  unserem  Zauberstreifen,  durch  armenische  Buchstaben,  sondern 
durch  die  mohammedanischen  Ziffern  bezeichnet,  wobei  der  Vierer  so  ge¬ 
schrieben  ist,  daß  er  wie  ein  arm.  ^  (ts)  aussieht,  und  o  =  5  und  ♦  =  0 
oft  verwechselt  werden.  Der  Fünfer  wird  übrigens  auch  durch  ein  unserem 
Achter  ähnlichsehendes  Zeichen  ausgedrückt,  das  durch  eine  Kombination  von 
i  (4)  und  \  (1)  entstanden  ist1.  Sonderbarerweise  lassen  sich  auch  einige  ver¬ 
zerrte  „arabische“  7  und  9  erkennen,  so  daß  man  auf  die  Idee  kommen  könnte, 
der  Kopist  sei  beim  Abschreiben  manchmal  in  unsere  jetzt  auch  bei  den  Ar¬ 
meniern  gebräuchlichen  Ziffern  .hineingeraten.  Daß  dem  Abschreiber  beim 


Karabacek,  „Führer  durch  die  Ausstellung  des  Pap.  Erzh.  Rainer“  p.  217  (Ziffern). 
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Kopieren  der  Zahlenreihen  mancherlei  Versehen  unterlaufen  sind,  daß  er 
z.  B.  oft  o  (5)  und  ♦  (0),  v  (7)  und  a  (8)  verwechselt  hat,  mitunter  von  einer 
Reihe  in  eine  andere  abgeirrt  ist,  manchmal  eine  bereits  geschriebene  Zahl 
noch  einmal  gesetzt  hat,  ist  naheliegend.  Die  Richtigstellung  der  Zahlen  war 
nicht  immer  so  einfach;  durch  wiederholtes  Nachrechnen  und  Probieren  gelang 
es  aber  doch,  die  zahlreichen  Verschreibungen  und  Irrtümer  in  diesen  Quadraten 
zu  korrigieren.  Ich  bezeichne  die  Quadrate  durch  x2  (x  =  Anzahl  der  Zellen 
in  einer  Reihe),  die  in  Klammer  danebenstehende  Zahl  gibt  die  Summe  der 
Horizontalen,  Vertikalen  und  der  beiden  Diagonalen  an;  bei  einigen  Quadraten 
lassen  sich  auch  noch  andere  Eigentümlichkeiten  konstatieren.  Der  Kuriosität 
halber  sollen  hier  die  Quadrate  —  stillschweigend  verbessert  —  aufgenommen 

Werden.  NB.  Auch  das  dem  äußersten  Quadrat  zu¬ 

nächst  eingeschriebene  ist  ein  „magisches“ 
mit  der  Summe  74.  welche  auch  die  4  Zahlen 
in  der  Mitte  ergeben! 

NB.  Auch  die  Summe 
der  4  Zahlen  in  der 
Mitte  ist  34  ! 

42  (34) 


82  (260) 


3 2  (15) 


4 

9 

2 

3 

5 

7 

8 

1 

6 

8 

11 

14 

1 

13 

2 

7 

12 

3 

16 

9 

6 

10 

5 

4 

15 

52  (65) 


11 

24 

2 

20 

8 

9 

12 

25 

3 

16 

17 

10 

13 

21 

4 

5 

18 

6 

14 

22 

23 

1 

19 

7 

15 

62  (111) 


5 

28 

34 

2 

36 

6 

7 

14 

24 

25 

11 

30 

8 

19 

17 

16 

22 

29 

27 

15 

21 

20 

18 

10 

33 

26 

12 

13 

23 

4 

31 

9 

3 

35 

1 

32 

72  (175) 


92  (369) 


NB.  Bei  den  eingeschriebenen  Quadraten 
ist  die  Summe  abfallend  404,  303  und  202! 


102  (505) 
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122  (870) 


ll2  (671) 
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134 

135 

9 

8 

138 

139 

6 

4 

142 
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1 

56 

117 

2 

107 

14 

97 

26 

87 

38 

77 

50 
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23 

22 
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19 

18 
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15 

14 
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51 

57 
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3 
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15 

98 

27 

88 

39 

67 

109 

35 

34 

112 

113 

31 

30 

116 

117 

27 

26 

120 

68 

52 

5s 

119 

4 

109 

16 

99 

28 

78 

40 

48 

98 

99 

45 

44 

102 

103 

41 

40 

106 

107 

37 

41 

69 

53 

59 

120 

5 

110 

17 

89 

29 

79 

60 

86 

87 

57 

56 

90 

91 

53 

52 

94 

95 

49 

80 

42 

70 

54 

60 

121 

6 

100 

18 

90 

30 

73 

71 

70 

76 

77 

67 

66 

80 

81 

63 

62 

84 

31 

81 

43 

71 

55 

61 

111 

7 

101 

19 

91 

61 

83 

82 

64 

65 

79 

78 

68 

69 

75 

74 

72 

92 

32 

82 

44 

72 

45 

62 

112 

8 

102 

20 

96 

50 

51 

93 

92 

54 

55 

89 

88 

58 

59 

85 

21 

93 

33 

83 

34 

73 

46 

63 

113 

9 

103 

108 

38 

39 

105 

104 

42 

43 

101 

100 

46 

47 

97 

104 

22 

91 

23 

84 

35 

74 

47 

64 

114 

10 

25 

119 

118 

28 

29 

115 

114 

32 

33 

111 

110 

36 

11 

105 

12 

95 

24 

85 

36 

75 

48 

65 

115 

13 

131 

130 

16 

17 

127 

126 

20 

21 

123 

122 

24 

116 

1 

106 

13 

96 

25 

86 

37 

76 

49 

66 

144 

2 

3 

141 

140 

6 

7 

137 

136 

10 

11 

133 

132  (1105) 


79 

164 

2 

152 

16 

140 

3ü 

128 

1  44 

116 

58 

104 

72 

73 

80 

165 

3 

153 

17 

141 

31 

129 

45 

117 

59 

92 

93 

74 

81 

166 

4 

154 

18 

142 

32 

130 

46 

105 

60 

61 

64 

75 

82 

167 

5 

155 

19 

143 

33 

118 

47 

106 

107 

62 

95 

76 

83 

168 

6 

156 

20 

13 1 

34 

119 

48 

49 

108 

63 

96 

77 

84 

169 

7 

144 

21 

132 

35 

120 

1  '1 1 

50 

109 

64 

97 

78 

85 

157 

8 

145 

22 

133 

36 

37 

122 

51 

110 

65 

98 

66 

86 

158 

9 

146 

23 

134 

135 

38 

123 

52 

111 

53 

99 

67 

87 

159 

10 

147 

24 

25 

136 

39 

124 

40 

112 

54 

100 

68 

88 

160 

11 

148 

149 

26 

137 

27 

125 

41 

113 

55 

101 

69 

89 

161 

12 

13 

150 

14 

138 

28 

126 

42 

114 

56 

102 

70 

90 

162 

163 

1 

151 

15 

139 

29 

127 

43 

1 15 

57 

103 

71 

91 

Das  zwölfte  und  letzte  Quadrat  mit  14  auf  14  Zellen 
sieht  so  aus: 


14|125|  25  256  266 1  löj  3;i|l47  89|284|256|  6l|l9l|ll9 


125  25  256  266  15  33  147  89  284  256  61  191  119  14 
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Prof.  Dr.  Maximilian  Bittner, 


Von  dort  an,  wo  das  letzte  magische  Zahlenquadrat  steht,  läßt  sich  über 
unseren  armenischen  Zauberstreifen  leider  nicht  viel  berichten.  Es  folgt  zunächst 
eine  größere  Anzahl  kleinerer  Tabellen  von  kabbalistischen  Zeichen  und  Figuren, 
die  ihrer  bizarren  Gestalt  wegen,  damit  der  Leser  sich  eine  richtige  Vorstellung 
machen  könnte,  auf  photographischem  Wege  reproduziert  werden  müßten.  Einige 
Aufmerksamkeit  verdienen  noch  die  Zaubersprüche  und  Beschwörungsformeln, 
die  jeder  Tabelle  als  begleitende  Texte  beigegeben  sind  und  ebenso  wie  oben 
die  Zahlenquadrate  mit  einzelnen  Planeten  und  Sternbildern  in  Zusammen¬ 
hang  gebracht  werden.  Der  in  jedem  einzelnen  Falle  zu  sprechende  Hokus¬ 
pokus  ist  nämlich  aus  arabischen  Brocken,  die  jedem  Orientalen  wenigstens 
vom  Hörensagen  bekannt  sind,  und  aus  bloß  arabisch  klingenden,  also  un¬ 
sinnigen  Worten  so  geschickt  zusammengesetzt  und  klingt  so  arabisch,  daß 
man  sich  fast  versucht  fühlt,  diesen  hier  natürlich  mit  armenischen  Buchstaben 
geschriebenen  „arabischen“  Zauberworten  durch  Konjizieren  Sinn  zu  verleihen. 

Alle  diese  in  unserem  Zauberstreifen  r.... p  (=  arab.  oUiLjJl) 
genannten  Anrufungen  werden  mit  dem  bekannten  mohammedanisch-arabischen 
bismi - llähi - rrahmän - irrahlm  „Im  Namen  Gottes  des  barm¬ 
herzigen  Erbarmers“  eingeleitet,  das  aber  in  armenischer  Schrift  sich  etwas 
sonderbar  ausnimmt,  nämlich  r. mismillahi  erah- 

man  erahim  geschrieben  wird,  wobei  man  das  m  in  mismillahi  statt  b  und 
die  Schreibungen  erahman  und  erahim  beachten  möge!  Bemerkenswert  ist, 
daß  einmal  an  Stelle  des  arabischen  ^ J I j*- J eine  armenische  Über¬ 
setzung  j-i.nLï,  ...j  /a,  hu  „Im  Namen  des  mitleidigen  und 

barmherzigen  Gottes“  eintritt.  An  arabischen  Ausdrücken  und  Ausdrucksweisen 
lassen  sich  sehr  leicht  auf  den  ersten  Blick  folgende  herauslesen:  p 

Wji  des  Erbarmens  Ll>L.r„.  ;/ì,f,ì,  den  Gläubigen  jL:l  /■>- . >■  Mensch  /a,  ^ 

Vij!  sieh,  Gott  Ji-ikp-k  /--»/.«£<;/:  wohl  von  zwischen  seinen  beiden 

Händen,  vor,  von  ihm  etc.  etc.  Der  ganze  Absatz,  der  diese  Tabellen  und 
Geistersprüche,  umfaßt,  ist  etwa  so  lang,  wie  das  Schutzgebet  und  die  talis- 
manologischen  Unterweisungen  zusammen. 

Nun  folgen  12  kleine  Zauberkreise,  die  mit  dem  Zirkel  gezogen  und 
so  aufgetragen  sind,  daß  sie  wie  Ringe  einer  Kette  aneinanderhängen.  In  jedem 
dieser  Kreise,  die  pr,lnr,..tt  genannt  werden,  ist  der  Zweck  eingetragen,  dem 
er  dienen  soll,  und  darüber  sieht  man  eigentümliche  schriftartige  Gebilde, 
die  bei  näherem  Studium  ad  hoc  sich  als  Ideogramme  entpuppen  dürften.  Der 
eine  Ring  schützt  vor  Dieben,  ein  anderer  bändigt  die  Zunge  des  Böswilligen, 
ein  dritter  verleiht  Erfolg  und  macht  beliebt  u.  dgl.  mehr! 

Daran  schließen  sich  Verzeichnisse  der  Namen  jener  Dämonen,  die  dem 
Menschen  nicht  nahekommen  und  dann  folgen  wieder  Rubriken  mit  kab¬ 
balistischen  Zeichen  und  diversen  absonderlichen  Schriftzügen,  unter  denen 
sich  einige  hebräische  Konsonanten  wie  nou.y  und  ein  arabisches  JJ  deutlich 
erkennen  lassen;  sie  sollen  „den  Dienern  Gottes“  Ruhe  bringen,  ihre  Reisen 
gelingen  lassen  usw.  Dazwischen  stehen  an  zwei  Stellen  je  zwei  windrosen¬ 
artig  eingeteilte,  mit  armenischen  Buchstaben  und  Punkten  ausgefüllte,  von 
sechs  kleinen  Kreisen  als  Trabanten  umgebene  Kreise,  und  den  Schluß  bildet 
ein  „Talismangebet  des  Salomon“.  Dasselbe  soll  augenscheinlich  persisch  sein, 
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bzw.  klingen.  Wenigstens  hat  der  Verfasser  liier  mit  großem  Geschick  das 
Persische  nachgeahmt  und  viele  persische  Vokabeln  eingefügt  und  aneinander¬ 
gereiht.  Wir  finden  da  in  armenischer  Schrift  z.  B.  Zv**>*  =  p.  jlr>.  Welt, 
=  p.  J-.*  Prophet,  =  P-  ÓG-5  Diwan,  •bh  v  ‘n"vi  p. 

Greis,  tu%  =  j Greisin,  £<<-,/>,.»/  —  p.  junge  Frau,  7  "4- 

"*«v*  =  p.  Tochter,  y6<*-**/»  =  p.  ^  Sohn,  Fr  ui =  P-  jA j.  Bruder,  pf""" 
#  *4  «7»  =  P-  24,  <(•••••  =  p.  ^jS'  jemand  u.  a.  Natürlich  auch  viel 

Arabisches,  wie  solches  im  Persischen  vorkommt,  so  unter  anderem  r^-u.„L 
=  4hJj~»j  „Gesandter  Gottes“  (NB.  man  beachte  das  Vorschlags-/* 
in  dem  mit  r  anlautenden  rasul  —  der  Schreiber  war  also  gewiß  ein 
Armenier!)  und  sehr  oft  */4  «7t4  ../...r  =  ar.  „und  über  ihm  sei 

der  Friede!“,  daneben  aber  tfinin/i  fu  tu  1/  m/  =  p,  I  -Ai-  J  J  U  „Mutter  Gottes“ 
und  das  pers.-türk.  ^nl„./f,/lf,‘i,  ../.uß,  =  t.-a.  Erzengel.  Diesem  „per¬ 

sischen“  Kauderwelsch  mohammedanisch-christlicher  Färbung  folgt,  durch  eine 
Bordüre,  auf  der  förmliche  Hieroglyphen,  zwei  Gesichter,  eine  Hand  u.  dgl.,  abge¬ 
bildet  sind,  getrennt,  ein  letztes  armenisches  Gebet  um  Erlösung  von  den  Zauberern, 
Hexenmeistern  und  anderen  Verfolgern,  aber  auch  von  anderen  Feinden  mit 
Flinten  (7 =  p.-t.  dii")  und  Handschars  (/<«** V"r  =  t.  ^r.i). 

Den  Schluß  bildet  eine  nur  über  wenige  Zeilen  sich  erstreckende  armenisch 
geschriebene  —  „türkische“,  resp.  türkisch  sein  sollende  Anrufung  Gottes: 

""**//"  \  «**/i<**4  „du  einer  Gott  mit  den  1001  Namen!“  (4h  v  _yjT  \»*\) 
Weiter  lassen  sich  noch  folgende  Ausdrücke  herauslesen:  ^b/.f.j' 

„gnädiger  Gott  //Lr»f-  ^df'ist  gekommen  fu,..  r^...r  b.n  jlTj ß  ^ 

4'l  j.-je.  L  rette  du,  0  mächtiger  Gott  vrvvr  t>...  ^ ^n..Hf.rj, 
j»T IU»  *\viv\  l  rrrrr  0  22223mal  geliebter  (Gott),  dem  66666(mal) 
gehorcht  wird!  Groß  bist  du  (etwa  kebir  sin)  «v**«-  -/*«//■  ^u.ß.jiA.  ^f,j:.b  4.«,. 

hJfß’  o/iu/  bn.j  <«y/»7  <"//'"  4  <"Up‘  4h  (v}j)äl  J 

wer  dies  Gebet  (mit  sich  herum)  trägt,  soll  vor  jedem  Ungemach  sicher  sein, 
mächtiger  Gott,  amen!“ 

Die  vorstehende  Schilderung  will  keinen  Anspruch  auf  erschöpfende  Dar¬ 
stellung  des  Gegenstandes  überhaupt  erheben.  Aber  wenn  zwei  oder  mehrere 
gleiche  derartige  Exorzismusrollen  sich  fänden,  dürfte  eine  genaue  textkritische 
und  sachliche  Bearbeitung  sich  der  Mühe  lohnen! 
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M.  Gabriel  Ferrand, 


Note  sur  l’alphabet  arabico-malgache. 

Par  M.  Gabriel  Ferrand. 


L’alphabet  malgache,  c’est-à-dire  l’alphabet  comprenant  les  phonèmes 
usités  dans  tous  les  dialectes  anciens  et  modernes,  se  compose  de:  30  con¬ 
sonnes,  23  voyelles  pures,  13  voyelles  nasales,  27  diphtongues  pures,  4  diph¬ 
tongues  nasales  et  2  triphtongues;  au  total  103  phonèmes1. 


I.  Consonnes: 


Arrière  gutturale 
Gutturales 
Palatales 
Palato-dentales 
Dentales  alvéolaires 
Dentales  pures 
Labio-dentale 
Labiales 


h 

g,  k,  h,  ng 
y,  tr,  dr,  s,  j,  n 
dz,  ts,  tr,  dr 
ts,  r,  l 

t,  d,  s,  z,  s,  n 

f 

w,  b,  p,  v,  m 2. 


II.  Voyelles  pures: 

a  long  tonique,  bref  tonique,  bref  atone,  chuchoté3; 
e  fermé  long  tonique,  bref  tonique,  bref  atone,  chuchoté; 
e  ouvert  long  tonique; 

es  anormale  pure=pèpèt  javanais,  bref  atone; 
i  long  tonique,  bref  tonique,  bref  atone,  chuchoté; 
o  fermé  long  tonique,  bref  tonique,  bref  atone; 
o  ouvert  long  tonique,  bref  atone; 
u  long  tonique,  bref  tonique,  bref  atone,  chuchoté. 


III.  Voyelles  nasales: 

a  long  tonique,  bref  tonique,  bref  atone; 

e  fermé  long  tonique,  bref  tonique,  bref  atone; 

1  Cf.  Gabriel  Ferrand,  Essai  de  phonétique  comparée  du  malais  et  des  dialectes  mal¬ 
gaches.  Paris  1909,  in  8°. 

2  G  comme  dans  gare;  tr  et  dr  Merina  à  peu  près  comme  dans  l’anglais  travel,  drive ; 
tr  et  dr  des  autres  dialectes  sont  articulés  plus  en  arrière  que  les  précédents;  j  comme  dans 
jeune;  s  =  s  interdental.  Dans  l’orthographe  malgache  usuelle,  le  phonème  dz  est  représenté 
par  j,  u  par  o  et  i  final  par  y.  J’ai  depuis  longtemps  abandonné  l’orthographe  habituelle  dont 
la  modification  s’impose. 

3  Suivant  les  dialectes,  la  voyelle  en  question,  surtout  en  finale  de  proparoxyton,  est 
tantôt  sourde  tantôt  chuchotée. 
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i  long  tonique,  bref  tonique; 
o  fermé  long  tonique,  bref  tonique,  bref  atone  ; 
a  long  tonique,  bref  atone. 


IV.  Diphtongues  pures: 


ay  long  tonique,  bref  tonique,  bref  atone  ; 

y  a  »  »  »  atone; 

ey  »  »  »  tonique,  bref  atone; 

ye  »  » 

wa  »  »  bref  tonique,  bref  atone; 

wi  »  »  »  » 

we  »  »  »  » 

yu  »  »  »  atone  ; 

aw  »  »  »  tonique,  bref  atone; 

cio  »  »  »  »  »  » 

ow  »  »  »  »  »  » 


V.  Diphtongues  nasales: 

ay  long  tonique,  bref  atone; 

ev  »  »  »  » 


V.  Triphtongues: 

way  long  tonique 
wey  »  » 

L’alphabet  des  Malgaches  sud-orientaux1  comprend  seulement  26  con¬ 
sonnes,  22  voyelles  pures,  13  voyelles  nasales,  16  diphtongues  pures,  4  di¬ 
phtongues  nasales  et  les  deux  triphtongues  pures.  Pour  transcrire  ces  83  pho¬ 
nèmes,  l’arabe  ne  dispose  que  de  27  caractères: 

28  consonnes  réduites  à  19  (p  ^  ^  j  j  u*  ^  Ó  sont  inutili¬ 
sables); 

3  voyelles  pures:  fatha  a,  kasra  _  i,  e:  damma  _i_  o,  a; 

3  voyelles  nasales  dites  tanwln:  an,  in,  __  ,  un  _ii_; 

2  signes  orthographiques:  sükiin  _.v_  et  tasdîd  _  ( hamza ,  was/a  et 
madda  sont  inutilisables2 3). 

Il  s’agissait  donc  de  transcrire  83  phonèmes  au  moyen  de  27  caractères. 
Les  Arabes  immigrés  à  Madagascar  ont  solutionné  ce  délicat  problème  de  trans¬ 
cription  d’une  façon  relativement  satisfaisante,  beaucoup  plus  satisfaisante  même 
qu’on  ne  pouvait  s’y  attendre. 


1  C’est  dans  le  sud-est  de  Me  que  l’islamisation  et  l’alphabet  arabe  ont  atteint  leur 

maximum  de  développement. 


3  Le  sukûn  rend  la  consonne  muette:  f.  haran.  En  arabe,  le  tasdîd,  redouble  la  con- 


///  d  / 

sonne  ou  la  semi-voyelle:  Jïâ  katala,  tuer;  J  II»  kattâl ,  tueur, 
arabico-malgache,  entièrement  différente.  Vide  infra. 


L’action  du  tasdîd  est,  en 


192 


M.  Gabriel  Ferrand 


Consonnes. 

Un  certain  nombre  de  consonnes  malgaches  ont  leur  exact  équivalent 
en  arabe;  la  transcription  de  ces  phonèmes  communs  va  de  soi.  Dans  les 
exemples  suivants  ayant  trait  aux  consonnes,  la  transcription  du  thème  con- 
sonantique  est  seule  envisagée. 

B.  Le  b  malgache  =  ^  arabe1:  .  _  _ _ 


-  ✓✓  /✓ 


v_ol 

adabii 

figuier 

jf  kabari 
/ 

discours 

dL 
✓  • 

biiluki 

perroquet 

9/ 

V  lambii 

porc. 

D.  Le  d  malgache  =  j  arabe.  Le  j  arabico-malgache  est  sous-ponctué 
pour  le  différencier  du  j  dz  (cette  graphie  spéciale  n’a  pas  été  reproduite 


pour  viter  la 

fonte  d’un  caractère): 

-V. 

dada  père 

* 

fadi 

tabou 

O  -AyO 

mandeha  aller 

*3 

vadi 

époux. 

F.  Vf  malgache  =  ,_j  arabe:  > 

À 

efa  fini 

'9 

\â! 

U  / 

lefuna* 

sagaie 

J 

fara  dernier 

mafi 

fort. 

G.  Le  g 
IV  glottal  y  : 

malgache  qui  n’a  pas  d’équivalent  en  arabe, 

C  A  À  . 

est  transcrit 

"  '  9 

gadana  spacieux 

dii 

migubaka 

sonner  creux 

•ui  gehi 

action  de  serrer 

gaga 

étonné. 

H.  L'h  malgache  est  à  peu  près 

identique 

au  o  arabe 

:  *  r 

// 

raha  chose 

/  /  / 

s  a  ha  fa 

van 

> 

hala  araignée 

/ 

d 

/ 

/ahi 

mâle. 

1  Les  trois  caractères  qui  suivent  sont  les  formes  initiale,  médiale  et  finale  de  la  lettre 
qui  précède.  L’arabico-malgache  n’a  guère  chance  d’être  étudié  que  par  des  non-arabisants.  C’est 
à  leur  intention  que  ces  indications  ont  été  ajoutées. 

2  Lefuna  est  un  exemple  de  proparoxyton  à  voyelle  finale  chuchotée  ou  sourde  suivant 
les  dialectes.  Comme  cette  note  est  exclusivement  consacrée  à  la  transcription  du  malgache  en 
caractères  arabes,  je  n’ai  pas  jugé  utile  d’indiquer  la  quantité  des  voyelles,  les  scribes  indigènes 
n’en  tenant  aucun  compte. 
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Le  £  h  arabe  n’a  pas  d’équivalent  en  malgache,  mais  il  s’est  conservé  dans 
la  graphie  des  mot  arabes  passés  en  malgache: 


jy 

hirz 

talisman,  Malg. 

jj*- 

/  /  / 

hirizi 

s*. 

bahr 

mer 

/  / 

✓ 

bahari 

& 

milh 

sel 

& 

male  ha. 

Très  rarement  dans  les  manuscrits  anciens,  quelquefois  dans  les  textes  mo¬ 
dernes,  Y  h  malgache  est  inexactement  transcrit  par  j»o  dahulu,  tous;  JL 
hazu,  bois1. 

K.  Le  k  malgache  est  transcrit  par  son  équivalent  arabe  i):  d. 


/  / 

firaka 

plomb 

/  / 

$ 

lakana 

pirogue 

? 

kamii 

paresseux 

>  / 

dL.» 

/ 

fisaka 

plat. 

Le  j  k  arabe  qui  n’a  pas  d’équivalent  en  malgache,  s’est  maintenu  dans 
la  graphie  des  mots  arabes  passés  en  malgache: 

VJ  ✓ 

4;î»  fakîh  jurisconsulte,  Malg.  <;5»  fakiht 

✓✓✓ 

^5»  bakar  bœuf  *,  bakara. 


Dans  les  manuscrits  modernes,  le  k  malgache  est  quelquefois  inexactement 

// 

transcrit  par  j:  jlU  talaki,  visible. 


Le  r-  kh  s’est  conservé  dans  la  graphie  des  mots  arabes  passés  en  mal- 

gâche,  mais  il  se  prononce  k; 

le  phonème  sémitique  kh 

n’existe  dans  aucun 

dialecte  de  Madagascar: 

al-khamls 

jeudi,  Malg. 

/// 

/ 

alakamisi 

khatîb 

prédicateur 

.  «/• 

katibu. 

Exceptionnellement,  le  kh  arabe  est  passé  en  malgache  à  h  par  l’inter¬ 
médiaire  d’un  k  tombé  en  désuétude:  dâkhil,  intérieur,  >  Malg.*  dakila 

>  dahila. 


1  Les  graphies  spéciales  sont  empruntées  aux  manuscrits  suivants  :  No.  2,  3,  4,  5,  6,  7,  8,  13 
du  fonds  arabico-malgache  de  la  Bibliothèque  Nationale  de  Paris;  No.  5182  du  fonds  arabe  de 
la  même  bibliothèque  (ce  dernier  manuscrit  a  été  catalogué  par  erreur  dans  le  fonds  arabe)  ; 
A  et  B  qui  m’ont  été  obligeamment  communiqués  par  M.  E.-F.  Gautier  ;  Fl,  F  2,  F3  et  F4  de 
ma  collection  personnelle.  Je  n’ai  indiqué  la  cote  des  manuscrits  que  pour  les  graphies  les 
plus  importantes.  Dans  les  autres  cas,  les  références  sont  beaucoup  trop  nombreuses  pour  être 
données. 

Anthropos  IV.  1909. 
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L.  L7  malgache  est  transcrit  par  son 

équivalent  arabe  J:  J  1  j: 

JÎ 

uli 

retour 

uL* 

maladi  rapide 

// 

J 

lamba 

vêtement 

/ 

J! 

lela,  langue. 

M.  L'm 

malgache  est  transcrit  par  son  équivalent  arabe  *:  ^ 

/ 

rami 

encens 

e 

J*J 

/ 

lamuti  prunier 

Jaj; 

/ 

mati 

mort 

y 

r* 

/ 

marni  doux. 

Les  graphies  en  lettres  françaises  am,  em,  im,  om,  um,  devant  b  et  p,  sont 
la  transcription  usuelle  des  voyelles  nasales  à,  è,  ï,  Ô,  ù  devant  ces  deux  la¬ 
biales.  Cet  m  n’est  jamais  noté  en  arabico-malgache: 

H/ 

\ 

litt,  labu, 

lire  :  làbu,  écrit 

:  lambii 

porc 

j  ; 

api 

dpi 

ampi 

suffisant 

«il 

ebiika 

èbuka 

embuka  encens 

£ 

epu 

êpu 

empii 

liquéfaction 

9 

v-»| 

ibu 

îbu 

imbu 

puanteur 

iwÂA 

hipa 

hipa 

himpa  ventilation 

9 

v' 

/ 

obi 

obi 

ombi 

arrivé 

<J\ 

opa 

opa 

ompa 

malédiction 

9 

ubi 

ùbi 

umbi 

arrivé 

-9 

vJI 

upa 

ùpa 

umpa 

malédiction. 

N.  L’n 

malgache  est 

transcrit  par  son  équivalent  arabe  j:  ;  -  j. 

jj 

rami 

eau 

// 

tanan  village 

99 

J' 

numi 

mamelle 

J 

/ 

lani  épuisé. 

Les  graphies  en  lettres  françaises  an,  en,  in,  on,  un,  devant  consonne,  k  et  g 
exceptés,  sont  la  transcription  usuelle  des  voyelles  nasales  à,  è,  T,  ô,  ù.  Cet 
n  n’est  jamais  noté  en  arabico-malgache  : 

„ju  litt,  madeha,  lire:  mädeha,  écrit:  mandeha  aller 

/  /  / 


madzaka 


mddzaka 


tnandzaka  régner 


Hôte  sur  l’alphabet  arabico-malgache. 
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y 


j* 

✓ 

madri 

madri 

mandri 

se  reposer 

VJ  / 

6' 

matsin 

mätsin 

mantsin 

puant 

ù 

mata 

mata 

manta 

crû 

y  / 

etana 

ètana 

entana 

bagages 

U 

y  / 

iti 

Iti 

inti 

noirceur 

9! 

itsi 

îtsi 

intsi 

voici 

9  9 

odevu 

odevu 

ondevu 

esclave 

9  99 

JLL 

tutulu 

tùtulu 

tuntulu 

tous. 

Les  manuscrits  anciens  et  modernes  fournissent  quelques  exemples  de  transcrip¬ 
tion  de  \'n  de  la  voyelle  nasale  par  j,  j  surmonté  du  sukûn,  c’est-à-dire  n 
muet:  «-o  mandeha,  c-;\  intsi. 

y  y  / 

Le  malgache  possède  deux  autres  n  qui  n’existent  pas  en  arabe:  n  ou 
nasale  vélaire  et  n  ou  nasale  mouillée.  L’un  et  l’autre  sont  transcrits  par  le 
^  arabe  (e  «  qui.  représente  un  phonème  sémitique  inconnu  au  malgache 
et  aux  autres  langues  du  groupe  malais: 

L-  ✓✓  KJ// 

haran  corail  manan  posséder. 

j>»  mananu  faire 


L 'h  vélaire  est  cependent  fréquemment  transcrit  par  C’est  la  transcription 
employée  dans  presque  tous  les  textes  du  ms.  8  du  fonds  arabico-malgache 

u//  ^/y  kj// 

de  la  Bibliothèque  Nationale  de  Paris: 

Les  phonèmes  présentant  un  n  mouillé  sont  peu  nombreux: 

£_1  ini  ce,  cet  reni  entendu. 

yy 

mandihi  attendre 

/  ✓ 

Le  ^  des  mots  arabes  passés  en  malgache  est  toujours  maintenu  dans  la 
graphie  arabico-malgache;  mais  la  langue  parlée  n’en  a  retenu  que  la  voyelle 
qui  le  vocalise: 

/  9  ' 

al-arba’â,  mercredi,  Malg.  prononcé  alarubia; 

y 

,«e.  'Omar,  nom  propre,  Malg.  'JU  prononcé  Omar  a1. 

1  Le  même  phénomène  s’est  produit  dans  les  langues  non-sémitiques  qui  ont  inscrit  des 
noms  arabes  dans  leur  vocabulaire.  En  chinois,  par  exemple,  ‘ Omar  esi  devenu  Wou-ma-eul 
(Cf.  A.  Vissière,  Le  seyyid  Edjell  Chams  ed-Din  Omar  (1210 — 1279)  et  ses  deux  sépultures  en 
Chine  in  Revue  du  monde  musulman.  Paris,  février  1908,  p.  8  du  tirage  à  part.)  C’est  égale¬ 
ment  le  cas  en  malais. 
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Lorsque  la  voyelle  du  ^  est  de  même  timbre  que  la  voyelle  antécédente, 
les  deux  voyelles  se  contractent  ou,  pour  éviter  l’hiatus,  sont  isolées  par 
un  h  euphonique: 

j y//// 

al-’akrab,  le  Scorpion  du  zodiaque  =  Malg.  prononcé 

Alakarabu  ; 

//// 

GjJI  al-’awâ,  13e  mansion  lunaire  \  =  Malg.  U.M  prononcé  ala-h-awa. 
Il  s’agit  dans  les  exemples  précédents  du  £  médial  ou  rendu  médial  par 
l’article  al-,  Le  ^  initial  ou  final  ne  se  prononce  généralement  pas: 

Izs-  ’ataba,  seuil  =  Malg.  taba; 

£ljjll  adz-dzirâ’,  le  bras2  =  Malg.  azira. 

N  g.  Le  phonème  malgache  ng  est  transcrit  comme  g,  par  l  ;  a: 

/ 9/  d/// 

haronga  nom  d’arbre  mangalatra  dérober 

/  ? 

rìgidi  amertume  L?  tiinga  arrivé. 

Les  expériences  faites  par  l’abbé  Rousselot  au  laboratoire  de  phonétique  ex¬ 
périmentale  du  Collège  de  France,  ont  permis  de  constater  l’existence  de  Yn 
vélaire  devant  g,  en  Merina3.  Ce  phonème  est  ainsi  attesté  pour  tous  les 
dialectes  sans  exception  aucune. 

P.  Les  peuples  islamisés  qui  ont  adopté  l’aphabet  arabe  et  qui  ont  dû 
transcrire  le  phonème  p,  ont  employé  des  notations  différentes.  Les  Malais 
l’ont  transcrit  par  o;  les  Persans  et  à  leur  exemple,  les  musulmans  de  l’île 
d’Anjouan  par  ;  les  swahili  de  l’Afrique  orientale  par  le  o  ft  arabe.  Les 
Malgaches  ont  adopté  une  notation  inattendue.  Jusqu’au  XVIIe  siècle,  le  p 
était  rendu  par  le  o  /  arabe  surmonté  d’un  tasdîd  vertical.  Flacourt  signale 
cette  particularité:  «Lorsque  la  lettre  (arabe  o)  /  se  change  en  p,  dit-il, 
l’on  marque  cet  accent  dessus  la  lettre  (arabe  o)  /  (avec  le  chiffre)  3  pour 
faire  voir  que  c’est  un  pi.»  C’est-à-dire:  lorsque  la  lettre  arabe  o  f  repré¬ 
sente  le  phonème  p,  on  indique  cette  valeur  spéciale  par  un  tasdîd  vertical. 
Flacourt  a  pris  pour  le  chiffre  3,  le  signe  orthographique  arabe  qui,  verticale¬ 
ment  écrit,  peut  en  effet  être  pris  pour  un  3  par  un  non  arabisant.  Dans  les 
textes  du  XVIIe  et  postérieurs  au  XVIIe  siècle,  le  tasdîd  est  écrit  horizontale¬ 
ment  comme  en  arabe: 

-1 

_>1  ampi  élevage 

J»  pili  gros  serpent 

y  y 

Les  scribes  modernes  notent  quelquefois  le  p  par  o  avec  un  double  tasdîd, 

S'  ' 

un  tanwîn  et  même  fatha  et  kasra:  dUl  ampandzaka,  roi;  ^j|  ampi,  suffisant; 

*  )  ,  "y/ 

GUI  ampandzaka  ;  tumpu,  maitre;  ol  ampi. 

1  ß  Ö  y  fi  e  de  la  Vierge. 

2  7"  mansion  lunaire,  a  ß  des  Gémeaux. 

3  Pour  le  résultat  de  ces  expériences,  cf.  mon  Essai  de  phonétique,  loc.  cit.,  p.  100  102. 

1  Dictionnaire  de  la  langue  de  Madagascar,  éd.  Ferrand.  Paris  1905,  in  8",  p.  8. 
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fi 


tapaka 

tumpu 


coupe 

maître. 
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R.  L’r  malgache  est  lingual  comme  le  j  arabe:  J 

y  y 

J\  ari  mais  j  tsara  bon. 

y 

•!  '  ranu  eau 


Dr.  Le  phonème  dr  qui  n’existe  pas  en  arabe,  est  ordinairement  transcrit 


par  j  r 

augmenté  du  tasdîd  y. 

y  c' 

Ù  jA 

mandraka 

jusqu’à 

ù  Jt  fandrika 

y 

piège 

i  / 

> 

tandra 

tache  de  la  peau 

J,  tundra 

doigt 

»/ 

JA 

y 

mandre 

entendre 

j  j,  tandruka 

corne. 

j» 

/ 

andri 

pilier 

Les  manuscrits  modernes  donnent  les  variantes  suivantes: 


'  O 

j  —  JL»  mitundra  apporter 


j  —  £jj 
“  /" 

»*  *»„ 
j  —  ;l 


vandriki 

andru 


arbre  à  bois  jaune 
jour. 


Tr.  Le  phonème  tr  qui  n’existe  pas  en  arabe,  est  également  transcrit 


par  j  : 

j- 

PC 

tJ 

trahu 

maison 

trimu 

monstre  fabuleux 

€.  y 

manitra 

parfumé 

> 

y  y 

hulitri 

peau 

Ijj 

trandraka 

centetes  setosus 

lTJ 

trusa 

dette,  créance 

J  J\ 

antrendri 

dattier 

9 

-  9  9 

Jt* 

huhutru 

pied. 

Le  cas  de  JJÎ  est  très  démonstratif;  le  contexte  seul  indique  si  j  doit  se 
lire  tr  ou  dr. 

Comme  pour  dr,  les  scribes  modernes  emploient  des  variantes: 


j  — 

9  Z 

-  V 

trahu 

maison 

j  - 

—  JJ 

tratra 

poitrine 

j  - 

y  F 

-  > 

hulitri 

peau. 

/  // 


.  1  Les  lettres  arabes  l  j  j  j  j  et  j  sont  jointes  à  la  lettre  précédente,  mais  ne  se 
lient  jamais  à  la  suivante:  l>  •_>!  jj. 
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S.  En  dehors  du  Meritia,  1*5  est  toujours  chuintant.  Il  est  indifféremment 


transcrit  par  ^  s  (~  . 

-  u-) 

ou  J-  s  (s.  .1  J.): 

j-~  s  as  a 

lavage 

w r  j 

J-  j  resi 

vaincu 

tnasu 

U 

œil. 

Dans  la  graphie  des  mots  arabes  passés  en  malgache,  ^  et  J-  sont  fréquemment 
mis  l’un  pour  l’autre,  sams,  soleil,  est  écrit  tantôt  tantôt 

mais  toujours  prononcé  samusi.  Quelquefois  encore,  le  scribe  malgache  réduit 
les  trois  crochets  du  5  médial  à  un  seul:  :  au  lieu  de  ~  Cette  graphie  abrégée 
pourrait  faire  supposer  que  le  ^  (forme  médiale  :)  est  usité  en  arabico-mal- 
gache,  mais  le  contexte  permet  de  conclure  par  la  négative,  ju-  du  ms.  7, 
folio  72  verso,  1.  6,  par  exemple,  doit  être  rectifié  en  ^  et  lu  nanasan,  il 
a  ordonné.  Cette  abréviation  est  assez  fréquente  dans  les  manuscrits  anciens. 

L’£  emphatique  arabe  ^  n’a  pas  d’équivalent  en  malgache;  il  est  pro¬ 
noncé  5  ou  s  suivant  les  dialectes.  Le  a»  s’est  généralement  conservé  dans 
la  graphie  des  mots  arabes  passés  en  malgache: 

9  v 

sandûk,  caisse  =  Malg.  sanduki  ou  sanduki. 

On  trouve  cependant  d’assez  nombreux  exemples  de  ^  changés  en  ^  par 
les  scribes  malgaches.  Cf.  ms.  8,  folio  53  recto  1  Al-mosta’ sim,  le  dernier 

khalife  abbasside  de  Baghdâd,  pour  Al-mosta' sim. 

T.  Le  t  malgache,  par  une  apparente  anomalie  (vide  infra  sub  ts),  est 
transcrit  par  le  t  emphatique  arabe  l  qui  a  été  sous-ponctué  pour  le  dif- 


férencier  du 

Jà1: 

rantu 

marché 

> 

tantara 

histoire 

cf 

tani 

terre 

-Lì-* 

mati 

mort. 

Ts.  «La  lettre  (arabe)  thé  (o),  dit  Flacourt,  se  prononce  par  les  Arabes 
comme  un  t,  et  les  Madécasses  la  prononcent  ts,  comme  qui  diraient  tsiare 
(_£),  les  Arabes  diraient  tiare 2.»  Ceci  revient  à  dire  que  le  o  t  arabe 
représente  un  ts  dans  les  textes  arabico-malgaches  du  XVIIe  siècle;  il  a  con¬ 
servé  cette  valeur  phonétique  en  arabico-malgache  moderne.  Cette  transcription 
inattendue  du  ts  indique  que  ce  phonème  malgache  est  de  date  relativement 
récente  et  qu’il  est  issu  d’un  ancien  t.  Si  le  ts  était  antérieur  à  la  colonisation 
arabe,  il  aurait  été  vraisemblablement  rendu  par  ô  et  au  lieu  des  graphies 
habituelles,  nous  aurions,  par  exemple:  Z  futsi,  blanc,  au  lieu  de  La 
phonétique  comparée  du  malais  et  du  malgache  nous  fournit  des  indications 
précises  sur  les  origines  du  ts  malgache.  Dans  un  certain  nombre  de  mots 


1  Cette  graphie  n’a  pas  été  reproduite  pour  éviter  une  fonte  spéciale. 

2  loc.  cit„  p.  7. 
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qui  peuvent  être  rapprochés  avec  certitude,  le  ts  malgache  répond  à  un  t 
malais:  Malais  cß  putih,  blanc,  >  Malg.  J>  transcription  littérale:  futi, 
prononcé  futsi.  La  forme  futi  est  encore  en  usage  dans  certains  dialectes. 
C’est  sans  aucun  doute  une  survivance  de  l’ancien  t  qui  est  devenu  ts  posté¬ 
rieurement  à  l’islamisation  ;  la  graphie  arabico-malgache  nous  est  un  témoignage 
certain  de  cette  évolution  phonétique. 


Le  ts  malgache  est  donc  transcrit  par  le 

o  t  arabe: 

o  tsi 

ne  pas 

✓  / 

fantsika 

clou 

tsara 

y 

bon 

9  y 

Zj\ 

antsu 

appel. 

V.  Le  v  n’existant 
valeur  conventionnelle  : 

pas  en 

arabe, 

le  j  a 

pris  en  arabico-malgache  cette 

9  >' 

j  j  vavu 

nasse 

y  y 

lava 

long 

O  9 

vulu 

cheveu 

li 

lavitra 

éloigné. 

Le  j  initial,  vocalisé  en 

a,  des 

mots 

arabes 

passés  en 

malgache  s’est  mué 

en  vwa-: 


y.Ji 

wazir 

vizir,  > 

Malg.  vwaziri 

y 

wadjh 

visage 

vwadzihi 

h 

walad 

enfant 

vwaladi. 

Le  j  médial  et  final  est  devenu  tantôt  v  tantôt  o  ou  u: 

’adû  ennemi,  Malg.  aduvi 

*j\*  Dâwud  David  Davuda 

as-s  aula1  asa-h-ola,  asa-h-ula 2. 

L’emphatique  arabe  d  se  prononce  également  v. 

jU.j  ramadan  mois  de  jeûne,  Malg.  ramava 
al-fidda  l’argent  lefivatsi. 

Dans  un  passage  du  ms.  13  du  fonds  arabico-malgache  de  la  Bibliothèque 
Nationale  de  Paris,  le  scribe  a  transcrit  le  v  malgache  par  >  : 

/  / 

j*  vaia  parc  à  bœufs 

y  9  y 

-uj  Davuda  David. 


1  19e  mansion  lunaire,  A  v  du  Scorpion. 

5  Vh  entre  tirets  est  en  fonction  euphonique. 
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Y.  Le  yod  malgache  appartient  plus  spécialement  à  la  langue  ancienne; 
il  a  évolué  dans  presque  tous  les  dialectes.  Sa  représentation  par  le  yod  arabe 
S  Qui  s’est  maintenue  dans  la  graphie  arabico-malgache  moderne  avec  une 
valeur  phonétique  différente,  permet  de  remonter  avec  certitude  au  point  de 
départ  de  l’évolution  du  phonème: 

Malg.  ancien:  Yahahari,  Malg.  moderne:  Zanahari ,  le  dieu  Soleil. 
Vide  infra  sub  z. 


Z.  «Les  lettres  dont  les  Ombiasses  ( Ombiasi ,  sorciers)  se  servent,  dit 
Flacourt,  sont  les  mêmes  que  les  Arabesques  qui  s’écrivent  de  la  droite  à  la 
gauche,  lesquelles  il  y  en  a  vingt-huit;  mais  en  quelques  lettres  il  y  a  diffé¬ 
rence  de  prononciation  d’avec  la  langue  Arabe:  comme  la  lettre  ié  (j  yd)  se 
prononce  parmi  ceux  de  Madécase  comme  un  2,  comme  quand  on  dit  zaho, 
il  s  écrit  Xaho  (V  yaho )  ou  iaho L»  Ce  qui  revient  à  dire  que  le  z  malgache 
est  transcrit  par  le  yod  arabe  gç: 


izi 

lui 

Ji" 

mazava 

clair 

za  fi 

petit-fils 

4 

zaza 

petit  enfant. 

La  remarque  de  Flacourt  est  confirmée  par  tous  les  textes  arabico-malgaches. 
En  transcrivant  en  lettres  arabes  certains  mots  de  la  langue  moderne,  on 
retrouve  dans  la  graphie  orientale  le  yod  générateur  du  z  moderne: 


transcription 

prononciation 

littérale  : 

moderne  : 

A*  1 

<^y 

iyan 

izan,  ce,  cet 

y  99 

üi* 

huyuna 

huzuna,  secousse 

9y 

cS* 

hayu 

hazu ,  bois,  arbre. 

De  plus,  les  trois  mots  précédents  ne  sont  que  la  forme  évoluée  des  thèmes 
malais  >  y  an,  -yjT  goyan  et  yyY  kayu.  D’où  la  formule  suivante  qui  s’im¬ 
pose:  Malais  y  >  Malg.  ancien  y  >  Malg.  moderne  z. 

Dz.  Comme  le  2-,  le  dz  malgache  est  de  date  relativement  récente.  La 
transcription  arabico-malgache  du  dz  indique  qu’il  procède  d’un  ancien  dj. 
La  graphie  des  manuscrits  anciens  et  modernes  présente,  en  effet,  un  £  (le  dj 
arabe)  là  où  nous  devrions  avoir  normalement  un  ■>,  le  dz  arabe: 

y  y  y 

mandzaka  régner 

9  y  y 

4L  talandzu  étonné. 

Ces  deux  graphies  représentent  évidemment  les  formes  anciennes  * mandjaka, 

■  talandju  qui  à  date  relativement  récente,  ont  abouti  aux  formes  modernes 


1  loc.  cit.,  p.  7. 
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ci-dessus.  Comme  pour  z,  la  phonétique  comparée  confirme  pleinement  cette 
conjecture.  Dans  un  certain  nombre  de  cas,  le  dz  malgache  moderne  répond 
à  un  dj  malais: 

Malais  4*.  djëiin,  regardé,  >  Malg.  ancien  j>.  djeri  >  Malg.  moderne 

s's 

dzeri,  regard; 

9  s 

Mal.  tandjun,  cap,  >  Malg.  ancien  *iandjun  >  Malg.  moderne 
tandzun,  cap. 

Enfin,  en  ce  qui  concerne  les  mots  arabes  passés  en  malgache,  le  ^  dj  s’est 
maintenu  dans  la  graphie,  mais  il  se  prononce  dz: 

u  /  / 

1  al-Djadî,  le  Chevreau  du  zodiaque,  >  Malg.  ancien  * Alidjadi 

"s  / 

>  Malg,  moderne  Alidzadi; 

j>J\  al-fadjr,  l’aurore,  >  Malg.  j>-J\  * alifadjiri  >  alifadziri. 

SS  s 

Dans  les  textes  modernes,  dz  est  quelquefois  rendu  par  S  {dz  arabe)  et 
tj  {yod  arabe): 

///  /  //  *ss 

dL.  JJu  mandzaka  üU  talandzu. 

Voyelles. 

Les  graphies  suivantes  sont  pour  la  plupart  empruntées  à  des  manuscrits 
anciens,  mais  elles  sont  encore  en  usage  dans  les  manuscrits  arabico-malgaches 
modernes: 


I. 

ms.  7, 

fol.  6 

recto 

I. 

Le 

human 

manger 

»  A, 

P- 

79 

II. 

as  s 

Lih 

tanan 

village 

»  A, 

» 

79 

III. 

U// 

luU 

— 

— ' 

»  A, 

» 

81 

IV. 

U> 

tanana 

village 

»  A, 

» 

42 

V. 

$ 

lakan 

pirogue 

»  B, 

» 

10 

VI. 

$ 

— 

— 

»  A, 

» 

68 

VII. 

as? 

vulan 

mois 

»  B, 

» 

6 

Vili. 

Cl) 

vulana 

mois 

»  A, 

» 

67 

IX. 

O'.j 

rian 

cascade 

»  B, 

» 

6 

X. 

ù 

s  . 

— 

— 

II. 

ms.  7, 

fol. 

60 

verso 

XI. 

Ijï 

andri-an 

seigneur 

>>  7, 

» 

63 

recto 

XII. 

Ça 

— 

— 

»  8, 

» 

36 

» 

XIII. 

Ça 

— 

— 
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ms.  8, 

fol. 

20  recto 

XIV. 

L  .A 

hari-an 

richesse 

»  8, 

» 

32 

» 

XV. 

ha-ratsi-an 

méchanceté 

»  A, 

P- 

72 

XVI. 

fi-vuni-an 

cachette 

ms.  7, 

fol. 

67 

recto 

XVII. 

*99  y 

y*\a.A 

ha-tumbu-an 

augmentation 

»  8, 

'> 

21 

» 

XVIII. 

*~9/ 

fan-umpu-an 

service 

»  8, 

» 

21 

verso 

XIX. 

*  9// 

ha-maru-an 

multitude 

»  8, 

» 

34 

» 

XX. 

a 

ha-ravu-an 

joie 

»  8, 

» 

35 

» 

XXI. 

j-JaA 

ha-tumbu-an 

— 

»  A, 

P- 

66 

XXII. 

ha-telu-an 

trois  jours. 

Les  exemples  de  la  première  catégorie  indiquent,  comme  on  devait  s’y  attendre, 
que  le  tanvvîn  a  été  autrefois  employé  avec  sa  valeur  arabe,  en  fonction  de 

*9 

voyelle  nasale.  La  graphie  L*  relevée  dans  un  manuscrit  ancien,  est  absolu- 
ment  décisive.  Les  doublets  graphiques  Uîb  et  luU  tanan,  JA  et  J)  lakan, 

■z  y  9  y/9  utf  * 

J  s  et  J)  vulan,  yj  et  [j  rian,  ne  laissent  aucun  doute  à  cet  égard.  Sans 
doute,  en  stricte  graphie  arabe,  nous  devrions  avoir  Ja*  dU*  J.)*;  mais,  par 
les  exemples  suivants,  on  verra  que  les  graphies  ^  U  ont  été  fixées  pour 
certaines  formes  dérivées  et  qu’elles  ont  été  ensuite  employées  pour  des  radicaux 
du  type  UL.  jA  J)  initialement  jb*  dU*  Aj*  comme  L». 

Les  exemples  XI— XIV  de  la  deuxième  catégorie:  andri-an  <  *ândri, 
hari-an  <  hâri,  c’est-à-dire  -an  suffixé  à  un  thème  radical  à  i  final,  répondent 
aux  substantifs  malais  du  type:  bunï-an,  cachette  <  butti,  caché.  La  graphie  XI 
I ~J\  est,  en  somme,  correcte  et  ne  prête  à  aucune  ambiguité.  Initialement,  le 
suffixe  -an  après  voyelle  radicale  i  était  donc  représenté  par  L  \J\.  Plus  tard, 
la  voyelle  i  devant  -an  est  redoublée  graphiquement  et  augmentée  du  tanwîn  : 

ljl  l U  andri-an. 

y  y 

Littéralement,  nous  devrions  lire  :  * andri-yan;  mais  la  morphologie  com¬ 
parée  des  langues  du  groupe  malais  ne  permet  pas  d’intercaler  un  yod  entre 
le  suffixe  -an  et  la  voyelle  radicale  finale.  Il  faut,  au  contraire,  lire  andri-an. 
Le  ^  nasalisé  n’est  que  le  redoublement  graphique  et  non  phonétique  de  la 
voyelle  antécédente.  Les  thèmes  radicaux  du  type  àndri  sont,  en  effet,  in¬ 
différemment  transcrits  3'  ou  Jj'\;  mais  la  première  graphie  qui  est  la  plus 
ancienne,  est  la  plus  correcte.  D’après  l’orthographe  du  thème  radical,  IfJI  se 
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décompose  en  J-JÏ  -f  tanwîn.  Le  ç$  marqué  du  sukûn  est  donc  ici  en  fonction 
de  simple  porte-tanwîn  et  n’a  aucune  valeur  phonétique. 

Les  exemples  XV  et  XVI  sont  plus  affirmatifs  encore.  ha-ratsi-an, 
méchanceté,  <  oj  râtsi,  méchant,  répond  au  malais  ka-djahât-an, 

méchanceté,  <  djdhat,  méchant;  fi-vuni-an,  cachette,  l’endroit  où 

/  / 

l’on  se  cache  <  j  j  vani ,  caché,  répond  au  malais  ^  bani-an,  cachette  <  J  y. 
büni,  caché. 

Les  exemples  XVII — XXII  de  la  troisième  catégorie  sont  des  formes  déri¬ 
vées  à  u  radical  final  -f  suffixe  -an;  ils  fournissent  des  indications  identiques. 
Ha-tumbü-an  <  tümbu,  croissance,  répond  au  malais  j* y.jT  ka-tumbüh-an, 
la  chose  poussée,  <  -uJ  tdmbah,  pousser,  croître.  Dans  la  graphie  arabico- 
malgache  le  j  final,  comme  le  J  précédent,  n’est  pas  en  fonction  de  semi- 
voyelle  mais  de  simple  porte-tanwîn;  j  doit  être  lu  -an  et  non  -wan. 

En  résumé,  la  finale  radicale  fermée:  consonne  -f  -an,  était  initialement 
rendue  par  consonne  -f  tanwîn  :  -man  I  ou  l»,  -lan  J  ou  11,  -nan  j  ou  l ,  etc.  ; 
et  le  suffixe  -an,  par  1  -f  tanwîn:  î.  Postérieurement,  le  suffixe  -an  a  été 
transcrit  par  le  tanwîn  inscrit  sur  une  voyelle  de  même  timbre  que  la  voyelle 
radicale  finale,  celle-là  étant  en  fonction  de  simple  porte-tanwîn:  i-an  a-an  > 
La  même  règle  a  été  ensuite  appliquée  aux  radicaux  à  finale  fermée  du  type 
consonne  -f  -an-  Plus  tard,  les  scribes  ont  attribué  une  unique  valeur  de  nasa¬ 
lisation  aux  finales  graphiques  J  et  j  qui  sont  devenues  interchangeables. 
On  trouve  fréquemment  dans  les  manuscrits  anciens  et  moderne  des  graphies 

ÿ//  &99  ✓  // 

du  type  ÿl  tanan,  ^k*  hatambuan,  haratsian,  qu’un  arabisant  lirait: 
tanawan,  hatumbuyan,  haratsiwan. 

Par  un  processus  qu’il  est  difficile  de  reconstituer,  .  et  1  transcrivent 

«  s=  /  f 

quelquefois  l’a  final.  Le  contexte  seul  indique  si  les  homographes  J  y  ou  yly 
doivent  être  lus  valan,  lune,  ou  vula,  argent.  Dans  d’autres  cas  tels  que 

*  9  *  9  *  -t 

JU  ou  jl,  ou  Jja,  les  lectures  mulia,  retourne  (impératif)  miali,  se  battre, 
s’imposent. 

Il  y  a  lieu  de  noter  que  seul  le  tanwîn  de  fatha  an,  a  été  utilisé  par 
les  scribes  arabico-malgaches.  Ni  les  manuscrits  anciens  ni  les  manuscrits 
modernes  ne  fournissent  d’exemples  d’emploi  des  tanwîn  de  kasra  et  damma 
qui  auraient  pu  cependant  être  employés  pour  la  transcription  de  phonèmes 

99  9 

tels  que  ilin,  action  de  descendre  Jl*;  vunun,  être  tué  ôy*. 

A.  La  voyelle  a,  pure  ou  nasale,  est  généralement  rendue  par  son  équi¬ 
valent  arabe,  le  fatha: 

S  SS 

il }  lavaka  trou 

/✓/✓ 

J]*-  mahalala  savoir 
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jLL  tàtara  =  tantara  histoire 

misäbasäba  =  misambasamba  exprimer  des  souhaits. 

L'a  pur  ou  nasal  formant  syllabe,  est  représenté  par  I: 


L\ 

ati 

foie 

Jl' 

dbuni  =  ambimi 

au-dessus 

À 

änara 1 

nom 

y 

ätsi  =  antsi 

couteau 

jh 

viavi 

femme. 

Variantes: 

a  voyelle  de  syllabe  initiale:  J  jlf  J  jû  j ÿ  tsara,  bon; 
a  voyelle  de  syllabe  médiale:  jLr>  mahalala,  savoir; 

a  voyelle  de  syllabe  finale:  !  J  1 J  <jJ  3j  tsara; 

y  Cl*  4  t  *  9 

a  formant  syllabe:  jl  andri,  pilier;  jy.  JL.  miali,  se  battre;  &  ^ 
mulia,  retourne  (impératif). 

ms.  7,  folio  70  recto  dta  afaka,  enlevé;  ms.  F2  y.\s  azu ,2 3  gagné;  ms.  F3  Jlls 
âdru  —  andru,  jour. 

L’  I  non  vocalisé,  initial,  médial  ou  final,  doit  être  tenu  pour  nul: 
«V  lyJ  labi,  mâle8.  Dans  les  graphies  précédentes,  la  présence  de  1’  I  est 
inexplicable. 

E.  Faute  d’une  voyelle  équivalente,  la  voyelle  malgache  e  est  rendue 
par  le  kasra  arabe4: 

mihetsiketsiki  s’agiter  continuellement 

v  j  rêbi  =  rembi  butin 

dlk'  lëtika  =  lentika  submergé. 

E  pur  ou  nasal  formant  syllabe,  est  transcrit  par  |: 

ol  efa  fini 

>9 

db  1  êbuka  =  embuka  encens 

JY*\  ëtana  =  entana  bagages. 

1  On  sait  que  Yfi  vélaire  a  une  action  nasalisante  sur  la  voyelle  antécédente. 

2  Dans  ces  deux  cas  et  dans  tous  les  cas  identiques,  le  tasdld  et  le  tanwln  transforment 
les  semi-voyelles  y  et  w  en  voyelles  simples  a.  i,  e,  o.  u. 

3  L’expression  intsi  Lahi  ni  talili  ....  par  laquelle  commencent  tous  les  récits, 

y 

est  généralement  écrite  <M  ol.  Dans  ce  cas  spécial,  l’I  initiai  est  une  survivance  graphique 

^  y  y  y 

de  l’arabe  Allâh,  Dieu.  Il  faut  traduire:  voici  —  ô  Dieu  —  l’histoire  .... 

4  E  malgache  comme  en  français  été. 
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On  rencontre  fréquemment  des  graphies  différentes,  généralement  très  inatten¬ 
dues:  mena ,  rouge;  ^  ^  ^  be,  beaucoup;  <*jj  efa. 

I.  La  voyelle  i,  pure  ou  nasale,  est  rendue  par  le  kasra  arabe3: 
dimi  cinq 

>— o  dïbi  =  dimbi  successeur 

jlai  fîtan  =  fintan  hameçon. 

I  pur  ou  nasal,  formant  syllabe,  est  transcrit  par  I  ou 
<^l  izu  le,  ce  Ol  Ibu  =  imbu  puanteur 

izi  il  ol  Usi  =  intsi  voici. 

Exceptionnellement,  i  nasal  en  syllabe  initiale  est  rendu  par  il:  intsi.  ^ 

intsi,  est  le  seul  cas  de  tanwîn  de  kasra  que  je  connaisse. 


Variante: 

Pu  Pu  /y  U  ^ 

(ji1 *  J-  iJ-  izu *  jî~  ^ira,  sel;  ^  ^  et  même  ^  marni,  doux. 

O  et  u.  Les  voyelles  o  et  u,  pures  et  nasales,  sont  généralement  tran¬ 
scrites  par  le  damma  arabe: 


mora,  mura 

facile 

f 

J* 

maro,  maru 

nombreux 

9  ï 

anòbi,  anübi  =  aiiombi,  anumbi 

bœuf 

anödri,  ahùdri=  anondri,  ahundri 

mouton. 

O  et  u,  purs  et  nasaux,  formant  syllabe,  sont  généralement  transcrits  par 
jm\  ozatra,  uzatra  nerfs 

^,1  obi,  übi  —  ombi,  umbi  arrivé 

~P  O  O  0  0 

jl  ôdri,  ùdri  —  ondri ,  undri  mouton. 

^  u  P  u  ?  S  PP  P> 

Variantes:  jj*  mora,  mura;  3ja  maro,  maru,  zaho,  je. 


1  L’anormale  pure  ce  est  également  transcrite  par  kasra  ou  marqué  du  sukun  :  jl_jl 

avœlau,  laisse  (impératif). 
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Diphtongues. 

Les  diphthongues  pures  ay,  ey,  wa,  we,  wi,  aw,  sont  respectivement 

u  >  •->>  u  u  uf  -t  f  9  9' 

transcrites  ^1  *<£}  <s  *  s  $  s  s  j>  s  y- 


u->[ 

j* 

J J  JJ  JJ  JJ  JJ  i£j  eS j 


ayza 

où? 

izay 

celui  qui 

eysi 

interjection 

mwa 

est-ce  que? 

rwi,  rwe 

deux 

hanaw 

toi. 

Même  transcription  pour  les  diphthongues  nasales  ay  et  ey  en  graphie 
usuelle  ain  et  ein  :  -Lx.  rnainti,  meinti,  noir. 


Triphtongues. 

Les  triphthongues  pures  way  et  wey  sont  rendues  par  y  et  sy 
y  y  bwayza  perroquet  jy  bweyza  perroquet1. 


1  La  courte  bibliographie  sur  l'alphabet  arabico-malgache  se  compose  des  ouvrages  suivants: 

F.  Jacquet,  Mélanges  malays,  javanais  et  polynésiens,  No.  Ill  in  Journal  Asiatique, 
février  1833,  p.  97—159; 

Gabriel  Ferrand,  Les  musulmans  à  Madagascar  et  aux  îles  Comores,  t.  I,  Paris  1891, 
in  8“,  p.  70 — 72;  t.  III,  Paris  1902,  p.  114  119;  Notes  sur  la  transcription  arabico-malgache 

d'après  les  manuscrits  Autaimorona  in  Mémoires  de  la  Soc.  de  Linguistique  de  Paris,  1902, 
t.  XII,  p.  141-179; 

F.  F.  Gautier,  Notes  sur  l’écriture  Antaimoro.  Paris  1902,  in  8“. 

Ces  travaux  doivent  être  modifiés  ou  complétés  d’après  les  indications  nouvelles  con¬ 
tenues  dans  la  présente  note. 
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L’origine  de  l’Idée  de  Dieu. 

Etude  historico-critique  et  positive 
par  le  P.  G.  Schmidt,  S.  V.  D. 

Traduit  en  français  par  le  P.  J.  Pietsch,  O.  M.  1. 
(Suite.) 


7.  Les  êtres  suprêmes  de  l’Australie. 

Arrivés  à  la  fin  d’un  chapitre  qui  devait  être  consacrée  à  la  critique  et 
à  l’anticritique,  nous  ne  croyons  cependant  pas  faire  fausse  route  en  y  insé¬ 
rant  un  paragraphe  qui  contient  des  résultats  positifs.  Ce  nous  est  en  outre 
un  travail  plus  agréable  de  faire  avancer  la  science  directement  et  par  des 
recherches  positives,  au  lieu  de  nous  arrêter  à  une  polémique  négative.  Celle-ci 
cependant  peut  aussi,  en  certaines  circonstances,  être  nécessaire  et,  par  con¬ 
séquent,  s’imposer  comme  un  devoir.  C’était,  croyons-nous,  le  cas  ici.  Cela 
ne  nous  empêche  pas,  une  fois  le  devoir  accompli,  de  nous  sentir  à  l’aise  en 
nous  en  voyant  débarassé,  et  de  passer  avec  satisfaction  au  travail  positif. 

Si  on  veut,  on  pourra  cependant  regarder  ce  paragraphe,  sinon  comme 
polémique,  au  moins  comme  œuvre  de  critique.  J’espère  néanmoins  qu’on 
constatera  qu’ici  il  ne  règne  pas  seulement  une  critique  destructive,  mais  une 
qui  s’efforce  d’édifier.  Dans  ce  sens,  je  voudrais  essayer,  en  face  d’amis  et 
d’«ennemis»,  d’offrir  un  spécimen  détaillé  de  cette  critique  à  laquelle  on  devrait, 
à  mon  avis,  soumettre  les  êtres  suprêmes  mis  en  évidence  par  A.  Lang.  Ce 
genre  de  critique  et  de  recherches  positives  évite,  comme  je  l’ai  dit  plus 
haut,  autant  que  possible,  les  arguments  «internes»  et  les  schémas  évolutio- 
nistes;  elle  met  exclusivement  en  œuvre  les  renseignements  sur  l’histoire  des 
tribus,  l’évolution  extérieure  de  la  civilisation  et  la  linguistique,  toutes  choses 
qui  sont  bien  plus  objectives,  plus  accessibles  au  contrôle  scientifique  et  par¬ 
tant  plus  sûres.  Je  suis  certain  que,  dans  les  détails,  des  fautes  en  assez  grand 
nombre  m’échapperont  et  que,  malgré  mes  efforts,  je  serai  loin  d’épuiser  mon 
sujet.  Mais  en  substance,  je  pense  être  sur  un  chemin  plus  sûr  bien  que  neuf 
et  j’espère  pouvoir  arriver  à  quelques  résultats  de  valeur.  Je  prie  les  lecteurs 
de  ne  pas  perdre  patience,  si  nous  devons  les  conduire  parfois  à  travers  des 
sentiers  pénibles  et  entrelacés. 

Afin  de  pouvoir  poursuivre  l’argument  jusque  dans  le  détail,  nous  devrons 
nous  restreindre  aux  êtres  suprêmes  d’Australie.  Dans  le  présent  chapitre, 
nous  pouvons  faire  ceci  d’autant  plus  que  presque  tous  les  critiques  de  M.  Lang 
se  sont  imposé  la  même  restriction,  de  même  que  Lang  a  surtout  mis  en 
avant  les  êtres  suprêmes  d’Australie.  Nous  avons  déjà  indiqué  plus  haut  («An¬ 
thropos»  III  [1908],  p.  1118)  la  marche  de  l’argumentation. 


P.  G.  Schmidt,  S.  V.  D., 
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Bundjil.  Les  fils  de  Bundjil. 

On  suppose  que  le  nom  de  Bundjil  signifie  déjà  «faucon»1.  Nous  ren¬ 
controns  ici  également  la  corneille,  appelée  Waang  dans  cette  tribu,  qui  elle 
aussi  donne  son  nom  à  l’un  des  deux  groupes  de  mariage,  institués  tous  les 
deux  par  Bundjil  (HSE  p.  491).  L’autre  groupe  porte  le  nom  de  Bundjil 
lui  même,  mais  le  fait  qu’à  côté  du  nom  de  Bundjil  ce  deuxième  groupe 
a  encore  une  dénomination  spéciale,  wrepil2,  prouve  que  Bundjil  est  au-dessus 
de  tout  le  système,  qu’il  a  institué. 

Comme  on  le  fait  pour  Nuralie,  on  raconte  aussi  de  Bundjil  qu’il  a  eu 
beaucoup  de  fils,  avec  lesquels  il  s’est  élevé  au  ciel  et  qui  y  sont  devenus  des 
étoiles.  Déjà  Howitt  (HSE  p.  128)  découvrit  que  parmi  ces  noms  d’étoiles 
il  y  a  aussi  celui  de  Thara,  le  seul  totem  du  groupe  bundjil.  Un  autre  nom 
d’étoiles  est  Jurt-jurt  dont  les  Wurunjerris  font  indubitablement  un  fils  de 
Bundjil,  pendant  que  les  Wotjobaluks  en  font  son  frère  (HSE  p.  489).  Ces 
deux  frères  Thara  et  Jurt-jurt  sont  les  mêmes  qui,  d’après  différentes  légendes, 
enlèvent  à  la  corneille  le  feu  dont  celle-ci  voulait  priver  les  autres  hommes, 
et  l’apportèrent  aux  hommes;  en  récompense,  Bundjil,  qui  les  avait  poussés 
au  combat  contre  la  corneille  égoiste  et  les  y  avait  soutenus,  les  transporta  au 
ciel  et  en  fit  des  étoiles.  D’après  un  autre  récit,  au  contraire,  ils  sont  consumés 
par  le  feu  et  on  les  montre  sur  une  montagne,  changés  en  pierres3;  on  ne 
les  regarde  plus  comme  fils  de  Bundjil,  mais  comme  «deux  jeunes  noirs».  Il 
est  évident  que  Bundjil  leur  est  supérieur.  Il  en  est  de  même  dans  une  autre 

1  Nous  concevons  la  chose  d’une  autre  manière.  La  signification  primitive  de  Bundjil  est 
«seigneur»,  «maître»,  comme  c’est  actuellement  encore  le  cas  chez  les  Kurnaïs.  Chez  les  Kurnaïs 
aussi,  le  faucon  jouit  d’une  haute  estime  (cfr.  Fison  et  A.  W.  Howitt,  Kamilaroï  and  Kurnaï, 
p.  322 — 323)  ;  ils  le  considèrent  comme  le  type  d’un  chasseur  hardi  et  adroit.  Déjà  pour  cette 
raison,  on  pourrait  lui  avoir  décerné  le  titre  honorifique  de  Bundjil;  nous  n’avons  cependant 
aucune  preuve  que  les  Kurnaïs  eux-mêmes  lui  aient  jamais  donné  ce  nom.  Quand  les  Yuins 
en  vinrent  à  fusionner  la  figure  mythique  du  faucon  avec  l’être  suprême,  ils  ne  désignèrent 
plus,  à  partir  de  là,  le  faucon  de  son  nom  usuel,  mais  lui  conférèrent  pour  cet  usage  la  dé¬ 
nomination  plus  honorifique,  et  plus  en  rapport  avec  les  circonstances,  de  Bundjil  «maître».  11 
serait  cependant  concevable  que  le  nom  de  «maître»  n’a  pas  été  donné  d’abord  à  l’oiseau,  maïs 
à  l’être  suprême,  comme  à  la  totalité  de  toute  puissance  et  de  toute  sagesse.  Il  faut  y  mettre 
en  parallèle  le  fait  que  dans  la  langue  des  Kulins  le  mot  bundjil  sert  d’équivalent  à  «sagesse» 
ou  «connaissance»  (HSE  p.  492).  En  partant  de  l’être  suprême,  le  nom  de  bundjil  aurait  passé 
à  l’oiseau  qui  le  représentait,  de  manière  que  plus  tard,  quand  la  personne  du  père  de  la  tribu 
se  confondait  avec  l’être  suprême,  l’identité  du  nom  de  cet  être  suprême  s’étendit  jusqu’à 
l’oiseau.  Les  deux  explications  s’accordent  avec  le  fait  que,  partout  chez  ces  tribus,  Bundjil 
n’est  pas,  en  tant  que  dénomination  de  l’être  suprême,  un  nom  secret.  Le  nom  primitivement 
exclusif  de  l’être  suprême  était  probablement  Mami-ngata,  nom  que  les  Woeworongs  (HSE  p.  492) 
lui  donnèrent  encore  et  cela  assez  fréquemment,  ou  Mami-ngorak,  comme  les  Wotjobaluks 
l’appelèrent  (HSE  p.  491);  les  deux  signifient  «notre  père»,  exactement  comme  le  Mungan-ngaua 
chez  les  Kurnaïs. 

1  Wrepil  sera  le  vrai  nom  indigène  pour  «faucon».  Cfr.  J.  Mathew,  Eaglehawk  and  Crow, 
London  1899,  p.  227. 

3  Tous  les  mythes  qui  s’y  rapportent  se  trouvent  chez  Brough  Smyth  I,  P-  459 — 460  et 
chez  van  Gennep,  p.  71-  75.  Thara  y  devient  Trrar  (=  trä),  Jurt-jurt  (— jut-jut)  =  tchert- 
tchert  (âet-éet),  dans  la  deuxième  légende  —  tourdt  (==  tut).  Ce  dernier  terme  sera  l’équivalent 
d’«astre»  en  général;  voyez  J.  Mathew,  Eaglehawk  and  Crow,  p.  208,  Curr,  Australian  Race, 
pp.  199—204,  206,  207  A,  B,  etc. 
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légende  dans  laquelle  deux  fils  de  Bundjil  sont  formellement  désignés  comme 
tels,  Tarmiti  (chauve-souris)  et  Tajer1.  Ils  sont  envoyés  par  Bundjil  sur  la 
terre  pour  tuer  les  méchants,  hommes  et  femmes,  qui  mangent  les  noirs.  D’une 
manière  indirecte,  Djuit  (=  Djurt)  est  déclaré  fils  de  Bundjil,  parce  que  dans 
une  légende,  on  le  représente  comme  frère  de  Weet-kurrk  et  que  tous  les  deux 
sont  nommés  enfants  de  Marpean-kurrk 2.  Weet-kurrk 3  est  certainement  une 
des  pléiades.  Elle  et  sa  mère,  qui  est  censée  être  l’étoile  Arcturus,  apportent 
les  œufs  des  fourmis  et  les  font  trouver.  Or,  chez  les  Wotjobaluks,  les  pléiades 
s’appellent  Murkunyan-gurk  ;  murka  signifie  œuf  et  gurk  est  le  suffixe  féminin. 
Dans  les  autres  mythes  relatifs  au  pléiades,  ces  dernières  sont  aussi  toujours 
mises  en  rapport  avec  les  œufs  des  fourmis  qu’ils  déterrent  avec  leur  pioche, 
de  laquelle  jaillit  ensuite  le  feu.  Or,  W.  Thomas  raconte  expressément  que 
les  pléiades,  appelées  Karakoruk i 3 4 5 6,  étaient  considérés  comme  filles  de  Bundjil 
(HSE  p.  430).  Comme  Djuit  est  leur  frère,  il  ressort  de  nouveau  qu’il  est 
aussi  le  fils  de  Bundjil. 

Plusieurs  documents  parlent  d’un  autre  fils,  BinbeaT  =  arc-en-ciel,  dont 
la  femme  serait  l’arc-en-ciel  double  qu’on  voit  parfois. 

Il  y  a  encore  à  noter  que  quelques  uns  de  ces  fils  ont  des  tendances 
à  s’approprier  le  nom,  la  forme  et  les  fonctions  du  frère  de  Bundjil,  dont  nous 
parlerons  bientôt.  Ainsi  Turnung  signifie  chauve-souris,  ce  qui  est  aussi  le 
sens  du  nom  Palyyan,  le  frère  de  Bundjil.  On  dit  que  Djuit  est  l’étoile  Antarès 
(Brough  Smyth  I,  p.  433);  Howitt  cependant  identifie  cette  étoile  avec 
Nurong,  le  frère  de  BundjiP.  On  raconte  que  Bundjil  n’a  pas  créé  de  femmes; 
celles-ci  ont  été  tirées  de  l’eau  par  son  frère  Palyyan 7.  Ailleurs  néanmoins, 
on  raconte  que  Binbeal,  le  fils  de  Bundjil,  a  fait  cela8.  Nous  verrons  plus  bas 
la  raison  de  cette  fusion  des  deux  personnages. 

Nous  abordons  maintenant  les  détails  que  nous  rencontrons  dans  les 
mythes  par  rapport  à  un  frère  de  Bundjil. 

Le  frère  de  Bundjil.  Le  totémisme  sexuel. 

En  faisant  abstraction  des  formes  de  transition  dont  nous  venons  de 
parler,  nous  trouvons  surtout  deux  noms  donnés  au  frère  de  Bundjil:  Palyyan 
et  Buerrgoen.  Nous  nous  occuperons  d’abord  du  premier. 

Palyyan  (Palyang)  n’est  pas  regardé  invariablement  comme  frère  de 
Bundjil;  quelques  uns  le  considèrent  comme  son  fils9.  Pendant  que  son  frère 
Bundjil  à  créé  deux  hommes,  Palyyan  tire  pour  ces  hommes  deux  femmes 

‘  =  Turnung,  ou  Tadjeri  dans  le  catalogue  des  fils-étoiles  de  Bundjil  chez  Howitt 
(HSE  p.  128). 

2  Brough  Smyth  I,  p.  433. 

3  =  weeit  =  automne,  Brough  Smyth  I,  P-  434;  kurrk  est  le  suffixe  féminin  (HSE  p.429). 

4  Karat  =  multitude  ;  koruk  est  le  suffixe  féminin  (HSE  p.  489,  note  2). 

5  W.  Thomas  dans  HSE  pp.  430  et  491,  Brough  Smyth  I,  p.  179  (=  van  Gennep, 
p.  179). 

6  HSE  p.  128;  nurong  signifie  tout  simplement  «frère». 

7  Brough  Smyth  1,  p.  417;  van  Gennep,  p,  15ss. 

8  W.  Thomas,  dans  HSE  p.  430. 

*  Chez  les  tribus  de  Victoria,  Brough  Smyth  I,  p.  417;  van  Gennep,  p.  15. 
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de  l’eau.  Palyyan  signifie  chauve-souris.  Chez  les  Wotjobaluks,  la  chauve- 
souris,  qu’on  y  appelle  ngunung-ngunut,  était  d’abord  seule  sur  la  terre,  mais 
elle  était  un  homme,  comme  la  légende  le  rapporte.  Il  y  avait  encore  d’autres 
hommes,  semblables  à  elle,  mais  il  n’y  avait  pas  encore  de  sexes  masculin  et 
féminin.  Or  Ngunung-ngunut  désirait  avoir  une  femme  et  il  se  transforma  lui- 
même  et  un  autre  homme  de  manière  que  Ngunung-ngunut  devint  un  homme 
et  l’autre  homme  une  femme.  On  y  joint  l’histoire  de  la  première  production 
du  feu:  Ngunung-ngunut  produit  le  feu  en  frottant  avec  un  bâton  contre  un 
tronc  d’arbre  (HSE  p.  484) 1 2.  C’est  ici  également  la  place  d’un  mythe  origi¬ 
naire  du  lac  Condah:  tous  les  hommes  étaient  grimpés  au  ciel,  en  se  servant 
d’une  corde;  un  seul  était  resté  sur  terre  et  de  lui  descendent  tous  les  hommes. 
«Le  nom  de  cet  homme  est  Eun-newt  [ôn-nut] ;  c’est  aujourd’hui  la  chauve- 
souris.»-  Finalement,  pour  compléter  ce  que  nous  avons  dit  sur  la  signification 
de  la  chauve-souris  dès  les  premiers  temps,  nous  mentionnons  encore  le  mythe 
des  tribus  du  Murray  River  d’après  lequel  les  deux  premiers  hommes  avaient 
reçu  l’ordre  de  ne  pas  s’approcher  d’un  certain  arbre  qu’habitait  la  chauve- 
souris.  Mais  la  femme  transgressa  ce  commandement  et  la  chauve-souris  prit 
la  fuite.  Depuis  ce  temps  la  mort  entra  dans  le  monde.3 

Ce  dernier  exemple  nous  conduit  à  une  autre  série  de  faits  dans  les¬ 
quels  la  chauve-souris  apparaît  comme  quelque  chose  d’opposé  aux  femmes. 
Cette  série  de  faits  consiste  en  ce  que,  chez  un  grand  nombre  de  tribus  du 
sud-est  de  l’Australie,  la  chauve-souris  figure  comme  totem  sexuel  des  hommes 
(HSE  p.  148).  Ainsi  chez  les  tribus  de  Victoria,  ngung-ngutch,  la  chauve-souris, 
est  le  totem  des  hommes,  pendant  que  emtyerk,  le  petit  engoulevent  [small 
night- jar],  est  considéré  comme  totem  des  femmes.4 * * * * * * il  Egalement  chez  les 
tribus  de  Port  Stephens  et  encore  plus  au  nord,  chez  les  Turrbals,  la  chauve- 
souris,  appelée  ici  aussi  kuri  «homme»,  est  le  totem  des  hommes;  le  totem 
des  femmes  est  chez  les  Turrbals  le  faucon  de  la  nuit  [night-hawk],  chez  les 
tribus  de  Port  Stephens  le  grimpereau  [tree-creeper].  Ce  dernier,  appelé  là  bas 


'  La  production  du  feu  est  identifiée  ici  avec  l’acte  de  la  génération,  conf.  Frobenius, 
Im  Zeitalter  des  Sonnengottes,  Berlin  1904,  p.  338 — 339. 

2  Brough  Smyth  I,  p.  462;  van  Gennep,  p.  20. 

3  Brough  Smyth  I,  p.  428;  van  Gennep,  p.  182. 

4  Des  traces  non  équivoques  d’un  ancien  totem  féminin  dhiel  «petit  engoulevent»,  se 

trouvent  aussi  chez  les  Wiradjureis.  Cet  oiseau  y  est  décrit  comme  une  femme  mystérieuse;  elle 

assiste  toujours  aux  initiations  des  jeunes  filles,  est  l’amie  des  femmes,  tue  les  hommes.  Les 
femmes  l’appellent  leur  compagne  de  jeu  [play  mate].  Le  petit  rhombe  dont  on  se  sert  dans 

les  cérémonies  d’initiation  des  hommes,  à  côté  du  grand  rhombe  qui  représente  Daramulun,  fait 

entendre  sa  voix;  il  s’appelle  Moonibear.  Elle  est  en  guerre  avec  la  corneille,  qui  figure  comme 

être  masculin  et  elle  est  vaincue  et  tuée  (R.  H.  Mathews,  Ethnological  Notes  of  the  Aboriginal 
Tribes  of  the  New  South  Wales  and  Victoria,  Sydney  1905,  p.  153 — 154).  Nous  ferons  voir  plus 
bas  que  la  structure  des  systèmes  matrimoniaux,  chez  les  Wiradjureis  et  les  Kamilarois,  laisse 
reconnaître  l’influence  d’un  ancien  totémisme  sexuel  ;  v.  aussi  Fr.  Graebner,  Wanderung  und 

Entwickelung  sozialer  Systeme  in  Australien,  Globus  CX,  p.  208.  —  Howitt  détermine  comme 

il  suit  la  frontière  nord  et  nord-ouest  du  pays  à  totémisme  sexuel:  «I  have  traced  the  totems 

as  far  as  the  Buandik,  but  the  Narrinyeri  do  not  seem  to  have  had  them.  They  occur  in  the 

tribes  of  the  Murray  River,  and  of  Riverina,  and  as  far  as  the  northern  boundaries  of  the  Wonghibon» 
LISE  p.  150. 
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tinte-gallan,  est  totem  des  femmes  également  chez  les  Yuins,  où  néanmoins, 
comme  totem  des  hommes,  nous  rencontrons  à  côté  de  la  chauve-souris 
l’émou-roitelet  [emu-wren].  Ceci  nous  conduit  aux  Kurnaïs,  où  ce  dernier 
seul  est  totem  des  hommes,  tandis  que  le  roitelet  bleu  [superb-warbler]  est 
totem  des  femmes.  De  là  les  Wurunjerris  nous  ramènent  aux  tribus  de  Victoria, 
car  ils  unissent  les  totems  sexuels  des  Kurnaïs  à  ceux  des  tribus  de  Victoria, 
c’est-à-dire  qu’ils  n’ont  pas  seulement,  comme  les  Yuins,  ngunun-ngunut,  la 
chauve-souris,  et  l’émou-roitelet  comme  totem  des  hommes,  mais  aussi  un 
double  totem  des  femmes:  worn-gomk,  le  roitelet  bleu  des  Kurnaïs  et  ngari- 
barm-goruk,  le  petit  engoulevent  des  tribus  de  Victoria. 

Les  différentes  relations  qui  en  ressortent  peuvent  être  représentées  par 
le  tableau  suivant: 

Totems  des  hommes 

■A 

Chauve-souris  Chauve-souris  et  Emou-roitelet  Emou-roitelet 

Turbai  Victoria  Port  Stephens  Yuins  Wurunjerris  Kurnaïs 

Faucon  de  la  Petit  engou-  Petit  grimpereau  Roitelet  bleu 

nuit  lèvent 

Totems  des  femmes. 

Il  en  résulte  que,  pour  les  totems  des  hommes,  il  n’y  a  que  deux  groupes 
autonomes  et  un  groupe  mixte.  Pour  les  totems  des  femmes,  nous  distinguons 
quatre  groupes:  il  n’y  a  que  les  Turbals  et  les  tribus  de  Victoria  d’un  côté 
et  les  Kurnaïs  de  l’autre  à  être  entièrement  indépendants,  tant  pour  les  totems 
des  hommes  que  pour  ceux  des  femmes.  Les  autres  tribus  se  rallient  à  l’un 
de  ces  deux  groupes,  soit  pour  le  totem  des  hommes,  soit  pour  celui  des 
femmes.  Port  Stephens  n’a  de  relations  qu’avec  les  tribus  de  Victoria,  les 
Wurunjerris  seulement  avec  les  Kurnaïs,  pendant  que  les  Yuins  ont  des  rap¬ 
ports  avec  les  Kurnaïs  aussi  bien  qu’avec  les  tribus  de  Victoria.  Finalement 
il  y  a  encore  à  noter  que  chez  les  Yuins  et  les  Kurnaïs,  ce  n’est  pas  Bandjil, 
le  frère  de  Palyyan,  qui  est  l’être  suprême,  mais  chez  les  premiers,  c’est 
Daramulüti,  et  chez  les  derniers  Mungati  ngaua.  Chez  cette  dernière  tribu, 
Palyyan  disparaît  aussi  tout  à  fait  comme  totem  sexuel  des  hommes,  pendant 
que  chez  les  Yuins  (et  les  Wurunjerris)  il  figure  encore  à  côté  de  l’émou- 
roitelet,  le  totem  des  Kurnaïs.  Ici  il  y  a  encore  à  mentionner  un  mythe  des 
Yuins  qui  fait  voir  que  dans  cette  tribu,  l’émou-roitelet  jouait  pour  l’origine 
de  l’homme  un  rôle  semblable  à  celui  de  Palyyan  chez  les  Wotjobaluks  (voir 
plus  haut  p.  210).  On  raconte  qu’avant  les  hommes,  il  vivait  sur  la  terre  des 
êtres  qui  étaient  comme  des  hommes  sans  membres.  Alors  Muraurai,  l’émou- 
roitelet,  fit  des  hommes  et  des  femmes,  en  fendant  leurs  jambes,  séparant 
leurs  bras  du  tronc  et  en  leur  fendant  les  mains  pour  faire  des  doigts1. 

L’existence  de  ce  totémisme  sexuel,  particulier  à  ces  tribus,  est  très 
remarquable.  Il  ne  se  trouve  que  dans  cette  partie  de  l’Australie  sud-est  où 
le  totémisme  propre  aux  classes  de  mariage  ne  se  rencontre  pas  encore  du 

1  HSE  p.  484 — 485,  van  Gennep,  p.  9. 
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tout,  comme  chez  les  Kurnaïs,  les  Turbals,  les  tribus  de  Port  Stephens  et  les 
Wurunjerris,  ou  bien  n’est  représenté  que  dans  de  faibles  débuts,  comme  c’est 
le  cas  pour  les  autres  tribus  mentionnées  ci-dessus,  qui,  chose  remarquable, 
ont  tous  la  succession  masculine,  à  l’exception  des  tribus  de  Victoria.  Ensuite 
il  vaut  la  peine  de  faire  l’observation  que  les  totems  sexuels  sont  tous  de 
(petits)  oiseaux.' 

Ces  oiseaux-totems  évoquent  vivement  le  souvenir  de  l’oiseau  des  âmes 
chez  les  Pygmées  Setnangs,  dans  la  presqu’île  de  Malacca,  qui  est  aussi  de 
deux  sexes  et  qui  est  considéré  comme  sacré  pour  le  sexe  correspondant1. 
Cet  oiseau  des  âmes  fournira  peut-être  l’explication  de  l’énigme  du  toté¬ 
misme  sexuel.  L’oiseau  contient  en  soi,  ou  plutôt  est  lui-même,  l’âme  de 
l’enfant  que  l’être  suprême  Kari  envoie  du  ciel  sous  forme  d’un  oiseau  déter¬ 
miné.  Le  mari  d’une  femme  qui  a  conçu  tue  un  de  ces  oiseaux,  la  femme 
en  mange  la  chair  et  procure  par  là  à  l’embryon  l’âme,  tandisque  son  existence 
matérielle  résulte  de  l’acte  de  la  génération.  Le  totem  sexuel  est  désigné, 
chez  les  Kurnaïs,  comme  le  frère  aîné,  la  sœur  aînée.  C’est  encore  plus  con¬ 
forme  à  l’essence  de  l’oiseau  de  l’âme,  quand  les  Wotjobaluks  croient  que  la 
vie  de  la  chauve-souris  est  la  vie  d’un  homme  et  de  même  chez  le  totem 
féminin  (HSE  p.  148). 

Consacrons  maintenant  notre  attention  aux  femmes  avec  lesquelles  Palyyan 
a  des  rapports  spéciaux,  qui  cependant  sont  aussi  mises  en  relation  avec  Bundjil 
et  sont  formellement  regardées  comme  ses  femmes. 

Les  femmes  de  Bundjil. 

Les  traditions  sur  les  femmes  de  Bundjil  sont  très  différentes: 

1°  Chez  les  Wotjobaluks  (HSE  p.  489),  les  Kulins  (HSE  p.  491),  les 
Wurunjerris  (HSE  p.  129),  on  en  compte  deux,  nommées  Gannawarra  =  cygnes 
noirs.  Or,  il  est  très  intéressant  que  les  noms  des  deux  femmes  que  Palyyan, 
le  frère  de  Bundjil,  tira  de  l’eau  et  que  Bundjil  lui-même  maria  ensuite  avec 
les  deux  hommes  qu’il  avait  créés2,  sont  nommées  Kunner-Warra  et  Kuurouk. 
11  est  évident  que  Kunner-Warra  est  identique  avec  Gannawarra.  Kuurouk 
est  le  suffixe  féminin  bien  connu  (voir  plus  haut  p.  209).  11  n’est  pas  douteux 
qu’ici  aussi  Kuurouk  n’est  pas  un  terme  indépendant,  mais  un  suffixe  de 
Kunner-Warra  et  qu’ainsi  les  deux  femmes  tirées  de  l’eau  portent  le  nom 
Kunnerwarra-Kuurouk  =  femelles  de  cygnes  noirs3.  Voilà  donc  établie  l’identité 
entière  entre  ces  deux  femmes  et  les  femmes  de  Bundjil. 

11°  Chez  les  Bunurong,  où  Bundjil  a  fait  toutes  choses,  excepté  les 
femmes,  il  possède  néanmoins  une  femme,  nommée  BoiboP,  dont  il  n’a 

1  Blagden  and  Skeat,  Pagan  races  of  the  Malay  Peninsula  II,  p.  4ss. 

ä  Brough  Smyth  I,  p.  417;  van  Gennep,  p.  15 ss. 

3  Cfr.  Ngari-barm-goruk  et  Worn-goruk,  noms  des  totems  féminins  chez  les  Yuins,  v.  plus 
haut  p.  211. 

'  Boi-boi  ne  semble  signifier  que  «femme»,  voyez  les  formes  bai-gurk,  ba-gurk,  baiba- 
go,  be-dyir,  chez  Mathew,  Eaglehawk  and  Crow,  p.  220;  de  même  baa-djur,  bai-djarouk, 
ba-ggarook,  ba-djer,  baiar-gook  chez  Curr,  The  Australian  Race,  n.  209  et  208,  où  gurk,  jurk 
dyir  est  toujours  le  suffixe  féminin  bien  connu.  Le  redoublement  boi-boi  n’exprimerait-il  pas 
un  duel  ou  au  moins  un  pluriel  en  général? 
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cependant  jamais  vue  la  figure.  Malgré  cela,  il  a  un  fils  nommé  Binbeal  = 
arc-en-ciel,  et  un  frère  nommé  Palyyan1. 

III0  Chez  les  Wawaurongs,  il  a  deux  femmes.  Il  en  donne  une  à  son 
frère  Buerr-goen 2  qui  est  très  sauvage  et  ne  se  laisse  pas  apaiser  par  ce  don3. 

IV0  Chez  un  tribu  du  Yarra  River,  Bundjil  a  créé  le  premier  homme 
Karwien 4  en  même  temps  que  deux  femmes  qu’il  lui  destinait  et  dont  les 
noms  ne  sont  pas  transmis.  Dans  la  suite,  Bundjil  lui-même  convoita  les 
deux  femmes  et  les  enleva  à  Karwien,  mais  les  lui  rendit  bientôt.  Karwien 
avait,  en  attendant,  appelé  à  son  secours  Waung,  le  corbeau.  Celui-ci  vint 
avec  beaucoup  d’autres  corbeaux.  Une  lutte  s’engagea  avec  Bundjil,  dans 
laquelle  finalement  Karwien  reçut  une  grave  blessure  au  talon.  Alors  Bundjil 
le  changea  en  corbeau,  et  prit  avec  lui  les  deux  femmes  et  eut  d’elles 
beaucoup  d’enfants5. 

V.  Une  version  beaucoup  plus  défavorable  à  Karwin  (sic!)  raconte  que 
Karwin,  qui  y  est  nommé  le  héron  bleu,  avait  ensorcelé  et  tué  deux  jeunes 
gens  et  n’avait  pas  donné  de  nourriture  à  sa  femme.  Bundjil  lui  perça  dans 
le  combat  les  cuisses  de  manière  que  ses  jambes  se  rétrécirent  et  pendent 
maintenant  en  bas  quand  il  vole6.  — 

Nous  concluons  notre  collection  de  faits  en  rassemblant  les  passages  dans 
lequel  Bundjil  est  nommé  créateur. 

Bundjil  comme  créateur. 

1°  Chez  les  tribus  de  Melbourne  (Wurunjerris?)  on  raconte  le  mythe  sui¬ 
vant  sur  la  création:  « Pundjel  —  cette  forme  du  nom  de  Bundjil  se  rencontre 
ici  —  fit  deux  mâles  d’argile.  Il  y  a  longtemps,  bien  longtemps  de  cela.  Et 
ces  deux  respiraient  dans  un  pays  du  nord-ouest.»  On  décrit  ensuite  en  détail 
comment  s’opéra  la  formation  du  premier  homme.  Quand  Pundjel  eut  formé 
les  corps,  son  ouvrage  lui  plut  beaucoup;  il  contempla  longtemps  les  corps 
et  dansa  alentour.  Ensuite  il  prit  des  fibres  d’ Eucalyptus  obliqua  et  en  fit  des 
cheveux  pour  les  deux  corps;  à  l’un  il  les  fit  lisses,  à  l’autre  crépus.  Son 

1  Brough  Smyth  I,  p.  423;  van  G  enne  p,  p.  179. 

2  Cfr.  Boorogn  =  «The  blacks»  dans  la  langue  des  Moorabool-Yibberie,  chez  Curr,  The 
Australian  Race,  Nr.  208  (vol.  111,  p.  518).  Une  légende  des  tribus  de  Melbourne  (Brough 
Smyth  I,  p.  424 — 425,  van  Gennep,  p.  14)  raconte  que  les  avis  sont  partagés  si  le  premier 
homme  a  été  créé  à  Kooraboort  près  Ballarat  ou  à  Booergoen  près  du  Goulbourn  River.  Ce 
dernier  nom,  on  le  voit,  est  identique  avec  celui  du  frère  de  Bundjil.  Peut-être  aussi  dans  le 
nom  Koorrabort  la  première  partie  Koorra  (=  Kure)  est  identique  avec  kuri,  kuli  =  homme  = 
Palyyan  =  Booer-goen,  cfr.  note  7.  Il  semble  que  pour  les  deux  noms  il  s’agit  de  dénominations 
de  totems  locaux  qui  peut-être  doivent  être  ramenés  à  des  totems  sexuels  primitifs. 

3  Brough  Smyth  I,  p.  423;  van  Gennep,  p.  178. 

4  II  me  semble  que  Karwien  =  Karuin  signifie  homme,  particulièrement  Australien.  Cfr.  les 
formes  kulin,  kuli,  koli,  chez  J.  Mathew,  Eaglehawk  and  Crow,  p.  220,  koloin  chez  Curr, 
Australian  Race,  Nr.  207  c.  De  plus  la  forme  secondaire  kuri  est  expressément  attesté  et  celle- 
ci  suppose  aussi  l’existence  de  kurin  (—  kulin).  Or  Kuri  est  le  nom  de  la  chauve-souris  (=  Pa¬ 
lyyan  !)  chez  les  tribus  de  Port  Stephens.  Il  y  aurait  donc  ici  identité  entre  Karwien  et  Palyyan 
le  frère  de  Bundjil. 

5  Brough  Smyth  I,  p.  425 — 427;  van  Gennep,  p.  180 — 181. 

‘  Miss  Howitt,  HSE  p.  486. 
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ouvrage  lui  plut  de  nouveau  beaucoup,  il  le  contempla  longuement  et  dansa 
de  nouveau  autour.  «Il  donna  ensuite  à  chacun  des  deux  hommes  un  nom. 
Il  nomma  celui  aux  cheveux  lisses  Berroukbourn,  et  celui  aux  cheveux  crépus 
Koukinberrouk.  Il  les  polit  ensuite  du  haut  en  bas,  se  coucha  sur  chacun 
d’eux  et  leur  souffla  son  souffle  dans  la  bouche,  le  nez  et  le  nombril.  Et 
quand  il  souffla  très  fort,  ils  remuèrent.  Alors  il  dansa  une  troisième  fois 
autour  d’eux.  Il  les  fit  ensuite  parler  et  se  lever  et  il  se  levèrent  en  hommes 
mûrs* 1  et  non  comme  des  enfants2. 

Il  est  évident  que  dans  le  nom  des  deux  hommes,  l’élément  berrouk  est 
identique;  buruk,  bruk  signifie  tête,  chef,  chez  les  Kurnaïs3.  Je  regrette  de  ne 
pouvoir  fixer  la  signification  des  deux  autres  éléments  bourn  et  koukin.  Il  est 
remarquable  que  l’un  des  deux  éléments  se  trouve  au  commencement,  l’autre  à 
la  fin  du  nom.  On  serait  incliné  à  croire  que  ces  deux  éléments  contiennent 
la  différence  spécifique  et  que  par  conséquent  ils  expriment  de  quelque 
manière  le  sens  d’«homme  aux  cheveux  lisses»  ou  «homme  aux  cheveux  crépus». 

11°  « Bundjil  fit  la  terre  et  tout  ce  qui  se  trouve  sur  elle»4. 

III0  « Bundjil  fit  toutes  choses  mais  il  ne  fit  pas  de  femmes»5. 

IV0  Bundjil  était  le  premier  homme.  Il  fit  toutes  choses.  Le  deuxième 
homme  était  Karwien  que  Bundjil  avait  fait  aussi,  ainsi  que  les  deux  femmes 
de  Karwien 6. 

Récapitulation  et  explication. 
a)  La  figure  de  Bundjil. 

Il  semble  presque  impossible  d’arriver  à  une  clareté  parfaite  à  travers  ce 
dédale  de  traits  contradictoires.  Nous  croyons  cependant  que  la  classification 
que  nous  nous  sommes  efforcés  d’établir  à  déjà  frayé  le  chemin  à  une  expli¬ 
cation.  Nous  rappelons  d’abord  le  fait  que  plusieurs  des  fils  de  Bundjil  se 
fusionnèrent  avec  la  personne  de  son  frère.  Sur  cinq  dont  nous  savons  les 
noms,  il  y  en  a  trois:  Tarrnin  (Tur  nun  g),  Djuit  (Jurl-jurt)  et  Binbeal.  Des 
deux  autres,  Thara  (Traar)  «faucon  des  marécages»  a  certainement  des  rapports 
particuliers  avec  Bundjil,  le  faucon.  Il  ne  resterait  donc  plus  que  Tadjui  (Tajer), 
précisément  le  nom  dont  la  signification  est  inconnue,  ce  qui  donne  la  possi¬ 
bilité  de  le  mettre  peut-être  plus  tard  en  relation  avec  Bundjil  ou  son  frère. 
Il  y  a  donc  une  très  grande  probabilité  que  de  toute  cette  multitude  il  n’existait 
primitivement  que  deux  personnages:  Bundjil  (et  son  remplaçant)  et  un  autre 
personnage  qui  paraît  sous  des  formes  diverses  et  que  nous  voulons  provisoire¬ 
ment  nommer  le  fils-frère  de  Bundjil.  Résumons  les  notes  caractéristiques  des 
deux  êtres. 

Bundjil  est  sans  doute  au  premier  rang.  Lui  seul  est  désigné  comme 
créateur,  lui  seul  voit  tout  du  haut  du  ciel  et  est  gardien  de  la  morale.  En 

'  C’est-à-dire  comme  hommes  qui  ont  passé  par  les  cérémonies  d’initiation. 

2  Brough  Smyth  I,  p.  24;  van  Gennep,  p.  12 — 13. 

1  J.  Mathew,  Eaglehawk  and  Crow,  p.  243,  Curr,  Australian  Race,  N.  210. 

4  Brough  Smyth  I,  p.  423;  van  Gennep,  p.  178.  La  suite  de  la  légende  à  été  donnée 
plus  haut  p.  213. 

*  Brough  Smyth  I,  p.  423;  van  Gennep,  p,  179.  La  suite  plus  haut  p.  213. 

4  Brough  Smyth  I,  p.  425;  van  Gennep,  p.  180.  La  suite  p.  213. 
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dehors  de  toutes  les  autres  choses,  il  a  certainement  créé  les  hommes  et  parmi 
eux  aussi  son  «frère»,  puisque  nous  avons  établi  l’identité  entre  Karwien  et 
Paly  y  an;  nous  devons  donc  désigner  plus  exactement  ce  dernier  personnage 
comme  fils-frère-créature  de  Bundjil.  Il  est  vrai  que  dans  quelques  légendes, 
on  nie  la  création  des  femmes  par  Bundjil;  elles  auraient  été  tirées  de  l’eau 
par  Palyyan.  D’un  autre  côté,  la  création  des  femmes  par  Bundjil  est  suffisam¬ 
ment  prouvée  par  l’identité  entre  Palyyan  et  Karwien,  dont  les  deux  femmes 
ont  été  créés  par  Bundjil. 

Il  est  conforme  à  cette  relation  de  créateur  dans  laquelle  se  trouve  Bundjil 
vis-à-vis  de  ces  femmes  que  les  rapports  humains  et  sexuels  de  mari  que 
quelques  mythes  lui  attribuent  paraissent  beaucoup  plus  affaiblis  et  plus 
incertains  que  chez  Palyyan.  Dans  le  quatrième  mythe  se  rapportant  aux 
femmes,  il  est  dit  expressément  qu’il  n’a  pas  créé  de  femmes  à  son  usage, 
mais  qu’il  s’est  approprié  plus  tard  celles  de  Karwien.  Les  deux  Gannawarra 
(cygnes  noirs),  qui  d’après  le  premier  mythe  sont  ses  femmes,  se  révèlent,  par 
l’identité  de  leurs  noms  avec  Kunnerwarra-Kuurouk,  identiques  avec  les  deux 
femmes  que  Palyyan  tira  de  l’eau  et  que  Bundjil  maria  lui-même  avec  les 
deux  hommes  qu’il  avait  créés.  Dans  le  mythe  II,  Bundjil  n’a  qu’une  femme 
que,  du  reste,  il  n’a  jamais  vue.  Dans  le  mythe  III  il  en  a  deux,  mais  il  en 
donne  une  à  son  frère;  nous  avons  cependant  déjà  vu  qu’il  donna  chaque 
fois  deux  femmes  et  nous  en  trouverons  plus  loin  la  confirmation. 

Quant  à  la  corneille,  partout  où  elle  figure,  Bundjil  est  son  adversaire 
et  elle  est  représentée  dans  les  mythes  de  Bundjil  comme  un  animal  détestable. 

En  résumé,  Bundjil  apparaît  comme  un  Etre  suprême,  créateur,  qui  a 
un  frère-fils  à  figure  plus  marquante  et  plusieurs  fils  plus  effacés  et  d’une 
physionomie  plus  astrale;  il  a,  ça  et  là,  des  relations  matrimoniales  avec  les 
femmes,  mais  il  ne  semble  pas  les  avoir  eues  dès  le  commencement.  Passons 
maintenant  au  type  fils-frère-créature  de  Bundjil. 

b)  Palyyan. 

Celui-ci  n’est  mentionné  dans  aucun  mythe  comme  créateur.  Même  là 
où  on  lui  attribue  l’origine  des  femmes,  il  les  trouve  déjà  formées  et  vivantes 
et  les  tire  de  l’eau.  Par  son  nom  Karwien,  il  est  caractérisé  comme  l’homme 
(l’homme  par  excellence).  Surtout  dans  les  mythes  des  femmes  il  paraît  toujours 
comme  inférieur  à  Bundjil;  il  reçoit  toujours  et  ne  donne  jamais.  Quand  il 
se  révolte  contre  lui,  il  est  vaincu  et  puni.  11  n’y  a  donc  rien  de  ce  qui 
pourrait  mettre  en  question  son  caractère  de  créature,  à  l’exception  du  fait 
qu’il  est  le  frère  du  créateur. 

En  qualité  de  Palyyan  et  Ngunung-ngunut  «chauve-souris1»,  il  est  le 
premier  homme  et  le  père  de  tous  les  hommes.  Il  ne  créa  cependant  pas  les 
hommes,  mais  il  causa  la  différence  entre  hommes  et  femmes  et  à  cette 
occasion,  il  devint  lui-même  homme.  D’après  un  autre  mythe,  c’est  lui  aussi 
qui  tire  les  femmes  de  l’eau  et  les  amène  à  leurs  maris  créés  précédemment. 
Qu’il  ait  introduit  la  différence  des  sexes,  c’est  là  probablement  une  périphrase 

1  Chez  les  Yuins,  et  par  eux  aussi  chez  les  Kurnaïs,  Muraurai ,  l’émou-roitelet  qui  y  est 
le  totem  des  hommes,  joue  un  rôle  semblable. 
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mythologique  pour  désigner  l’introduction  du  totémisme  sexuel  qu’on  lui 
attribue,  pendant  qu’auparavant  hommes  et  femmes  vivaient  sans  distinction 
de  ce  genre. 

Le  totémisme  sexuel  est  maintenant  en  usage  exclusivement  dans  le 
sud-est  de  l’Australie.  Palyyan  est  donc  le  représentant  et  l’ancêtre  de  toutes 
ces  tribus,  tant  qu’ils  ont  des  rapports  avec  Bundjil,  et  en  particulier  des 
hommes,  dont  il  est  le  totem  sexuel.  Bundjil  lui-même  ne  paraît  jamais  en 
quelque  liaison  avec  le  totémisme  sexuel.  Comme  Palyyan  devient  l’adversaire 
de  Bundjil,  on  pourrait  en  conclure  que  Bundjil  doit  représenter  un  élément 
ennemi  des  tribus  indigènes  et  puisque  le  totémisme  sexuel  est  certainement 
une  coutume  plus  ancienne,  autochthone,  Bundjil  sera  aussi  un  élément 
étranger  au  pays. 

En  opposition  avec  le  totémisme  sexuel,  représenté  par  Palyyan,  Bundjil 
introduit  le  système  à  deux  classes  et  le  totémisme  matrimonial  qui  en  dépend. 
De  fait,  on  fait  remonter  à  Bundjil  l’introduction  du  système  des  classes,  du 
moins  chez  les  Wurunjerris  (HSE  p.  491),  jamais  à  Palyyan.  La  classe 
Bundjil  a  aussi  un  totem  matrimonial,  celle  du  Waang  (corneille)  n’en  a  pas1. 

Nous  avons  à*  présent  établi  deux  choses:  1°  Bundjil  est  créateur  et 
Palyyan-Karwien-Buerrgoen  est  une  créature;  2°  ce  dernier  est  le  représentant 
d’éléments  indigènes,  le  premier  représente  des  éléments  étrangers,  ennemis 
des  éléments  indigènes.  On  voit  donc  que  chez  Bundjil  on  a  réuni  ensemble 
des  traits  qui  primitivement  étaient  certainement  séparés. 

Mais  quels  rapports  Palyyan-Karwien-Buerrgoen  a-t-il  avec  la  corneille 
et  que  signifie  l’opposition  dans  laquelle  celle-ci  se  trouve  indubitablement 
vis-à-vis  de  Bundjil,  le  faucon?  En  essayant  de  répondre  à  cette  question, 
nous  introduisons  un  élément  nouveau  dans  l’explication  des  mythes 
australiens,  l’élément  mythologique-astral.  Nous  avons  déjà  plus  haut,  en 
rendant  compte  des  explications  du  Dr.  Foy,  exprimé  l’avis  qu’un  élément 
semblable  se  rencontre  dans  les  mythologies  australiennes;  nous  allons 
expliquer  maintenant  quelle  a  été  son  influence.  Nous  retournons  pour  cet 
effet  aux  mythes  de  Nuralie. 

d)  Faucon  et  Corneille. 

Nous  avons  déjà  communiqué  plus  haut  un  mythe  sur  Nuralie;  le 
caractère  mythologique  astral  en  est  évident.  D’après  ce  mythe,  Nurelle 
(=  Nuralie)  fait  disparaître  la  lune  chaque  mois  et  en  fait  de  nouvelles 
étoiles.  En  considérant  ce  mythe  isolé,  il  n’est  pas  nécessaire  de  voir  en 
Nuralie  autre  chose  qu’un  être  suprême  qui,  dans  sa  puissance,  traite  la  lune 
comme  il  a  été  dit.  Mais  si  on  y  joint  l’autre  mythe  où  il  est  raconté  que 
les  Nuralies  s’appelaient  en  partie  faucons,  en  partie  corneilles,  et  si  on 


1  J’exposerai  dans  un  article  spécial,  à  publier  dans  la  «Zeitschrift  für  Ethnologie»  en 
détail  que  la  tendance  de  Howitt  à  trouver  même  chez  les  Yuin  et  finalement  aussi  chez  les 
Kulins  et  les  Kurnaïs  des  totems  de  mariage  ou  des  traces  d’eux  a  été  uniquement  provoquée 
par  son  système  aprioristique  sur  l’évolution  sociologique  en  Australie.  On  sera  surpris  de  voir 
quelle  confusion  cette  manie  des  systèmes  a  causé  même  dans  la  manière  dont  Howitt  représente 
les  faits. 
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considère  la  diffusion  par  le  monde  entier  du  contraste  entre  ces  deux  oiseaux 
ou  d’oiseaux  semblables  et  sa  signification,  il  en  résulte  avec  certitude 
l’équation  :  corneille  =  lune,  et,  par  suite,  faucon  -----  Nuralie  =  soleil.  Dans 
ce  cas,  le  premier  mythe  est  aussi  parfaitement  clair:  c’est  l’expression  lucide 
d’une  conception  naïve  sur  les  rapports  entre  le  soleil  et  la  lune. 

L’évidence  extérieure  nous  montre  qu’à  partir  de  la  pleine  lune,  quand  la 
lune  décroît  de  plus  en  plus,  le  soleil  se  lève  le  matin  après  la  lune  et  la 
suit,  la  poursuit  pour  ainsi  dire.  L’intervalle  entre  le  lever  des  deux  corps  cé¬ 
lestes  diminue  toujours  plus  on  approche  de  la  nouvelle  lune,  et  le  soleil  a  l’air 
de  s’approcher  toujours  davantage  de  la  lune  dans  sa  poursuite;  plus  il  s’approche 
aussi,  plus  la  lune  diminue.  A  la  nouvelle  lune,  les  temps  du  lever  coïncident, 
le  soleil  a  atteint  la  lune  et  la  entièrement  anéantie.  Quand,  au  temps  de  la 
nouvelle  lune,  le  ciel  est  plus  obscur,  les  étoiles  apparaissent  plus  distinctes 
et  plus  nombreuses:  de  la  lune  disparue  Nurelle-so\ç.\\  a  fabriqué  de  nou¬ 
velles  étoiles. 

A  présent  nous  pouvons  également  expliquer  le  troisième  mythe  de  Nu¬ 
ralie  dans  le  sens  de  la  mythologie  astrale.  Nurelle  vit  au  ciel  et  a  beaucoup 
d’enfants  nés  sans  intervention  d’une  mère.  Or  la  lune,  dont  Nurelle  fait  les 
enfants,  c’est-à-dire  les  étoiles,  est  dans  toute  l’Australie  du  genre  masculin1. 
11  y  a  cependent  également  à  observer  que  partout  en  Australie  le  soleil  est 
du  genre  féminin.  Nous  reviendrons  plus  tard  sur  les  difficultés  qui  en  résultent. 

Dans  le  mythe  cité  plus  haut,  il  est  dit  que  les  A^raAAs-Faucons  ont 
été  des  Mukwara  et  les  corneilles  des  Kilpara,  qu’ils  ont  lutté  les  uns  contre 
les  autres,  mais  que  finalement  ils  se  sont  unis  pour  former  deux  classes  de 
mariage.  Donc  partout  où  le  faucon  et  la  corneille  se  trouvent  en  face  comme 
classes  matrimoniales,  on  pourra  par  la  même  raison  essayer  une  explication 
mythologique  astrale  de  tous  les  mythes  qui  traitent  de  ce  contraste.  C’est  le 
cas  pour  les  Ngarigos  où  les  classes  de  mariage  sont  Yuckembruck- corneille 
et  Merung-iaucon ,  chez  les  Wolgals  où  U  mb  e-zoxnoÂWç.  et  Malian- faucon, 
chez  les  Wurunjerris  où  l^aa^-corneille  et  Bundjil  (Wrepi/)- faucon  constituent 
les  classes  de  mariages.  La  plupart  des  mythes  sur  Bundjil  ne  viennent 
cependant  pas  d’une  région  où  Bundjil  est  le  nom  d’une  classe  de  mariage; 
ils  proviennent  plutôt  de  pays  des  Wotjobaluks,  Gournditchmara,  Booandik 
etc.,  chez  lesquels  Krokitch ,  le  cacatoès  blanc,  a  pris  la  place  du  faucon  et 
Gamutch,  le  cacatoès  noir,  la  place  de  la  corneille.  Le  contraste  des  couleurs 
exprime  cependant  la  même  chose  que  celui  entre  la  corneille  et  le  faucon, 
c’est  le  soleil  et  la  lune. 

Dans  ces  mythes,  on  ne  rencontre  aucune  trace  des  deux  espèces  de 
cacatoès,  c’est  toujours  uniquement  Bundjil,  qui  cependant  n’a  jamais  les  traits 
du  faucon.  La  corneille  est  remplacée  par  Palyyan  (Karwien- Buerrgoen), 
la  chauve-souris,  qui  cependant  ne  paraît  jamais  sous  cette  forme.  L’adoption 
de  ce  représentant  des  tribus  indigènes  (v.  plus  haut  216)  à  la  place  de  la 
corneille  qui  y  serait  de  droit,  me  semble  être  une  preuve  évidente  de  la 

1  II  y  a  une  seule  exception  :  chez  les  Narrinyeris,  qui  habitent  plus  au  sud.  Brough 
Smyth  I,  p.  432;  van  Gennep,  p.  42 — 43. 
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liaison  de  deux  peuplades  opposées:  d'une  peuplade  indigène  persécutée,  et 
d’un  élément  étranger,  envahisseur,  vainqueur.  Déjà  lors  du  combat  des 
Mukwara-Kilpara,  nous  avons  observé  que  le  faucon,  malgré  la  résistance  de 
la  corneille,  était  resté  vainqueur  et  un  chant  rapporte  que  cette  dernière  a  été 
blessée  au  genou L  Si  Bundjil,  le  faucon-soleil,  a  pénétré  dans  ces  nouveaux 
parages,  le  remplacement  de  la  corneille-lune  par  Palyyan  ne  peut  avoir  d’autre 
motif  que  le  désir  des  vainqueurs  de  donner  un  fondement  mythologique  à 
leur  supériorité  sur  la  race  indigène.  La  relation  entre  la  corneille  et  Palyyan 
fut  dans  la  suite  établie  également  par  un  mythe:  dans  un  combat  avec 
Bundjil,  Karwien-Palyyan  est  secouru  par  des  corneilles,  et  est  finalement 
lui-même  changé  en  corneille.  Une  raison  extrinsèque  fut  trouvée  dans  la 
circonstance  que  Palyyan  signifie  «chauve-souris»  ;  la  chauve-souris  est  un 
animal  nocturne  et  relève  par  conséquent  de  la  lune. 

On  transporte  ensuite  sur  Palyyan,  qui  a  pris  la  place  de  la  corneille, 
toutes  les  notes  caractéristiques  lunaires  de  cet  animal  mythologique'2.  D’abord 
sa  blessure  au  pied.  C’est  un  trait  qui  se  retrouve  dans  presque  tous  ces  mythes 
de  rivalité.  Nous  avons  vu  dans  les  mythes  cités  plus  haut  que  dans  le 
combat  entre  Mukiifara- faucon  et  Kilpara- corneille,  cette  dernière  fut  blessée 
au  pied  tellement  qu’elle  ne  put  plus  marcher,  devint  malade  et  amaigrit 
comme  un  squelette.  La  même  chose  est  rapportée  de  Karwien-Palyyan  qui 
fut  gravement  blessé  au  talon  dans  le  combat  avec  Bundjil  et  puis  —  c’est 
ici  qu  on  constate  clairement  la  dépendance  du  mythe  des  corneilles  —  fut 
changé  par  Bundjil  en  corneille,  comme  aussi  des  corneilles  l’avaient  assisté 
dans  le  combat.  Une  autre  version  du  mythe  de  Karwien  raconte  également 
que  Karwien,  qui  y  est  représenté  comme  le  héron  bleu,  eut  les  cuisses  percées 
par  Bundjil,  et  que  par  suite  ses  jambes  se  rétrécirent  et  devinrent  très  grêles3. 

La  signification  astrale  est  en  ceci  qu’après  la  pleine  lune,  où  le  soleil 
à  son  lever  commence  à  s’approcher  de  la  lune,  pendant  qu’auparavant  leur 
course  semblait  se  séparer,  la  lune  montre  une  diminution  de  son  volume. 


1  Brough  Smyth  1,  p.  424;  A.  van  G  en  ne  p,  p.  117. 

Il  semble  évident  qu’ici  une  propriété  caractéristique  de  la  corneille  en  tant  que  réprésen¬ 
tant  la  lune  a  été  transportée  sur  Palyyan,  qui  en  première  ligne  est  totem  du  sexe  masculin.  Une 
telle  transposition  se  manifeste  indiscutablement  chez  les  tribus  de  Baiarne ,  dans  les  mythes  desquels 
le  rôle  de  la  corneille-lune  est  attribué  à  Daramulun  qui  en  soi  est  le  faucon-soleil,  parce  que 
Daramulun  a  d’abord  supplanté  la  chauve-souris  dans  sa  qualité  de  totem  du  sexe  masculin.  Nous 
apporterons  plus  bas  les  preuves  détaillées  de  toutes  ces  affirmations.  Nous  mentionnons  cependant 
le  fait  dès  maintenant  pour  mettre  en  relief  ce  cas  sans  réplique  d’une  transposition  des  fonctions 
de  la  corneille  sur  son  adversaire,  le  faucon.  Cette  transposition  ne  peut  plus  être  expliquée 
uniquement  par  la  mythologie,  mais  on  doit  recourir  à  l’histoire  tribale,  en  admettant  l’hypo¬ 
thèse  d’une  défaite  d’une  tribu  par  l’autre,  à  la  suite  de  laquelle  les  deux  tribus  se  fusionnèrent. 
Du  reste,  nous  avons,  en  Australie,  un  bon  nombre  d’exemples  d’exploitations  et  d’explications 
mythologiques  de  faits  historiques.  Ainsi  particulièrement  quand  en  différents  endroits  il  est 
question  d’hommes  à  l’état  d’ébauche  qui  dans  la  suite  ont  été  perfectionnés  par  de  grands 
bienfaiteurs  de  la  tribu:  ce  n’est  pas  autre  chose  qu’une  explication  mythologique  d’un  état 
sociologique  inférieur  aux  yeux  des  indigènes  et  dans  lequel  ces  hommes  avaient  vécu  jusqu’alors. 

Quand  on  ajoute  qu’elles  pendaient  en  bas  quand  il  volait,  ce  n’est  qu’une  amplification 
explanatoire,  une  fois  que  Karwin  passait  pour  le  héron  bleu. 
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Une  autre  preuve  de  la  justesse  de  cette  explication  se  trouve  en  ceci 
qu’après  la  blessure  de  Karwien,  Bundjil  lui  enlève  ses  deux  femmes.  Pour 
bien  comprendre  ceci,  nous  devons  entrer  dans  l’explication  de  tous  les 
mythes  de  femmes  qui  se  rapportent  à  Palyyan.  Nous  en  avons  donné  le 
catalogue  plus  haut  (p.  212 — 213)  et  nous  y  renvoyons. 

D’abord  il  y  a  à  faire  remarquer  que  cette  indécision  entre  une  et  deux 
femmes  que  Palyyan  a  eues  ou  qu’il  a  tirées  de  l’eau,  n’a  en  soi  rien  à  faire 
avec  Palyyan,  la  chauve-souris,  le  totem  sexuel  des  hommes.  En  cette  qualité 
il  n’a  partout  et  toujours  qu’un  seul  totem  sexuel  féminin  à  son  côté.  Tous 
les  deux  totems,  le  totem  unique  masculin  et  le  totem  unique  féminin,  sont 
représentés  chez  toutes  ces  tribus  par  les  rhombes,  qui  sont  toujours  au  nombre 
de  deux,  un  grand  et  un  petit;  tous  les  deux  représentent  les  deux  premiers 
ancêtres,  homme  et  femme,  de  chaque  tribu.  Par  contre,  les  mythes  de  femmes 
dont  il  s’agit  ici  font  tous  partie  de  la  série  des  mythes  faucon-corneille  et 
ce  qu’on  y  attribue  à  Palyyan-Karwlen-Buengoen  revenait  primitivement  à  la 
corneille-lune. 

En  effet,  nous  rencontrons  déjà  chez  les  tribus  Mukwara-Kilpara,  bienque 
chez  eux  les  mythes  soient  bien  rares,  la  même  incertitude  entre  deux  femmes, 
une  seule  et  aucune.  Chez  ces  tribus  cependant,  on  les  met  plutôt  en  relation 
avec  Nuralie  (Nurelle),  que  nous  avons  reconnu  être  le  faucon-soleil.  Ainsi 
Nurelle  a  beaucoup  d’enfants  sans  l’intervention  d’une  mère  ;  ailleurs  cependant 
il  a  deux  femmes.  Le  nombre  de  deux  se  retrouve  aussi  chez  les  femmes  de 
Nurrundere  et  de  Baiarne;  il  vient  aussi  en  ligne  de  compte  pour  les  deux 
«mères»  de  Daramiilun.  Dans  tous  ces  mythes  de  rivalité,  on  ne  va  jamais  au 
delà  du  nombre  de  deux  femmes,  une  preuve  que  la  polygamie,  bien  qu’elle 
soit  aussi  en  usage  chez  ces  tribus,  n’a  rien  à  faire  avec  ce  nombre  mythique, 
comme  aussi  elle  n’exige  pas  qu’on  se  borne  à  deux  femmes.  Ce  nombre 
de  deux  s’explique  complètement  et  uniquement  par  la  mythologie  astrale. 
Pour  conduire  à  bout  cette  explication  nous  devons  cependant  revenir  sur 
les  mythes  de  Bundjil,  plus  riches  et  plus  détaillés. 

Tant  que  nous  savons,  le  seul  nom  des  deux  femmes  qu’on  met  en  rela¬ 
tion,  tantôt  avec  Bundjil,  tantôt  avec  Palyyan-Buerrgoen,  est  «cygnes  noirs» 
(Kunawarra) .  Il  est  notoire  que  le  cygne,  dans  beaucoup  de  mythes,  est  en 
rapport  avec  la  lune1.  Ordinairement  néanmoins,  on  ne  mentionne  que  le 
cygne  blanc  comme  représentant  de  la  pleine  lune.  Cependant  il  n’est  pas 
douteux  qu’on  utilise  aussi,  pour  la  mythologie,  la  lune  obscure,  la  partie  non 
éclairée  de  la  lune,  qui  est  surtout  visible  sous  les  tropiques2.  En  réunissant  ces 
deux  idées,  nous  avons  le  cygne  noir.  Dans  nos  mythes  néanmoins,  il  est 
question,  bien  que  d’une  manière  indécise,  de  deux  cygnes  noirs.  Par  là  la 
relation  aux  phases  lunaires  devient  plus  évidente.  On  pense  aux  deux  moitiés 
noires,  dont  l’une  constitue,  au  premier  quartier  de  lune,  la  partie  gauche 
de  la  lune,  la  seconde,  au  troisième  quartier,  constitue  la  partie  droite;  au 
dernier  quartier,  à  la  nouvelle  lune,  elles  couvrent  ensemble  toute  la  lune. 

1  Frobenius,  Im  Zeitalter  des  Sonnengottes,  p.  41 — 42,  304 — 333.  E.  Siecke,  Drachen¬ 
kämpfe,  p.  17  ss. 

2  Siecke,  1.  c.  p.  12 ss. 
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Dans  les  mythes  répandus  dans  d’autres  parties  du  monde,  le  cygne  est  la 
luisante  vierge  lunaire;  la  lune  luisante  est  conçue  comme  un  être  féminin; 
c’est  probablement  une  forme  plus  récente.  Ici,  dans  le  sud-est  de  l’Australie, 
la  lune  claire,  cette  lune  qu’on  voit  manifestement  au  ciel,  est  du  genre  mas¬ 
culin,  même  dans  les  mythes,  et  les  deux  cygnes  noirs,  les  deux  hémisphères 
obscures  de  la  lune,  sont  ses  femmes.  En  partant  de  ce  principe,  on  explique 
facilement  tous  les  traits  dans  les  légendes  de  femmes  de  la  mythologie  de 
Bundjil  et  de  Palyyan-Karwin-Buerrgoen. 

Les  deux  femmes  ont  été  tirées  de  l’eau.  On  sait  combien  de  fois  la 
lune  est  mise  en  rapport  avec  la  mer  et  l’eau1.  La  forme  de  canot  qu’affecte 
la  lune  est  peut-être  cause  de  la  première  relation;  la  menstruation  des  femmes 
de  la  seconde.  C’est  la  pleine  lune  qui,  en  décroissant,  fait  provenir  ces 
deux  cygnes  noirs2.  Ce  sont  là  les  deux  femmes  de  Karwien-Palyyan,  de  la 
lune.  Bundjil,  le  faucon,  en  sa  qualité  de  soleil,  a  une  femme  dont  il  n’a 
jamais  vu  la  figure:  c’est-à-dire  pour  le  soleil  on  ne  voit  jamais  le  phénomène 
d’une  moitié  obscure,  d’un  soleil  obscur,  le  mythe,  semble-t-il,  ne  fait  que 
l’exiger  en  principe  et  dans  le  naïf  désir  de  rester  logique.  Karwin  possède 
les  deux  femmes  à  là  nouvelle  lune:  c’est-à-dire  qu’à  ce  temps  les  deux  moitiés 
obscures  s’attachent  à  la  lune.  Puis  Bundjil  les  convoite  et  les  lui  enlève:  c’est 
la  disparition  des  deux  moitiés  obscures  depuis  le  temps  de  la  nouvelle  lune 
jusqu’à  la  pleine  lune;  quand  cette  dernière  est  au  ciel,  les  femmes  sont  entière¬ 
ment  enlevées  à  Karwin.  Pendant  ce  temps,  ce  dernier  a  toujours  poursuivi 
Bundjil 3:  dans  le  temps  de  la  nouvelle  lune  jusqu’à  la  pleine  lune,  le  soleil 
se  lève  plus  tôt,  la  lune  le  suit.  Alors  Karwin,  à  l’aide  de  la  corneille,  célèbre, 
au  clair  d’un  grand  feu,  un  grand  corroborie,  dans  lequel  un  combat  s’engage 
entre  Bundjil  et  Karwin  :  au  temps  de  la  pleine  lune  les  noirs  tiennent  leurs 
corrobories  et  à  la  pleine  lune  a  lieu  le  combat  entre  le  soleil  et  la  lune. 
Finalement  Bundjil  blesse  Karwin  en  lui  perçant  le  tendon  du  talon,  de 
manière  qu’il  ne  peut  plus  marcher,  devient  malade  et  maigre  comme  un 
squelette:  à  partir  de  la  pleine  lune,  la  lune  se  lève  le  matin  avant  le  soleil, 
l’intervalle  entre  les  deux  levers  s’amoindrit  toujours  davantage  jusqu’à  la  nou¬ 
velle  lune;  le  soleil  la  rejoint  donc,  puisqu’elle  ne  peut  plus  bien  marcher; 
ensuite  la  lune  devient  malade  et  maigre  comme  un  squelette4.  Bundjil  garda 

1  Frobenius,  1.  c.  p.  352.  On  rapporte  aussi  de  Palyyan  qu'il  avait  la  surveillance  de 
toutes  les  eaux,  Brough  Smyth  I,  p.  417;  A.  van  Gennep,  p.  15. 

2  De  même  c’est  un  trait  de  mythologie  astrale,  une  allusion  à  la  forme  recourbée  de 
la  lune,  quand  on  raconte  que  Palyyan  tira  les  deux  femmes  de  1  eau  avec  une  branche 
recourbée.  De  même  les  trois  jours  pendant  lesquels  Palyyan  (et  Bundjil )  restèrent  auprès 
des  hommes  unis  à  leurs  femmes  signifient  les  trois  jours  pendant  lesquels  la  nouvelle  lune 
est  invisible  et  où  les  deux  lunes  noires  sont  unis  à  la  lune  luisante. 

3  Brough  Smyth  I,  p.  425;  van  Gennep,  p.  180. 

4  Les  rapports  de  la  lune  au  squelette,  au  crâne  des  morts,  aux  ossements  sont  si  bien 
attestés  qu’il  est  superflu  d’en  citer  des  preuves.  Nous  ne  mentionnons  que  quelques  cas  relatifs 
à  l’Australie:  chez  les  Narrinyeris  (Brough  Smyth  1,  p.  432,  note;  van  Gennep,  p.  43),  les 
tribus  de  Victoria  (Brough  Smyth  I,  p.  431;  van  Gennep,  p.  43),  les  Arandas  (St reh  1  o w, 
Die  Aranda-  und  Loritja-Stämme,  p.  18). 
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alors  les  deux  femmes  et  en  eut  beaucoup  d’enfants:  à  la  nouvelle  lune,  un 
grand  nombre  d’étoiles,  cachées  jusque  là,  deviennent  visibles. 

Une  autre  version  de  ce  mythe  est  éxtrêmement  intéressante  et  instructive 
sous  bien  des  rapports:  c’est  quand  on  raconte  que  Pundjel  créa  deux  hommes 
et  que  Palyyan  conduisit  ensuite  les  deux  femmes  qu’il  avait  tirées  de  l’eau 
vers  Pundjel  qui  les  maria  aux  deux  hommes  qu’il  avait  créés.  Ici  on  a  logique¬ 
ment  divisé  la  lune  claire  en  deux  êtres,  deux  hommes,  exactement  comme  il  y 
a  deux  lunes  obscures,  deux  cygnes  noirs.  Par  le  fait  que  Pundjel  a  créé  ces 
deux  hommes,  l’ancien  être  suprême  se  révèle  comme  créateur;  car  Pundjel  n’a 
pas  ce  pouvoir  en  tant  que  soleil,  puisque  nulle  part  en  Australie  le  soleil  pourrait 
avoir  créé  la  lune1.  D’un  autre  côté,  un  caractère  d’antiquité  se  révèle  dans 
la  circonstance  que  dans  l’union  des  deux  hommes  avec  les  femmes,  telle  qu’elle 
est  décrite  ici,  on  fait  ressortir  exclusivement  le  contraste  entre  hommes  et  femmes, 
tel  qu’il  trouve  son  expression  dans  le  totémisme  sexuel  des  tribus  Palyyan. 
Car  c’est  bien  Pundjel  qui  a  créé  les  hommes  et  leur  a  donné  les  javelots,  et 
Palyyan  ne  fait  que  donner  aux  femmes  des  bâtons  à  déterrer  les  racines;  mais 
dans  la  suite,  c’est  Palyyan  seul  qui  parle  tant  aux  hommes  qu’aux  femmes, 
leur  ordonne  de  s’unir  et  prescrit  non  seulement  quel  usage  les  femmes  doi¬ 
vent  faire  de  leurs  bêches,  mais  aussi  ce  que  les  hommes  ont  à  faire  avec  leurs 
javelots.  Ici  donc  on  ramène  à  Palyyan  l’institution  du  totémisme  sexuel,  de 
la  même  manière  que  dans  le  mythe  communiqué  plus  haut,  p.  215.  Lui 
aussi,  du  reste,  établit  le  contraste  des  deux  sexes  en  amenant  les  femmes. 
Ce  qu’il  y  a  de  neuf,  c’est  que  deux  femmes  sont  unies  à  deux  hommes; 
c’est  un  emprunt  fait  aux  mythes  stellaires.  Ainsi  donc,  dans  ce  mythe,  le 
thème  du  mariage  est  traité  tout  à  fait  dans  le  genre  des  peuples  Palyyan 
et  dans  le  sens  du  totémisme  sexuel  ;  Pundjel  reste  encore  à  l’arrière-plan  et 
ne  produit  pas  encore  son  idée  des  classes  de  mariage.  Le  contraste  astral 
entre  la  lune  claire  et  la  lune  obscure  qu’on  met  en  parallèle  avec  celui  du 
soleil  et  de  la  lune  n’est  pas  transporté  sur  deux  différentes  classes  de  mariage, 
mais  sur  le  contraste  entre  hommes  et  femmes2.  Ici  aussi  se  manifeste  donc 
le  mélange  de  traits  de  mythologie  astrale  avec  des  traits  historiques,  augmentés 
de  quelques  traits  de  l’être  suprême. 


e)  Caractéristique  des  éléments  de  mythologie  astrale,  des  éléments  historiques  et  religieux. 

1°  Par  rapport  à  l’élément  astral,  il  faut  constater  que  les  indigènes  n’en 
comprennent  plus,  ni  en  soupçonnent  même  pas  sa  signification.  Une  ombre 
d’intelligence  se  retrouve  encore  chez  les  tribus  Kilpara-Mukwara  qui  cer¬ 
tainement  ont  gardé  l’élément  mythologique  astral  dans  sa  forme  la  plus 
ancienne,  du  moins  pour  cette  partie  de  l’Australie,  et  qui  opposent  tout 


1  Le  contraire  serait  plutôt  concevable,  et,  de  fait,  quelques  tribus  d’Australie  le  supposent. 

2  Quelque  chose  de  semblable  se  rencontre  dans  un  mythe  de  l’ouest  de  Victoria 
(Dawson,  Australian  Aborigines,  p.  27  ;  van  Gennep,  p.  115)  où  les  deux  classes  de  mariage 
actuellement  en  vigueur,  les  Kuroketch  et  les  Kappahiar,  sont  juxtaposées  comme  homme  et 
femme:  Kuroketch,  le  cacatoès  blanc,  est  l’homme,  Kappahiar,  le  cacatoès  noir,  est  la  femme. 
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simplement  A7//wtf-corneille-lune  à  yWttfomra-faucon-soleil.  Le  sens  mytho¬ 
logique  originaire  a  été  complètement  perdu  chez  les  tribus  à  mythes  Bundjil, 
où  Bundjil  et  Palyyan  sont  expressément  identifiés  avec  des  étoiles  déterminés. 
Bien  plus:  la  conception  mythique  du  soleil  et  de  la  lune,  actuellement  en 
vigueur  chez  les  tribus  Kilpara-Mukwara,  comme  en  général  chez  toutes  les 
tribus  d’Australie,  considère  le  soleil  comme  être  féminin,  la  lune  comme 
être  masculin.  Ceci  est  doublement  en  opposition  directe  avec  la  conception 
des  mythes  dont  nous  avons  parlé  et  où  le  soleil  et  la  lune  figurent  comme 
deux  hommes,  où  le  soleil  a  vaincu  et  subjugué  la  lune.  Il  est  difficile  de 
dire  comment  et  quand  ces  mythes  avec  la  rivalité  entre  le  soleil-faucon  et 
la  lune-corneille  sont  venus  dans  cette  partie  de  l’Australie.  En  tout  cas,  il 
ne  proviennent  pas  de  l’angle  sud-est,  car,  chez  les  Kurnaïs,  nous  ne  les 
trouvons  point  du  tout  sous  cette  forme  et  pour  le  pays  de  Bundjil  avoisinant 
il  y  a  des  preuves  évidentes  d’une  infiltration  postérieure. 

2°  Avec  cela,  nous  arrivons  à  l’élément  historique  qui  certainement 
a  exercé  son  influence  dans  tout  le  pays  à  mythes  de  Bundjil.  Car  ici,  la 
corneille-lune  est  supplantée  par  Palyyan,  le  totem  sexuel  des  hommes  chez 
les  tribus  de  Victoria,  et  la  corneille  ne  reste  plus  que  comme  classe  de 
mariage  et  cela  seulement  dans  une  partie  de  ces  régions.  Ce  contraste 
entre  la  mythologie  et  la  sociologie  est  un  indice  qu’on  a  réuni  des  éléments 
hétérogènes.  En  effet,  comme  je  le  prouverai  ailleurs,  les  tribus  qui  ont 
Palyyan  comme  totem  sexuel  des  hommes,  et  en  général  toutes  les  tribus 
à  totem  sexuel,  ne  connaissent  aucune  espèce  de  totémisme  héréditaire  et  de 
classes  de  mariage;  elles  avaient  une  organisation  matrimoniale  fondée  unique¬ 
ment  sur  l’exogamie  locale  avec  filiation  masculine.  D’un  autre  côté,  il  est 
manifeste  que  les  tribus  à  classes  matrimoniales  et  totems  héréditaires  ne 
connaissaient  primitivement  pas  de  totémisme  sexuel.  Nous  avons  ensuite 
démontré  que  les  mythes  à  rivalité  entre  Faucon  et  Corneille  (=  soleil  et 
lune)  se  rencontrent  dans  leur  forme  la  plus  pure  chez  les  tribus  à  succession 
féminine  héréditaire,  où  même  les  deux  classes  de  mariages  sont  l’expression 
sociologique  de  la  rivalité  mythologique.  Les  Kurnaïs,  au  contraire,  qui  n’ont 
que  le  totémisme  sexuel,  ne  connaissent  pas  les  mythes  de  rivalité  sous  cette 
forme  et  lui  donnent  encore  beaucoup  moins  une  expression  sociologique. 
Située  entre  ces  deux  pays,  la  région  à  mythes  de  Bundjil  représente  bien 
cette  opposition  sur  le  terrain  sociologique  par  les  classes  de  mariage,  mais 
dans  les  mythes,  le  totem  sexuel  masculin,  Palyyan,  joue  encore  un  grand 
rôle.  Ici  donc  nous  sommes  au  confluent  des  deux  courants  de  civilisation. 
Ils  se  compensent  dans  une  certaine  mesure,  mais  le  fait  que  Palyyan,  le 
représentant  du  totémisme  sexuel  indigène,  est  mis  sur  le  même  pied  que  la 
corneille,  le  parti  vaincu  dans  les  luttes  de  mythologie  astrale  de  l’autre  pays, 
prouve  que  le  courant  civilisateur  venant  du  sud-est  de  l’Australie  a  été  vaincu 
par  le  courant  venu  du  nord-est. 

3°  Si  donc  nous  avons  appris  à  connaître  le  pays  à  mythes  de  Bundjil 
comme  une  région  mixte  dont  nous  avons  pu  établir  les  deux  éléments,  nous 
pourrons  utiliser  ce  résultat  dans  notre  caractéristique  de  Bundjil ,  en  tant 
qu’il  est  l’être  suprême  de  ces  tribus.  Qu’il  occupe  effectivement  ce  rang 
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parmi  tous  les  autres  êtres  qui  jouent  un  rôle  dans  ces  mythes,  je  pense 
l’avoir  prouvé  plus  haut  p.  214 — 215.  On  peut  y  constater  en  particulier  sa 
supériorité  sur  Palyyan.  Nous  devons  néanmoins  avouer,  à  la  suite  de  notre 
enquête  de  mythologie  astrale,  qu’en  tout  cas,  une  partie  de  cette  supériorité 
est  fondée  sur  des  raisons  de  mythologie  astrale.  Bundjil  est  supérieur  à 
Palyyan,  comme  le  soleil  l’emporte  sur  la  lune.  Mais  il  ne  s’ensuit  pas  de 
ce  contraste  que  Bundjil,  le  soleil,  soit  le  créateur  de  la  lune  moins  encore 
que  de  toute  autre  chose;  en  tout  cas  ce  n’est  pas  australien,  car  en  Australie 
c’est  plutôt  la  lune  qui  figure  comme  créateur,  même  du  soleil.  Dans  nos 
mythes  cependant,  Palyyan,  la  lune,  ne  se  produit  aucunement  en  créateur. 
L’activité  créatrice  de  Bundjil,  qui,  d’après  nos  identifications,  s’étend  à  tout, 
même  aux  femmes,  n’est  pas  d’origine  mythologique  astrale,  mais  religieuse,  elle 
revient  à  Bundjil  comme  à  l’être  suprême  qua  tali.  De  même,  le  rôle  de  Bundjil 
comme  gardien  et  juge  de  la  morale  ne  peut  pas  être  dérivé  de  la  mytho¬ 
logie  astrale;  si  on  voulait  ici  parler  «de  l’œil  du  soleil  qui  voit  tout»,  on 

peut  répliquer  que  Bundjil  est  gardien  de  la  morale  également  pendant  la  nuit. 
Toutes  les  relations  de  Bundjil  avec  les  femmes  se  laissent,  au  contraire, 
expliquer  avec  la  plus  grande  certitude  comme  provenant  de  son  caractère 
mythologique  astral.  Or,  comme  tout  le  système  de  la  mythologie  astrale  a 
été  importé  de  l’étranger,  nous  avons  le  droit  de  demander  pour  le  caractère 
primitif  de  l’être  suprême  de  ces  tribus  une  position  au  dessus  de  toutes  les 
relations  sexuelles,  comme  nous  le  trouvons  encore  maintenant  chez  les 
Kurnaïs  qui  ne  connaissent  pas  ce  système;  chez  eux,  il  n’est  nulle  part 
question  d’une  femme  de  Mungan  ngaua  de  manière  que  si  Tundun  est 

appelé  son  fils,  il  ne  peut  pas  l’être  dans  le  sens  d’un  fils  procréé  par  la 

génération  sexuelle.  Et  comme  chez  les  Kurnaïs,  Tundun  et  sa  femme  Rukut, 
qui  sont  caractérises  comme  les  ancêtres  de  l’humanité  par  les  deux  totems 
sexuels,  sont  en  relation  si  étroite  avec  Mungan  ngaua,  l’Etre  suprême,  ainsi 
dans  les  pays  à  mythes  de  Bundjil,  Palyyan,  le  totem  sexuel  des  hommes,  et 
le  totem  sexuel  féminin  qui  lui  correspond,  ont  dû  représenter  les  premiers, 
parents  qui  se  trouvèrent  également  en  étroite  relation  avec  l’être  suprême. 

Si  le  caractère  d’être  suprême  échut  à  Bundjil,  le  faucon,  le  représentant 
du  soleil,  et  non  pas  à  la  corneille  et  par  suite  à  Palyyan,  le  représentant 
de  la  lune,  la  raison  est  d’un  côté  dans  la  supériorité  dont  il  paraît  revêtu 
dans  le  mythe.  Cette  union  entre  Bundjil  et  l’être  suprême  n’a  pas  été  établie 
pour  la  première  fois  dans  les  pays  à  mythes  de  Bundjil:  elle  se  trouvait 
déjà  dans  les  pays  des  tribus  Kilpara-Mukwara  et  ne  trouva  dans  le  pays 
Bundjil  que  sa  continuation  logique.  Elle  rencontra  cependant  ici  une  faci¬ 
lité  spéciale,  en  tant  que  Palyyan,  le  représentant  de  la  lune,  était  déjà 
suffisamment  distingué  de  l’être  suprême  par  sa  position  d’ancêtre  de  la  tribu 
et  lui  était  subordonné. 

/)  Détermination  plus  détaillée  des  tribus  du  sud-est  de  l’Australie. 

Nous  avons  pu.  constater  un  contraste  marquant  entre  les  tribus  du  sud- 
est  et  les  tribus  Kilpara-Mukwara,  situées  plus  au  nord-ouest,  et  cela  au  point 
de  vue  religieux  aussi  bien  que  sociologique,  ces  deux  rapports  y  étant 
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intimement  liés  entre  eux.  D’après  ces  recherches,  nous  rencontrons  dans  le 
sud-est  de  l’Australie  un  être  suprême  qui  n’a  ressenti  que  plus  tard  les 
influences  de  la  mythologie  astrale;  sous  lui,  il  y  avait  un  couple  d’ancêtres, 
figuré  par  le  totémisme  sexuel.  Un  autre  totémisme,  héréditaire,  de  classes 
matrimoniales,  n’existait  primitivement  pas;  il  ne  fut  introduit  que  par  une 
influence  venue  du  nord-ouest.  Le  mariage  se  réglait  par  l’exogamie  locale  avec 
succession  masculine.  Par  contre,  dans  le  mouvement  d’idées  venues  du  nord-ouest, 
la  figure  de  l’être  suprême  a  été  déjà  plus  longtemps  et  plus  intimement 
mélangée  d’éléments  de  mythologie  astrale;  il  n’y  a  pas  de  trace  d’un  couple 
d’ancêtres  de  la  tribu  et,  par  conséquent,  de  totémisme  sexuel  ;  l’organisation 
du  mariage  repose  sur  des  classes  matrimoniales  et  sur  des  totems  à 
succession  maternelle;  le  contraste  des  deux  classes  de  mariage  est  motivé 
essentiellement  par  des  considérations  de  mythologie  astrale,  par  le  contraste 
du  soleil  et  de  la  lune. 

11  vaut  la  peine  de  déterminer  d’abord  un  peu  plus  exactement  l’exten¬ 
sion  originaire  des  tribus  du  sud-est  de  l’Australie.  Nous  rappelons  que  Bundjil 
créa  deux  hommes,  dont  l’un  aux  cheveux  crépus,  l’autre  au  poil  lisse.  Il  est 
très  probable  que  nous  avons  ici  les  représentants  des  deux  civilisations,  qui, 
par  suite,  se  seraient  distingués  aussi  au  physique.  Nous  sentons  ici  combien 
il  est  regrettable  que  nous  ne  connaissions  pas  la  signification  des  noms 
des  deux  hommes,  Berroakboiini  et  Koukinberrouk  ;  elle  nous  fournirait  cer¬ 
tainement  d’autres  éclaircissements.  Une  fois  cependant  qu’il  est  notoire  que 
Palyyan  représente  l’élément  indigène  du  sud-est  de  l’Australie,  et  qu’il  faut, 
par  conséquent,  dans  le  voisinage  immédiat  des  Tasmaniens  qui  sont  à 
cheveux  crépus,  rechercher  de  préférence  les  sièges  d’une  population  (autrefois) 
exclusivement  à  cheveux  crépus,  il  ne  resterait  plus  pour  la  race  de  Bundjil 
que  des  tribus  à  cheveux  lisses1. 

Nous  obtiendrons  d’autres  renseignements  en  nous  adressant  aux 
Kurnaïs,  qui  représentent  l’élément  du  sud-est  de  l’Australie  dans  une  plus 
grande  pureté  et  moins  gâté  par  le  courant  venu  du  nord-ouest.  Ici  le  toté¬ 
misme  sexuel  s’est  encore  conservé  tout  pur,  sans  vestige  de  totémisme  à 
classes  ou  groupes  de  mariage;  le  passage  des  animaux  totem  du  sexe 
masculin  et  féminin  à  plusieurs  autres  tribus  du  sud-est  prouve  de  plus  que 
les  Kurnaïs  avaient  des  relations  fréquentes  avec  elles.  Il  faut  remarquer  en¬ 
core  que  la  corneille  qui  est  en  rapports  amicaux  avec  la  race  Palyyan 
indigène,  jouit  aussi  de  plus  d’estime  chez  les  Kurnaïs  que  chez  les  tribus 
Bundjil.  Pendant  que  chez  ces  derniers,  dans  les  mythes  sur  l’enlèvement  du 
feu,  la  corneille  paraît  comme  une  voleuse  pleine  d’astuce,  qui  vole  le  feu  à 
une  femme  du  ciel  et  en  prive  les  hommes.  Chez  les  Kurnaïs  c’est  Narugal, 
la  corneille,  et  Ngarang,  le  faucon  des  marécages  [swamphawk],  qui  rapportent 
aux  anciens  Kurnaïs  le  feu  qu’un  être  surnaturel,  Bullumbaukan,  leur  avait 

'  Cfr.  aussi  l’observation  d’A.  W.  Hovvitt  (Brough  Smyth  II,  p.  301)  sur  l’Australie  cen¬ 
trale  (les  habitants  de  Cooper  Creek)  :  «Les  indigènes  ne  se  distinguent  pas  beaucoup  dans  leur 
extérieur  des  habitants  des  côtes  ;  leur  chevelure  cependant  est  plus  raide  et  je  pense  qu’ils 
sont  plus  élancés  de  corps  ;  la  chevelure  laineuse  [curly]  qu’on  aperçoit  si  souvent  près  du  Darling 
et  du  Murray  n’y  est  pas  habituelle.» 
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volé1.  Les  Kurnaïs  nomment  expressément  la  corneille  leur  amie;  c’était  une 
mauvaise  action  de  la  tuer;  si  on  le  faisait,  une  tempête  se  lèverait  (HSE 
p.  134 — 135).  Un  écho  d’une  position  analogue  de  la  corneille  chez  les 
tribus  Palyyan  se  trouve  dans  une  légende  des  Boorong,  une  tribu  sur  le 
lac  Tyrill.  Elle  rapporte  des  temps  des  Murrum  bung-uttrias 2,  des  anciens 
esprits,  que  la  corneille  (le  mâle  de  la  corneille)  leur  avait  apporté  le  feu; 
maintenant  elle  est  l’étoile  Canope3. 

Quant  au  culte  de  l’être  suprême,  les  Kurnaïs  le  distinguent  encore 
exactement  du  culte  de  l’ancêtre  de  la  tribu:  les  premiers  hommes  et  les 
parents  du  genre  humain,  Tundun  et  sa  femme,  sont  nettement  distincts  de 
Mungan  ngaua  et  lui  sont  soumis.  Tundun  est  bien  appelé  le  fils  de  Mungan 
ngaua,  mais  comme  celui-ci  n’a  pas  de  femme,  il  est  clair  qu’il  ne  peut  pas 
être  question  d’une  filiation  par  la  génération  physique.  Le  mot  «fils»  ne 
signifie  donc  ici  que  la  relation  morale  de  respect  et  de  soumission,  de  même 
que  Mungan  ngaua  n’est  nommé  «notre  père»  qu’au  sens  moral.  De  même, 
dans  la  race  Palyyan  il  n’y  aura  eu  primitivement,  avant  l’invasion  de  la 
race  Bundjil,  qu’un  seul  ancêtre  avec  sa  femme;  il  s’appelait  vraisem¬ 
blablement  Palyyan.  Le  nom  de  l’être  suprême  était  alors  uniquement  Marni 
ngata  ou  Marni  ngorak  «notre  père»,  comme  il  est  encore  actuellement  en 
usage  dans  deux  de  ces  tribus,  à  côté  de  Bundjil. 

Ensuite  il  est  important  d’observer  que  Mungan  ngaua  n’est  en  aucune 
manière  mis  en  relation  avec  des  phénomènes  stellaires.  Si  l’aurore  australe 
est  nommée  son  feu4  (HSE  p.  277,  430),  la  raison  en  est  qu’autrefois  il  a 
brûlé  une  fois  le  monde  avec  ce  feu;  il  l’a  envoyé,  c’est  donc  son  instrument; 
quand  on  le  voit  maintenant,  on  fait  cette  prière:  «Envoie-le  ailleurs,  ne  nous 
laisse  pas  brûler».  Chez  les  autres  tribus  du  sud-est  de  l’Australie,  cette 
explication  de  l’aurore  australe  est  inconnue;  elle  y  est  regardée  comme  un 
présage  de  guerres  sanglantes  que  les  noirs  se  livreront  (HSE  p.  430).  Cette 
absence  primitive  de  tout  élément  de  mythologie  astrale  devra,  par  analogie, 
également  être  constatée  pour  l’être  suprême  originaire  du  pays  Bundjil  actuel. 

Nuralie. 

Après  cet  exposé  détaillé  de  la  mythologie  de  Bundjil,  il  ne  sera  plus 
difficile  de  pénétrer  le  sens  des  mythes  sur  Nuralie.  On  comprendra  facilement 
les  points  suivants: 

1  Dans  la  mythologie  de  Bundjil  le  feu  est  ravi  par  deux  fils  de  Bundjil  dont  l’un,  Thara, 
est  également  le  faucon  des  marécages,  l’autre,  Toordt,  est  aussi  le  frère  de  Bundjil,  d’où  = 
Palyyan  =  Tamin  =  chauve-souris  ;  cette  dernière  a  des  rapports  amicaux  avec  la  corneille.  On 
pourrait  donc  mettre  en  parallèle  Narugal  =  la  corneille  et  Ngarang  =  faucon  des  marécages  avec 
l’autre  couple  Thara  et  Toordt.  Seulement  il  y  a  cette  différence  que  dans  la  mythologie  de 
Bundjil,  la  corneille  ne  fait  pas  partie  du  couple  et  est  regardée  comme  l’être  méchant  auquel 
les  deux  frères  doivent  arracher  le  feu;  ensuite  on  aurait  essayé  de  mettre  Toordt,  qui  avait 
primitivement  de  bons  rapports  avec  la  corneille,  en  opposition  avec  elle,  en  l’affiliant  à  Bundjil. 

2  Forme  plus  exacte  que  Nurrumbung-uttia,  v.  van  Gennep,  p.  48,  noted. 

3  Brough  Smyth  II,  p.  460. 

4  II  n’est  peut-être  pas  entièrement  inutile  d’observer  que  cette  aurore  australe  n’a  rien 
à  faire  avec  l’aurore  du  matin  et  ne  dépend  donc  pas  du  soleil;  c’est  le  pendant  de  l’aurore 
boréale,  observée  dans  les  parages  du  Nord. 
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1°  Mukwara  et  Kilpara  sont  nommés,  tous  les  deux,  Nuralie  et  sont,  par 
conséquent,  mis  sur  la  même  ligne,  du  moins  sous  un  certain  point  de  vue: 
nous  avons  ici  la  même  relation  qu’entre  les  frères  Bundjil  et  Palyyan,  qu’entre 
le  soleil  et  la  lune. 

2°  Mukwara- le  faucon  blesse  Kilpara- la  corneille  à  la  cuisse:  c’est  la 
lune  qui  décroit  à  la  suite  de  la  victoire  du  soleil. 

3°  Nuralie  a  deux  femmes  et,  d’un  autre  côté,  il  a  des  enfants  sans  l’inter¬ 
vention  d’une  femme:  les  deux  femmes  sont  les  deux  lunes  noires  qui  sont, 
à  proprement  parler,  des  femmes  de  la  lune. 

Outre  qu’on  rapporte  de  lui  qu’il  a  tout  créé,  Nuralie  manifeste  encore 
son  caractère  d’être  suprême  en  faisant  disparaître  chaque  mois  la  lune  et  en 
fabriquant  des  étoiles.  Il  ne  faut  pas  croire  que  Nuralie  doive  être  identifié 
ici  avec  le  soleil.  Car  d’une  part,  le  soleil  ici  est  aussi  du  genre  féminin  et 
n’exerce  nulle  part  un  pouvoir  créateur;  ensuite  on  raconte  expressément  dans 
un  autre  mythe,  que  Nuralie,  sur  les  prières  des  indigènes,  régla  non  seule¬ 
ment  le  cours  de  la  lune,  mais  fixa  aussi  le  lever  et  le  coucher  du  soleil;  on 
le  distingue  donc  formellement  du  soleil1. 

Les  mythes  stellaires  semblent  contenir  des  éléments  plus  anciens  que 
la  mythologie  sur  Bundjil,  puisque  Mukwara- le  faucon  et  Kilpara- la  corneille, 
les  deux  chefs  des  classes  matrimoniales,  figurent  comme  tels  aussi  dans  les 
mythes. 

La  question  si  le  contraste  entre  les  deux  classes  de  mariage  Kilpara- 
Mukwara  doive  être  interprété  uniquement  par  la  mythologie  astrale,  ou  si  des 
événements  historiques  y  entrent  également  en  ligne  de  compte,  ne  peut  que  très 
difficilement  trouver  une  solution,  parce  que  pour  la  classe  Kilpara  nous  n’avons 
pas  autant  de  renseignements  mythologiques  que  nous  en  avions  pour  Palyyan. 
Cette  question  en  renferme,  du  reste,  encore  deux  autres:  est-ce  que  la  dé¬ 
nomination  de  faucon  et  corneille  fut  donnée  aux  deux  classes  matrimoniales 
en  un  temps  où  on  se  rendait  encore  compte  de  la  signification  mythologique 
astrale  de  ce  contraste,  ce  qui  manifestement  n’est  plus  le  cas  aujourd’hui,  ou 
bien  alors  seulement,  quand  on  ne  concevait  plus  la  différence  que  comme 
entre  deux  oiseaux  (totems)?  2°  Est-ce  que  la  dénomination  des  deux  classes 
matrimoniales  fut  donnée  seulement  dans  le  pays  que  les  indigènes  habitent 
maintenant,  ou  bien  les  indigènes  l’apportèrent-ils  d’ailleurs  avec  leurs  mythes? 
Naturellement,  le  fait  que  les  mêmes  mythes  de  rivalité  et  leur  relation  avec 
les  deux  classes  matrimoniales  se  retrouvent  dans  les  parties  les  plus  diverses 
du  monde,  est  ici  d’un  grand  poids.  C’est  un  argument  grave  que  cette  relation 
est  elle-même  très  ancienne  et  date  d’un  temps  où  la  signification  astrale  de 
ces  mythes  était  encore  comprise.  Les  trois  questions  se  réduiraient  alors 
à  une  seule:  Comment  se  fit-il  que  le  contraste  mythologique  astral  du  soleil 
et  de  la  lune  put  être  utilisé  pour  désigner  deux  classes  matrimoniales  connexes 
entre  elles?  Pour  le  moment,  il  est  absolument  impossible  de  donner  une 
réponse  positive  à  cette  question;  il  nous  manque  les  conditions  préliminaires. 
Mais  psychologiquement,  il  est  invraisemblable  pour  moi  qu’un  tel  usage  ait  pu 

1  Brough  Smyth  I,  p.  430,  431;  van  Gennep,  p.  35,  43. 
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avoir  lieu  s’il  ne  s’était  pas  appuyé  sur  des  événements  historiques:  l’opposition 
mutuelle  de  deux  groupes  de  peuples,  leur  rivalité,  la  défaite  de  l’une  par 
l’autre.  La  question  ultérieure,  en  quel  endroit  cette  connexion  a  été  pour  la 
première  fois  établie,  ne  trouve  pas  de  solution  pour  le  moment.  Mais  il  me 
semble  que,  tant  que  l’intelligence  de  la  signification  était  encore  vivante,  un 
peuple  pouvait  rétablir  cette  connexion  ou  en  faire  une  nouvelle  application, 
chaque  fois  qu’il  passa,  dans  ses  migrations,  par  des  contrastes  semblables. 
Et  je  ne  vois  pas  de  raisons  qui  excluent  l’hypothèse  que  des  tribus  comme 
le  groupe  des  Kilpara-Mukwara  aient  encore  eu  cette  intelligence  quand  ils 
prirent  possession  de  leurs  terrains  actuels. 

La  discussion  de  cette  question  était  nécessaire  pour  nous  frayer  le  chemin 
vers  la  réponse  de  la  question  qui  nous  intéresse  ici  plus  que  toute  autre. 
Les  traits  de  l’être  suprême  se  sont-ils  fusionnés  avec  un  être  astral,  le  soleil, 
ou  avec  un  totem,  le  faucon?  En  d’autres  termes:  la  confusion  des  deux 
conceptions  eut-elle  lieu  en  un  temps  où  la  connaissance  du  caractère  astral 
de  ces  mythes  était  encore  vivante,  ou  bien  plus  tard?  Il  me  semble  que  la 
supériorité  du  faucon-oiseau  sur  la  corneille-oiseau  et  le  caractère  du  faucon- 
oiseau  en  général  n’a  pas  les  conditions  requises  pour  y  rattacher  le  concept 
d’un  être  de  telle  importance  et  d’un  tel  pouvoir,  comme  nous  le  voyons  dans 
la  figure  de  Nuralie ;  je  crois  donc  devoir  me  ranger  à  l’opinion  que  la  fusion 
de  l’être  suprême  se  fit  primitivement  avec  un  être  solaire,  et  non  pas  avec 
le  faucon-oiseau. 

De  là  nous  pouvons,  semble-t-il,  tirer  une  preuve  que  la  connaissance 
du  caractère  astral  de  ces  mythes  n’était  pas  encore  éteinte,  quand  les  tribus 
Kilpara-Mukwara  se  trouvèrent  déjà  en  Australie.  Je  crois  avoir  montré  plus 
haut  que  les  mythes  sur  Bundjil  sont  venus  du  sud-est  de  l’Australie  et  que 
le  système  à  deux  classes  matrimoniales,  là  où  il  existe,  provient  du  pays  des 
tribus  Kilpara-Mukwara.  Or,  nous  voyons  que,  précisément  dans  la  partie 
ouest  du  pays  des  mythes  sur  Bundjil,  les  classes  Mukwara- faucon  et  Kilpara- 
corneille  sont  remplacées  par  le  cacatoès  noir  et  blanc.  Ce  sont  deux  espèces 
d’oiseaux  dont  le  contraste  ne  peut  pas  provenir  de  leur  hostilité  mutuelle, 
comme  on  pourrait  le  supposer  pour  la  corneille  et  le  faucon,  mais  de  la 
couleur  noire  et  blanche  de  leur  plumage.  Donc  on  a  dû  avoir  la  persuasion 
que  pour  le  faucon  et  la  corneille  un  autre  contraste  que  leur  hostilité  devait 
régner,  celui  que  le  contraste  des  couleurs  insinue  déjà:  le  contraste  entre 
l’astre  du  jour  et  l’astre  de  la  nuit. 

D  ar  amulun. 

Les  résultats  obtenus  dans  l’étude  des  mythes  sur  Bundjil  nous  rendront 
d’excellents  services  dans  la  discussion  bien  plus  compliquée  sur  le  caractère 
de  Baiarne  et  de  Daramulun.  Par  rapport  à  Daramulun,  il  faut,  dès  le  prin¬ 
cipe,  distinguer  nettement  deux  territoires:  les  tribus  chez  lesquels  il  est  l’être 
suprême  —  les  Yuins,  Ngarigos  et  Wolgals  —  et  ceux  chez  lesquels  il  est 
un  être  subordonné  et  Baiarne  l’être  suprême  —  les  Wiradjureis,  Kamilaroïs, 
Euahlayis  etc. 

Nous  nous  occupons  d’abord  du  premier  cas.  La  situation  est  ici  plus 
simple.  Ils  est  vrai  que  nous  sommes  en  face  du  résultat  final  d’un  développe- 
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ment  passé,  et  on  regrette  l’absence  presque  complète  de  mythes  capables  de 
nous  éclairer  sur  la  génèse  de  cette  évolution;  mais  ce  résultat  final  peut  être 
fixé  avec  une  assez  grande  certitude.  Ici  également  Daramulun  équivaut  à  Malian, 
le  faucon  (HSE  p.  555),  et  chez  les  Ngarigos  et  Wolgals  nous  retrouvons 
aussi,  dans  les  dénominations  des  deux  classes  matrimoniales,  en  vigueur 
l’opposition  entre  faucon  et  corneille,  Merutig  et  Yukembnick  chez  les  premiers, 
Malian  et  Umbe  chez  les  derniers  (HSE  p.  101 — 102).  Pour  Daramulun,  au 
contraire,  nous  ne  le  voyons  en  opposition  avec  aucun  être  qui  correspondrait 
à  la  corneille  et  tiendrait  la  place  de  Palyyan  dans  les  mythes  sur  Bundjil. 
On  devrait  s’attendre  d’autant  plus  à  trouver  ici  un  pendant  à  Palyyan,  que 
nous  nous  trouvons  en  pays  à  totémisme  sexuel  et  que  les  Yuins  ne  possè¬ 
dent  pas  même  le  système  à  deux  classes  matrimoniales,  mais  ont  la  filiation 
masculine  sans  classes. 

Nous  comprenons  cependant  tout  de  suite  la  raison  de  cette  absence,  en 
apprenant  à  connaître  les  cérémonies  d’initiation  chez  les  Yuins.  Nous  y  con¬ 
statons  que  le  rhombe  ne  représente  plus  la  voix  de  l’ancêtre  de  la  tribu,  mais 
celle  de  Daramulun  lui-même  (HSE  p.  546).  L’ancêtre  de  la  tribu  (comme 
aussi  la  mère  de  la  tribu)  n’est  point  représenté  à  ces  solennités.  Nous  devons 
admettre,  par  conséquent,  que  la  figure  de  l’ancêtre  s’est  identifié  avec  Dara¬ 
mulun,  de  manière  que  celui-ci  représente  maintenant  l’être  suprême,  le  faucon, 
et  par  là  le  soleil,  et  en  même  temps  l’ancêtre  de  la  tribu  qui,  dans  la  mytho¬ 
logie  de  Bundjil,  avait  pris  la  place  de  la  corneille-lune.  Pourquoi  et  par 
quelle  voie  cette  dernière  fusion  s’est-elle  opérée,  nous  ne  pouvons  pas  l’ex¬ 
pliquer,  faute  de  mythes  relatifs1;  nous  pourrons  seulement  établir  dans  la  suite 
avec  une  certitude  absolue  qu’elle  a  eu  lieu.  Il  n’est  pas]  moins  sûr  que  cette 
fusion  a  dû  être  précédée  par  un  état  semblable  à  celui  des  mythes  de  Bundjil  ; 
car  la  corneille  n’aurait  pas  pu  se  transformer  immédiatement  en  faucon;  elle 
devait  d’abord  être  remplacée  par  la  figure  d’un  ancêtre  de  la  tribu,  dans  le 
genre  de  Palyyan,  comme  le  prouvent  aussi  les  rapports  de  Daramulun  avec 
les  cérémonies  d’initiation  et  le  rhombe.  Avec  cela  s’accorde  le  fait  que  cette 
fusion  si  excessive  a  eu  lieu  dans  l’extrême  est,  donc  à  la  plus  grande  distance 
du  courant  faucon-corneille. 

A  la  place  de  l’ancêtre  de  la  tribu,  nous  voyons  paraître  ici  deux  êtres 
féminins.  Aux  cérémonies  d’initiations,  deux  personnages  sombres  viennent 
à  passer  près  d’un  feu  brûlant;  ils  s’appellent  Ngalalbal'2  et  on  en  fait  des 
émous  et  des  mères  de  Daramulun.  Ils  portent  un  bâton  recourbé  qui  doit 
représenter  ce  bumerang  dont,  d’après  la  tradition,  les  mères  de  Daramulun 
ont  été  armées  (HSE  p.  546).  Ces  deux  femmes  sombres  rappellent  vivement 

1  On  pourrait  peut-être  émettre  l’hypothèse  suivante.  Si  Palyyan,  le  totem  du  sexe  mas¬ 
culin  chez  les  tribus  Bundjil  d’aujourd’hui,  fut  identifié  avec  la  corneille,  ce  qui  effaça  cette 
dernière,  sans  que  Palyyan  cessât  d’être  considéré  comme  le  père  des  tribus  vaincues,  l’idée 
pouvait  également  naître  que  le  faucon  était  le  père  des  tribus  victorieuses.  Plus  la  fusion  des 
deux  groupes  s’opéra,  plus  l’ancêtre  des  tribus  vaincues  dut  s’effacer,  de  manière  qu’il  ne  resta 
finalement  plus  qu’un  seul  ancêtre  de  tout  le  peuple  ce  qui  était  alors  l’ancêtre  prétendu  de  la 
race  triomphante,  le  faucon,  et  celui-ci  s’appropria  alors  les  traits  de  l’autre  ancêtre.  Ceci  s’accorde 
avec  le  fait  que  le  territoire  Daramulun  se  trouve  à  l’extrémité  orientale  du  territoire  Bundjil. 

2  Quant  à  ce  nom  et  son  explication  par  Howitt,  voyez  «Anthropos»  Ill  (1908),  p.  1090,  note  1. 
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les  deux  cygnes  noirs,  les  deux  lunes  obscures  qui  passent  devant  le  spectre 
luisant  de  la  lune;  les  deux  bâtons  recourbés  signifieraient  tout-à-fait  la  même 
chose.  De  même  la  figure  faite  de  terre  de  Daramulun,  donnée  chez  Howitt 
(HSE  p.  553)  porte,  au  dessus  de  la  tête,  deux  objets  recourbés  presque  comme 
des  cornes,  qui  peut-être  eux  aussi  servaient  de  représentations  de  deux  lunes 
croissantes  et  décroissantes.  Dans  son  dernier  ouvrage,  Howit  fait  de  Ngalalbal 
les  mères  de  Daramulun-,  dans  une  dissertation  antérieure1,  il  les  nomme  ses 
femmes.  Quand  il  ajoute  en  note  que  les  Ngalalbal  ont  une  analogie  avec 
les  Bulum-baukan  des  Kurnaïs,  les  mères  du  jeune  Bulumtut,  on  pourrait 
presqu’être  d’avis  qu’il  n’a  changé  plus  tard  les  «femmes»  en  «mères»  que  par 
amour  pour  cette  «analogie».  Il  y  a  cependant  aussi  des  motifs  qui  font  voir 
qu’on  a  raison  de  les  désigner  comme  «mères».  Nous  les  verrons  en  traitant 
des  pays  où  Daramulun  est  déjà  un  être  subordonné  et  Baiarne  l’être  suprême. 
Nous  abordons  maintenant  ce  sujet. 

Baiarne  et  Daramulun. 

Quand  on  étudie  plus  attentivement  les  données  que  nous  avons  sur 
Baiarne,  on  reconnaît,  après  avoir  constaté  le  caractère  très  complexe  de 
Bundjil,  que  pour  Baiarne  nous  possédons  une  série  de  traits  analogues  ;  on 
est  donc  a  priori  incliné  à  conclure  qu’il  y  a,  dans  le  caractère  de  Baiarne, 
une  complication  semblable,  due  aux  mêmes  causes. 

Les  fils  et  les  frères  de  Baiarne. 

On  raconte  également  de  Baiarne  qu’il  a  eu  plusieurs  frères  et  fils.  Quant 
à  leur  nombre,  il  y  a  une  incertitude  égale  ou  même  plus  grande  que  pour 
les  fils  de  Bundjil.  De  même,  les  caractères  des  fils  et  des  frères  se  com- 
pénètrent  mutuellement,  tout  comme  chez  Bundjil. 

On  mentionne  d’ abord  Daramulun  comme  fils  de  Baiarne  et  chez  les  Wira- 
djureis,  on  connaît  tout  «un  nid  de  petits  Daramuluns »  comme  fils  de  Baiarne 
(HSE  p.  585  et  407).  Ailleurs,  cependant,  on  nomme  Daramulun  «une  espèce 
de  demi-frère  ou  un  proche  parent  de  Baiarne»2. 

Chez  les  Nungahburrah,  Ginda-hinda-muie  et  Buma-huma-knowie  appa¬ 
raissent  comme  fils  de  Baiarne 3.  Déjà  Manning  avait  parlé  d’un  fils  de  Baiarne, 
du  nom  de  Grogorally  (HSE  p.  502);  le  nom  rappelle  fortement  un  mauvais 
esprit  Gurugulu,  de  qui  les  Wongbibons  racontent  qu’il  déteste  la  préparation 
des  aliments  pendant  la  nuit4.  Chez  les  Kamilaroïs,  on  fabrique,  dans  les  céré¬ 
monies  d’initiation  (bora)  des  représentations  de  deux  fils  de  Baiarne,  du  nom 
de  Cobbairalbah  et  Byallaburah 5.  Ce  dernier  se  retrouve  aussi  chez  les  Euahlayis 

1  Journal  of  the  Anthropological  Institute  XIII  (1884),  p.  450. 

2  R.  H.  Mathews,  Ethnological  Notes  of  the  Aboriginal  Tribes  of  New  South  Wales  and 
Victoria.  Sydney  1905,  p.  141. 

3  K.  Langloh  Parker,  Australian  Legendary  Tales,  p.  94  ss;  A.  van  G  enne  p.  Mythes 
et  Lég.  d’Australie,  p.  163. 

4  R.  H.  Mathews,  Ethnological  Notes  of  the  Aboriginal  Tribes  of  New  South  Wales  and 
Victoria.  Sydney  1905,  p.  143 — 144. 

5  Id.,  Journal  and  Proceedings  of  the  Royal  Soc.  of  New  South  Wales,  vol.  XXVIII 
(1894),  p.  113. 
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où  on  le  nomme  aussi  Dillalee  et  où  on  en  fait  tantôt  un  frère  tantôt  un  fils 
de  Baiarne.  Ils  n’est  pas  né  d’une  femme  et  a  existé  avant  que  les  hommes 
fussent  et  avant  que  Baiarne  a  parcouru  l’Australie  comme  créateur  et  héros 
civilisateur1.  Chez  les  Nungahburrah,  on  parle  de  Baillaburrah  comme  d’un 
médiateur  entre  Baiarne  et  les  hommes2 3 * *.  Ceci  nous  amène  à  une  catégorie 
de  personnages  que  nous  ne  rencontrons,  sous  cette  forme,  que  très  rarement 
dans  la  mythologie  de  BundjiD. 

Les  médiateurs  entre  Baiarne  et  les  hommes.  Les  ancêtres. 

En  dehors  de  Baillaburrah,  déjà  mentionné,  il  y  a  encore  d’autres  per¬ 
sonnages  médiateurs.  Ainsi  les  Nungahburrah  connaissent  Wallahgiininbuan, 
comme  «messager»  de  Baiarne;  il  se  fait  entendre  par  le  bourdonnement  du 
rhombe  gayandi*.  Chez  les  Euahlayis,  Gayandi  est  le  nom  de  l’esprit  même 
du  rhombe6.  Comme  l’esprit  du  rhombe,  chez  ces  tribus,  est  considéré  comme 
l’ancêtre  de  toute  la  tribu,  ceci  devrait  se  vérifier  aussi  pour  Gayandi.  Telle 
est  la  position  que  Manning  assigne  formellement  à  Moodgegally,  qui  a  été 
le  premier  homme  et  en  même  temps  le  médiateur  pour  les  hommes  (HSE 
p.  502).  C’est  là,  dans  une  série  de  tribus,  le  nom  de  l’esprit  même  du  rhombe 
qui  alors  doit  représenter  l’esprit  du  rhombe  et  l’ancêtre  (mâle);  tel  mudjigong 
(ou  bobu)  chez  les  Wiradjureis6,  mudthi  chez  les  Yuins7.  Partout  aussi  le 
rhombe  est  identifié  avec  Daramulun.  Dans  la  cérémonie  d’initiation  (bora) 
des  Kamilaroïs,  on  fabrique  deux  images  des  ancêtres,  sous  le  nom  de  Boo- 
bardy  et  Num-bardy8 9. 

Partout,  cependant,  où  l’esprit  du  rhombe  et  l’ancêtre  sont  identifiés  avec 
Daramulun  (et  Gayandi),  Daramulun  ne  joue  plus  le  rôle  de  médiateur,  mais 
prend  une  position  parfois  très  hostile  envers  Baiarne.  Or,  comme  Baiarne 
est  toujours  réputé  le  dieu  grand  et  bon,  l’opposition  contre  lui  caractérise 
aussitôt  Daramulun  comme  mauvais  esprit.  Ici  surtout  on  insiste  sur  son  nom 

1  K.  Langloh  Parker,  The  Euahlayi  Tribe,  p.  66. 

a  Id.,  More  Australian  Legendary  Tales,  p.  90:  A.  van  Gennep,  1.  c.  p.  90. 

3  Je  ne  connais  qu’un  seul  exemple  d’un  certain  être  Gargomitch,  qui  porte  au  ciel  vers 
Bundjil  les  questions  des  sorciers  et  transmet  les  réponses  (HSE  p.  440). 

*  K.  Langloh  Parker,  More  Austr.  Leg.  Tales,  p.  86  et  96. 

*  K.  Langloh  Parker,  The  Euahlayi  Tribe,  p.  67. 

6  HSE  p.  588;  R.  H.  Mathews,  Ethnological  Notes  etc.,  p.  116. 

7  HSE  p.  517 ;  R.  H.  Mathejws,  American  Anthropologist  vol.  IX,  p.  331.  Un  autre  nom  de 
l’esprit  d’initiation  et  le  rhombe  (plus  grand)  chez  ces  tribus  est  lAerung,  qui  signifie  de  nouveau 

«faucon»  (HSE  p.  101).  De  même  chez  les  Yuins,  où  Daramulun  est  l’être  suprême  et  en  même 
temps  ancêtre  de  la  tribu,  Mur  unga  est  le  nom  de  Daramulun,  mais  il  ne  doit  être  prononcé 
qu’aux  cérémonies  d’initiation  (HSE  p.  546);  chez  les  Wolgals,  où  Daramulun  est  également 
l’être  suprême,  le  nom  de  rhombe  est  marangrang  (H  SE  p.565).  A  la  cérémonie  d'initiation  (bunan) 
des  tribus  du  Shoalhaven  River,  le  rhombe  est  appelé  murunga  ou  mudthi  (R.  H.  Mathews, 
American  Anthropologist  XI,  p.  336);  chez  les  tribus  de  Maryborough  les  cérémonies  d’initiation 
n’ont  lieu  qu’après  que  Murang,  le  faucon,  y  a  invité  par  un  rêve  (HSE  p.  599). 

9  R.  H.  Mathews,  Journ.  and  Proc.  Roy.  Soc.  N.  S.  Wales,  XXVIII  (1904),  p.  111.  Boo  = 
père;  «um  (formes  secondaires:  ngum,  um,  dans  Gurr,  Australian  Race,  Nr.  181« — h)  =  mère  ; 
bardy  sera  probablement  suffixe  possessif. 

Pour  conclure,  nous  mentionnons  encore  Nurrulbooroo,  l’esprit  qui  voit  tout  et  qui  rapporte 
à  Baiarne  tout  ce  qui  arrive  sur  la  terre  [Folk-Lore,  vol,  X  (1889),  p.  491]. 
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«faucon»  avec  un  accent  hostile  et  on  le  place  en  opposition  avec  l’émou, 
consacré  à  Baiarne. 

Les  rapports  de  Baiarne  au  Faucon  et  à  l’Emou. 

Le  faucon  (Mullian)  est  tenu,  chez  les  Nungaburrah,  Euahlayis  et  Wail- 
wuns  pour  un  anthropophage  qui  est  brûlé  par  les  noirs,  sous  l’assistance  de 
Baiarne,  d’après  les  Wailwuns1.  La  rivalité  entre  le  faucon  et  Baiarne  est  si 
profonde  qu’elle  est  mise  en  scène  presque  toujours  dans  les  rites  d’initiation 
de  plusieurs  tribus.  Parmi  les  figures  de  terre  qu’on  y  fabrique,  on  trouve  les 
bustes  de  Baiarne  et  de  Daramulun  sur  le  sol,  souvent  aussi  un  nid  de  faucon 
en  l’air;  on  veut  insinuer  comment  Baiarne  extermine  le  faucon  ou  le  chasse. 
La  raison  en  semble  être  qu’il  avait  fait  la  chasse  à  l’émou,  consacré  à  Baiarne, 
car  l’émou  est  d’ordinaire  également  représenté  avec  un  javelot  dans  le  corps; 
ainsi  chez  les  Wiradjureis2  et  les  Kamilaroïs3.  D’après  Henderson4,  Baiarne 
a  eu  beaucoup  d’enfants,  mais,  à  l’exception  de  deux,  tous  ont  été  tués  par 
le  faucon. 

En  sa  qualité  d’esprit  du  rhombe,  qui  prend  aussi  une  part  active  au 
rite  d’initiation,  Daramulun,  à  ce  qu’on  fait  accroire  aux  femmes,  ouvre  le 
ventre  aux  novices,  les  tue  et  les  vivifie  de  nouveau.  Ainsi  chez  les  Wonghibons 
(HSE  p.  587).  Ailleurs  on  raconte  qu’il  a  un  poêle  ou  un  feu  dans  la  forêt 
et  il  y  brûle  les  poils  aux  garçons;  parfois  il  brûle  aussi  les  garçons  entière¬ 
ment,  mais  pour  les  resusciter  de  nouveau  de  leurs  cendres. 

Comme  Daramulun,  le  faucon,  est  ici  détesté  par  Baiarne,  ainsi  ce  dernier 
chérit  l’émou.  Il  lui  est  consacré,  c’est  sa  nourriture  (HSE  p.  588).  Aux  céré¬ 
monies  d’initiation  on  défend  aux  jeunes  gens  de  manger  de  la  chair  d’émou, 
comme  chez  les  Wolgals  (HSE  p.  565),  les  Wiradjureis  (HSE  p.  588).  Nous 
rappelons  encore  Ngalalbal,  la  mère  de  Daramulun  qui  est  aussi  un  émou 
(voir  plus  haut,  p.  228).  Si  Daramulun  est  un  fils  de  Baiarne,  il  faudrait  tirer 
la  conséquence  que  Ngalalbal  est  la  femme  de  Baiarne.  Ceci  nous  conduit 
au  chapitre  des  femmes  de  Baiarne. 

Les  femmes  de  Baiarne. 

C’est  surtout  Miss  K.  Langloh  Parker  qui  parle  des  femmes  de  Baiarne, 
et  cela  de  deux  femmes,  chez  les  Euahlayis  et  les  Nungahburrah5.  L’une  est 
Birrahgnooloo;  c’est  celle  que  Baiarne  aime  le  plus;  il  lui  a  donné  tout  pou¬ 
voir  et  les  femmes  lui  adressent  des  prières  pour  obtenir  la  pluie;  elle  réunit, 


1  K.  L.  Parker,  Australian  Leg.  Tales,  p.  62 — 64;  id.,  The  Euahlayi  Tribe,  p.  102 — 103; 
van  Gennep,  p.  53 — 55;  Ridley,  Kamilaroi,  p.  136;  van  Gennep,  p.  162 — 163. 

2  Observations  on  the  Colonies  of  N.  S.  Wales  and  Van  Diemens  Land,  p.  147,  cité  par 
W.  N.  Thomas,  Man,  V  (1905),  p.  50. 

3  R.  H.  Mathews,  1.  c.  XXVIII  (1894),  p.  lllss.  On  représente  aussi  l’émou  dans  la  tribu 
des  Kombaingerry  (Clarence  River),  bien  qu’elle  appartienne  à  un  groupe  ethnique  différent  et 
soit  situé  sur  un  autre  terrain  religieux.  Il  s’agit  probablement  d’un  emprunt  fait  aux  tribus 
Kamilaroïs.  Cfr.  R.  H.  Mathews,  Proceed,  of  the  American  Philosophical  Society,  vol.  XXXVI, 
p.  56-57. 

4  HSE  p.  585,  R.  H.  Mathews,  Journ.  Proc.  Roy.  Soc.  N.  S.  Wales,  XXXII  (1898),  p.  117. 

5  K.  Langloh  Parker,  The  Euahlayi  Tribe,  p.  7;  More  Aust.  Leg.  Tales,  p.  90. 
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comme  Baiarne,  en  soi  tous  les  totems,  c’est-à-dire  qu’elle  est  au-dessus  d’eux. 
Chez  les  Nungahburrah  elle  est  assise,  avec  Baiarne,  dans  le  bullimah,  le 
ciel,  sur  un  siège  de  cristal.  Le  nom  de  l’autre  femme  est  Cunnumbeillie ; 
celle-ci  est  plutôt  pour  les  affaires  domestiques  et  les  enfants.  Aux  cérémonies 
d’initiation  des  Euahlayis,  on  fabrique  des  figures  de  terre  de  ces  deux 
femmes1.  R.  H.  Mathews  cependant  ne  mentionne,  chez  les  Kamilaroïs,  qu’une 
seule  femme  de  Baiarne,  nommée  Gunnanbuly ,  dont  on  fabrique  une  figure  en 
terre;  on  raconte  qu’après  avoir  donné  le  pays  et  tout  ce  qui  s’y  trouve 
aux  Kamilaroïs  pour  leur  usage,  Baiarne  s’en  alla  avec  Gunnanbuly.  Ici  évi¬ 
demment  Cunnum-beillie  équivaut  à  Gunnan-buly .  En  décomposant  ce  dernier 
nom,  on  obtient  gunnan  et  buly.  Or  buly  n’est  autre  chose  que  le  suffixe 
du  duel  que  nous  avons  déjà  rencontré  dans  Ngalalbal  (v.  plus  haut,  p.  228). 
Pour  gunan,  cfr.  guni-dyir,  «mère»,  en  Euahlayi2 3 4;  le  radical  est  guni,  comme 
le  prouve  boa-dyir,  «père»  ;  dyir  est  le  suffixe  possessif,  voir  le  nom  de 
Baiarne  chez  les  femmes  Euahlayis:  boi-jerh  «notre  père».  Les  mêmes  formes 
se  trouvent,  du  reste,  dans  les  autres  langues  de  ce  groupe  (Kamilaroïs, 
Wiradjureis,  Wonghibons  etc.),  cfr.  Curr,  Australian  Race,  Nr.  183,  goonne, 
Nr.  190  et  ss.  gunnee ,  koonee  etc.  Il  en  résulte  que  Gunnanbuly  tout  seul 
signifie  déjà  «deux  mères».  Naturellement,  Birrah-gnooloo  devrait  déjà  y  être 
comprise.  L’indécision  que  nous  voyons  ici  est  analogue  à  ce  que  nous  avons 
rencontré  pour  les  deux  cygnes  noirs,  les  femmes  de  Bundjil.  Ajoutez  à  cela 
que  le  radical  gunan  dans  gunan-buly  est  identique  à  num  dans  Num-bardy , 
nom  de  la  mère  de  la  tribu,  v.  plus  haut,  p.  230;  comme  forme  secondaire 
de  num  nous  rencontrons  encore  ngum  qui  doit  être  ramené  à  gnum,  gunum, 
le  m  final  doit  son  origine  à  l’assimilation  au  b  initial  du  suffixe  possessif 
bardy,  ba. 

A  cette  occasion,  il  y  a  lieu  d’ajouter  que  Daramulun,  en  sa  qualité 
d’esprit  du  rhombe  et  d’ancêtre,  a  souvent  une  femme  à  son  côté  qui  alors 
est  représentée  par  un  rhombe  plus  petit:  voilà  donc  une  situation  en  tout 
semblable  que  chez  les  Kurnaïs.  Chez  les  Wiradjureis,  son  nom  est  MoonibeaD: 
c’est  en  même  temps  un  autre  nom  pour  dhiel,  l’engoulevent  [night-jar],  qui, 
comme  nous  l’avons  exposé  plus  haut  (p.  210,  note  4),  doit  avoir  été  ici  en 
usage  comme  totem  des  femmes.  H.  Mathews  parle,  pour  le  Victoria  nord- 
est  et  central,  d’une  femme  de  Daramulun  du  nom  de  Yirraga- m  inunga i . 

Récapitulation  et  explication. 

Dès  le  premier  coup  d’œil,  toute  une  série  d’analogies  entre  la  mythologie 
de  Baiarne  et  celle  de  Bundjil  se  manifestent. 

C’est  d’abord  le  cas  pour  les  femmes.  Birrahgnooloo,  que  Baiarne  aime 
le  plus,  mais  avec  laquelle  il  ne  procrée  pas  d’enfants,  et  qui  lui  est,  pour  ainsi 
dire,  semblable  en  substance,  également  inaccessible  et  comme  lui  abordable 


1  Id.,  The  Euahlayi  Tribe,  p.  66. 

2  R.  H.  Mathews,  Journ.  and  Proc,  of  the  Roy.  Soc.  of  N.  S.  Wales,  vol.  XXXVI,  p.  180, 

3  Id.,  Ethnological  Notes  etc.,  p.  153 — 154. 

4  L.  c.  p.  116. 
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seulement  au  moyen  d’un  médiateur1,  ne  rappelle-t-elle  pas  Boi-boi,  cette 
femme  de  Bandjil  dont  il  n’a  jamais  vu  la  figure?  Cunnambeillie  =  Gun- 
nanbuly,  dont  le  nom,  comme  nous  l’avons  prouvé,  signifie  «deux  mères»  et 
avec  laquelle  Baiarne  engendre  des  enfants,  doit  être  mise  en  parallèle  avec 
les  deux  femmes  (à  la  place  desquelles  il  n’y  en  a  parfois  qu’une  seule)  de 
Bundjil  dont  il  a  beaucoup  d’enfants.  Nous  avons  interprété  les  Gannawarra, 
les  deux  cygnes  noirs,  par  les  deux  lunes  obscures.  Dans  les  deux  Ngalalbal- 
Emous,  les  «mères»  de  Daramulun,  nous  avons  également  découvert  des  traits 
de  la  lune  noire.  Mais  comme  Daramulun  est  considéré  aussi  comme  fils  de 
Baiarne,  les  deux  «mères»  de  Daramulun  seraient  les  femmes  de  Baiarne;  il 
est  conforme  à  ceci  que  Gunanbuly ,  la  femme  de  Baiarne,  signifie  «deux 
mères»,  et  que  l’émou  est  consacré  à  Baiarne.  Une  plus  grande  ressemblance 
avec  les  lunes  obscures  de  la  mythologie  de  Bundjil  est  amenée  par  le  fait 
que  les  Bayamul,  «cygnes  noirs»,  sont  désignés  comme  la  tribu  de  Baiarne 2, 
et  chez  les  Nungahburrah,  Baiarne  est  mis  en  relation  avec  les  abeilles  qui 
sont  regardées  comme  gwaimuthen,  «à  sang  foncé  et  chaud»3.  La  circonstance 
ensuite  que  les  abeilles  sont  réputées  apparentées  au  doux  vent  de  l’est  qui 
apporte  le  printemps  et  qui  est  un  sous-totem  de  l’émou  et  du  kangourou4, 
met  Baiarne  et  ces  êtres  «à  sang  foncé»  en  relation  avec  l’émou.  Conformé¬ 
ment  à  cela,  l’adversaire  de  l’émou,  le  faucon,  est  aussi  le  gardien  du  vent 
opposé,  gooroon-goodilbay-goodilbay ,  le  vent  du  sud-ouest,  avec  les  gros 
nuages  qu’il  amène5. 

Une  autre  analogie  avec  la  mythologie  de  Bundjil  consiste  en  ce  que  les 
femmes  de  Baiarne  apparaissent  aussi  comme  femmes  de  son  fils-frère  Dara¬ 
mulun,  juste  comme  les  femmes  de  Bundjil  sont  à  proprement  parler  les 
femmes  de  son  fils-frère  Palyyan.  Car  d’un  côté,  les  Ngalalbal-Emous,  mères 
de  Daramulun,  qui  sont  les  femmes  de  Baiarne,  figurent  aussi  comme  femmes 
de  Daramulun;  d’un  autre  côté,  le  nom  de  l’une  des  femmes  de  Baiarne , 
Gunanbuly ,  est  dans  son  radical  «mère»  identique  au  radical  num  dans  Num- 
bardy ,  l’ancêtre-mère  des  Kamilaroïs,  dont  l’époux,  l’ancêtre  de  la  tribu,  est 
de  nouveau  Daramulun.  De  plus,  comme  la  rivalité  entre  Bundjil  et  Palyyan 
procède  principalement  de  la  lutte  pour  les  deux  femmes,  de  même  ici  on 
donne  comme  une  des  raisons  de  l’inimitié  de  Baiarne  contre  Daramulun 


1  K.  Langloh  Parker,  More  Austr.  Leg.  Tales,  p.  90;  van  Gennep,  p.  90 

2  K.  Langloh  Parker,  Austr.  Leg.  Tales,  p.  94;  van  Gennep,  p.  164. 

3  K.  Langloh  Parker,  More  Austr.  Leg.  Tales,  p.  84;  van  Gennep,  p.  98. 

4  K.  Langloh  Parker  désigne  plus  exactement  Yarragerrh,  le  vent  du  nord-est,  comme 

vent  du  printemps. 

5  K.  Langloh  Parker,  The  Euahlayi  Tribe,  p.  82;  à  la  p.  19  et  100  il  est  appelé  vent 
du  sud.  11  est  extrêmement  intéressant  de  voir  comment  aussi  la  corneille,  qui  figure  au  second 
rang  dans  les  mythes  de  ce  pays,  est  représentée,  très  significativement,  comme  gardienne  d’un 
vent,  le  vent  froid  de  l’ouest,  qu’elle  garde  dans  un  arbre  pourri  qui  peut  tomber  à  chaque  instant 
et  où  la  corneille  se  loge.  On  aura  raison  d’admettre  que  la  répartition  primitive  des  vents  était 
comme  il  suit  :  les  vents  défavorables  (du  sud  et  de  l’ouest)  —  ou  le  vent  défavorable  (du  sud- 
ouest)  —  furent  attribués  au  faucon  et  à  la  corneille,  et  les  deux  vents  propices  (du  nord  et  de  l’est)  — 
ou  le  vent  propice  (du  nord-est)  —  au  kangourou  et  à  l’émou.  Nous  ferons  voir  plus  bas  quelles 
conclusions  intéressantes  on  peut  en  tirer  dans  d’autres  sens. 
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qu’il  avait  fait  la  chasse  à  l’émou,  consacré  à  Baiarne ,  que  nous  avons  reconnu 
être  une  des  femmes  de  Baiarne.  De  même,  l’incertitude  sur  le  caractère  des 
êtres  subordonnés  à  Baiarne,  si  c’est  son  frère  ou  son  fils,  correspond  tout 
à  fait  à  la  mythologie  de  Bundjil.  Pour  le  fils-frère  Daramulun,  il  y  a  de 
plus  un  trait  qui  s’accorde  avec  une  propriété  caractéristique  du  fils-frère  de 
Bundjil,  de  Karwien-Palyyan,  c’est  la  blessure  à  un  pied.  Le  nom  de  Dara¬ 
mulun  =  Dhurramulan,  est  directement  interprété  par  «jambe  d’un  côté» 
( dhurru ,  jambe,  mulan ,  d’un  côté)1.  Dans  les  cérémonies  d’initiations,  on  le 
reproduit  toujours  avec  une  jambe,  l’autre  se  termine  par  un  os  pointu;  on 
met  en  même  temps  en  scène  la  chasse  d’un  émou  à  l’occasion  de  laquelle 
Daramulun  tomba  d’un  arbre  (HSE  p.  585).  Nous  voilà  en  possession  d’un 
trait  des  plus  caractéristiques  de  la  nature  lunaire  (lune  claire)  de  Daramulun 
qui  est  encore  renforcé  par  la  chasse  à  l’émou,  la  lune  obscure. 

Ensuite  nous  attirons  l’attention  sur  le  fait  que  dans  un  des  deux  noms 
qui  sont  mentionnés  une  fois  comme  noms  des  fils  de  Baiarne:  Buma-huma- 
knowie 2,  le  nom  du  soleil  est  contenu;  voir  Curr,  Australian  Race,  Nos-  199, 
202,  203,  204,  206,  207,  208:  ngowi,  nowi.  Ceci  serait  conforme  à  la  mythologie 
de  Bundjil;  Thara,  le  faucon  des  marécages,  y  est  aussi  fils  du  faucon  Bundjil. 
C’est  également  conforme  à  l’un  des  mythes  du  cycle  de  Baiarne.  Chez  les 
Euahlayis  (?),  on  raconte3  que  la  grue  (australienne)  avait,  dans  sa  colère, 
pris  un  œuf  du  nid  de  Dinewan  (l’émou)  et  l’avait  jeté  contre  le  firmament; 
un  amas  de  bois  s’y  alluma  au  contact  du  jaune  de  l’œuf  et  il  y  eut  un  grand 
incendie  par  lequel  le  monde  fut  illuminé  pour  la  première  fois.  En  imitation 
de  cela,  un  esprit  bon4  alluma  un  grand  feu  chaque  jour  et  c’est  là  le  soleil. 
Ce  mythe  semble  avoir  pénétré  en  pays  Bundjil,  car  on  y  raconte  que  Pup- 
perimbul  jeta  un  œuf  d’émou  en  l’air  et  c’est  là  le  soleil  ( gnowi )5.  On  voit 
donc  clairement  que  le  soleil  est  conçu  comme  un  œuf,  donc  comme  une 
progéniture  de  l’émou;  Buma-huma-knowie  n’est  cependant  pas  seulement 
fils  de  Baiarne,  mais  aussi  de  l’émou  qui  est  l’épouse  de  Baiarne. 

Si  donc  nous  avons  maintenant  constaté  tant  et  de  si  importantes  ana¬ 
logies  entre  la  mythologie  de  Baiarne  et  celle  de  Bundjil,  nous  sommes  forcés 
de  reconnaître  à  Baiarne  le  même  caractère  qu’à  Bundjil.  C’est  donc  une 
représentation  du  soleil;  ses  deux  femmes  sont  les  deux  lunes  obscures  et 
son  fils-frère  Daramulun,  c’est  la  lune  claire. 

Mais  voici  poindre  une  difficulté:  Daramulun,  au  sens  propre,  c’est  le 
faucon,  et  le  faucon,  c’est  la  représentation  du  soleil. 

Nous  trouverons  ici  une  autre  preuve  concluante  que  dans  la  mythologie 
de  l’Australie  sud-est  on  a  admis  aussi  des  traits  de  l’histoire  de  la  tribu  et 
que  ces  événements  historiques  ont  été  d’une  telle  influence  à  transformer  des 


1  R.  H.  Mathews,  Ethnological  Notes  of  the  Aboriginal  Tribes  of  New  South  Wales  and 
Victoria.  Sydney  1905,  p.  141. 

2  Cfr.  plus  haut,  p.  229.  Le  nom  de  l'autre  est  Ginda-hinda-muie.  J’attire  l’attention  sur 
le  redoublement  dans  la  première  moitié  des  deux  noms  (Buma-huma,  Ginda-hinda). 

3  K.  L.  Parker,  More  Austr.  Leg.  Tales,  p.  28 ss.  ;  van  Gennep,  p.  33ss. 

4  On  ne  dit  pas  qui  c’est;  peut-être  Baiarne. 

5  Brougham-Smyth  I,  p.  432 — 434  et  460;  van  Gennep,  p.  49. 
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figures  mythologiques  dans  leur  contraire,  à  voir  le  représentant  du  soleil  dans 
celui  de  la  lune. 

La  transformation  historique  du  Faucon  dans  la  mythologie  Baiarne. 

Nous  avons  vu  qu’on  insiste  encore  plus  sur  le  rôle  de  Daramulun 
comme  ancêtre  des  peuplades  Baiarne  que  ce  n’est  le  cas  pour  Palyyan  chez 
les  tribus  Bundjil. 

La  raison  en  est  que  les  cérémonies  d’initiation  et  l’usage  qu’on  y  fit 
des  rhombes  en  offraient  davantage  l’occasion,  tandis  que  ces  rites  semblent 
tombés  en  décadence  chez  les  tribus  Bundjil  (HSE  p.  609  ss.).  Dans  ce  rôle 
de  Daramulun  par  lequel  il  ressemble  entièrement  à  Palyyan ,  se  trouve  le 
motif  principal  qui  l’a  fait  déchoir  de  la  position  du  Faucon-Soleil  victorieux 
dans  les  territoires  Bundjil  pour  devenir  le  représentant  vaincu  de  la  lune 
dans  le  pays  Baiarne.  Même  dans  ce  pays,  on  n’a  pas  oublié  que  Dara¬ 
mulun  est  le  faucon,  mais  le  faucon  n’y  est  plus  le  représentant  du  soleil. 
Il  n’y  est  regardé  que  comme  ancêtre  de  la  race  subjuguée  et  pour  cette  raison 
on  l’identifie  avec  le  représentant  de  la  lune  vaincue  par  le  soleil. 

Il  n’est  pas  permis  de  douter  que  Daramulun  ait  passé  pour  l’ancêtre 
des  tribus  Baiarne.  On  pourrait  exiger  la  preuve  pour  ce  qu’il  a  ici  supplanté  un 
autre  ancêtre  primitif.  Cette  preuve  peut  être  donnée  avec  une  certitude  absolue. 
La  qualité  d’ancêtre  de  la  tribu  repose  sur  le  caractère  de  totem  sexuel  des 
hommes  ou  s’identifie  avec  lui.  Or,  n’importe  où  l’on  rencontre  le  totémisme 
sexuel  dans  l’Australie  sud-est,  jamais  le  faucon  ne  figure  comme  totem  sexuel; 
ceux-ci  sont  pour  les  tribus  du  sud  l’émou-roitelet,  pour  les  tribus  du  nord 
la  chauve-souris.  Ceci  n’est  qu’un  argument  négatif.  Mais  nous  en  avons  aussi 
un  positif.  Chez  les  Yuins,  Daramulun  est  aujourd’hui  l’être  suprême,  mais 
il  y  était  auparavant  aussi  l’ancêtre,  car  il  est  encore  actuellement  identique 
avec  le  rhombe.  Mais  dans  cette  tribu  il  n’y  a  que  l’émou-roitelet  et  la  chauve- 
souris  à  jouer  le  rôle  de  totem  sexuel  et  donc  aussi  d’ancêtre.  Il  est  probable 
que  de  ces  deux,  la  chauve-souris  a  été  l’ancêtre  primitif  des  tribus  Baiarne, 
puisque  le  totem  sexuel  des  femmes,  dhiel,  l’engoulevent,  est  le  même  que 
celui  des  tribus  de  Victoria  qui  ont  la  chauve-souris  seule  comme  totem 
masculin. 

On  ne  comprendrait  pas  que  Daramulun  fût  déjà  parvenu  au  rang  d’être 
suprême  dans  le  pays  des  tribus  Baiarne  actuelles  —  comme  chez  les  Yuins, 
Wolgals  et  Ngarigos  — ,  quand  eut  lieu  l’invasion  du  courant  des  tribus  de 
Baiarne  dans  le  domaine  actuel  de  ces  tribus.  Car  alors  les  traits  de  l’être 
suprême  se  retrouveraient  dans  Baiarne  revêtus  de  ceux  du  faucon  et  de  son 
nom,  au  lieu  de  l’inimitié  passionnée  qui  subsiste  maintenant  entre  ces  deux. 
Si  Daramulun  était,  dans  le  pays  des  tribus  Baiarne,  seulement  l’ancêtre  et  jamais 
l’être  suprême,  il  ne  doit  avoir  été  une  fois  rien  d’autre  que  l’ancêtre  également 
dans  le  pays  des  Yuins,  des  Wolgals  et  des  Ngarigos,  ou  plus  exactement  il 
doit  y  avoir  eu  une  identification  entre  le  Faucon  et  l’ancêtre.  Car  le  type  de 
Daramulun  est  certainement  venu  du  sud  dans  le  pays  actuel  de  Baiarne,  du 
pays  des  Wolgals,  Yuins,  Ngarigos;  quand  il  partit  de  là  il  n’a  pu  y  être  que 
simple  ancêtre  et  point  l’être  suprême,  car  il  n’est  pas  concevable  que,  s’il 
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était  déjà  l’être  suprême  dans  ce  dernier  pays,  il  serait  descendu,  dans  le 
pays  où  il  entrait,  au  rôle  de  simple  ancêtre. 

Si  ces  reflexions  sont  justes,  et  je  crois  qu’elles  le  sont,  il  en  résulte 
une  conclusion  très  intéressante  pour  le  pays  des  Yuins.  Nous  avons  vu  que 
dans  le  pays  Bundjil,  toutes  les  propriétés  attribuées  autrefois  à  la  corneille 
furent  transportées  sur  Palyyan,  l’ancien  ancêtre,  notamment  aussi  que  dans 
la  lutte  avec  le  représentant  du  soleil,  il  avait  été  blessé  au  pied.  Ce  trait 
caractéristique  doit  avoir  été  transporté  sur  l’ancêtre  des  Yuins,  Wolgals  et 
Ngarigos,  quand  le  courant  Faucon-Corneille  y  fit  invasion,  car  ce  dernier  passa 
par  le  pays  Bundjil.  En  opposition  à  cela,  il  y  manque  à  présent  chez  le 
Daramulun  qui  est  être  suprême  de  ces  tribus,  comme  on  peut  s’en  persuader  par 
les  figures  de  terre  d t  Daramulun,  en  usage  dans  le  rite  de  l’initiation  (HSE  p. 553). 
Ceci  est  d’autant  plus  curieux  que  pour  le  Daramulun  du  pays  Baiarne ,  on 
insiste  particulièrement  sur  cette  propriété.  Nous  sommes  donc  en  face  du  fait 
intéressant  qu’un  trait  avilissant  du  mythe  a  été  omis  consciemment,  quand  il 
s’agissait  de  le  transporter  sur  l’être  suprême.  11  est  évident  qu’on  ne  fit  pas 
disparaître  ce  trait  dès  que  le  rôle  de  l’ancêtre  de  la  tribu  se  fusionna  avec 
le  Faucon,  mais  seulement  quand  à  ces  deux  caractères  vint  s’adjoindre  celui 
d’être  suprême;  ceci  ressort  clairement  de  ce  que,  dans  le  territoire  Baiarne 
Daramulun- Faucon  porte  encore  toujours  ce  trait. 

L’indépendance  de  la  mythologie  de  Baiarne  se  manifeste  plus  ouverte¬ 
ment  en  ce  que  la  transposition  du  contraste  entre  le  soleil  et  la  lune  sur 
les  deux  figures  du  Faucon  et  de  la  Corneille  y  manque  entièrement.  De  la 
corneille  on  n’entend  rien  du  tout  et  par  rapport  à  la  position  du  faucon  on 
fait  preuve  d’un  tel  manque  d’intelligence  qu’on  a  pu  lui  assigner  le  rôle 
de  son  adversaire,  la  corneille,  comme  nous  l’avons  fait  voir  plus  haut. 

Nous  croyons  avoir  suffisamment  prouvé  que  la  mythologie  de  Baiarne 
est  également  une  mythologie  solaire  et  lunaire.  Mais  il  reste  douteux,  quelles 
formes  extérieures  ce  contraste  revêt  et  on  ne  voit  pas  s’il  se  personnifie  dans 
deux  oiseaux  ou,  plus  généralement,  animaux,  et  dans  lesquels.  Car  si  Dara¬ 
mulun  est  le  faucon,  il  le  doit  à  la  mythologie  Faucon-Corneille  et  on  ne 
voit  pas  quelle  est  la  personnification  du  représentant  de  la  lune,  propre  au 
cercle  Baiarne.  C’est  encore  moins  le  cas  pour  Baiarne  lui-même  qui  ne  paraît 
sous  aucune  forme  animale.  11  a  cependant  des  relations  particulières  avec 
certains  animaux  et  entre  celle-ci  ce  sont  surtout  ses  rapports  avec  l’émou 
qui  s’imposent  le  plus  à  notre  attention. 

Baiarne  et  l’Emou. 

Nous  avions,  plus  haut,  identifié  les  deux  mères-émous  de  l’être  suprême 
Daramulun  avec  les  femmes  Gunanbuly  de  Baiarne  et  nous  y  avions  reconnu 
des  représentations  des  deux  lunes  obscures  (p.  233).  Nous  avions,  de  plus, 
reconnu  que  l’hostilité  de  Baiarne  contre  Daramulun  était,  en  partie,  fondée 
sur  ce  que  ce  dernier  avait  chassé  l’émou  consacré  à  Baiarne.  Cette  consé¬ 
cration  trouve  aussi  son  expression  en  ce  que  chez  les  Wiradjureis,  on  dé¬ 
fend  aux  jeunes  gens  à  initier  de  manger  de  l’émou  parce  qu’il  est  la  nourri¬ 
ture  de  Baiarne  (HSE  p.  588).  Chez  les  Yuins,  où  Daramulun  est  l’être  su- 
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prème,  la  chair  de  l’émou  leur  est  défendue  parce  que  l’émou  est  la  mère  de 
Daramulun  (=  femme  de  Baiarne).  Chez  les  Wolgals  et  les  Kamilaroïs  du 
Nord,  il  est  défendu  de  manger  des  œufs  d’émou  (HSE  p.  569,  595);  qu’on 
se  rappelle  aussi  les  deux  mythes  sur  les  œufs  d’émou,  v.  plus  haut  p.  234. 

La  mythologie  d’Émou  qui  se  manifeste  ici  fut  regardée  dans  les  pays 
Faucon-Corneille  comme  quelque  chose  d’étranger  et  d’hostile,  comme  le 
témoigne  le  mythe  suivant. 

Ngindyal  était  un  animal  semblable  à  un  oiseau,  de  la  forme  et  du 
plumage  d’un  émou,  mais  beaucoup  plus  grande.  Elle  était  une  sorcière  très 
habile  et  tuait  et  dévorait  tous  les  hommes.  Un  jour,  elle  poursuivait,  pleine 
de  rage,  la  corneille.  Celle-ci  prit  la  fuite  et  appela  à  son  secours  les  deux 
héros  du  pays  Brambrambult  (. Bram-bram-balaitj ).  Ils  réussirent  à  tuer  l’émou 
dans  un  combat  acharné  dans  lequel  l’alouette  les  aida  et  porta  le  coup  dé¬ 
cisif.  L’émou  occupe  maintenant  la  tache  obscure  dans  la  constellation  de  la 
croix  du  sud,  pendant  que  la  corneille  fut  changée  dans  l’étoile  Alpha  d’Argus 
qui  «se  tient  à  une  distance  respectable  de  ses  anciens  persécuteurs1.» 

Dans  une  autre  région,  nous  trouvons  également  des  traces  d’une  mytho¬ 
logie  d’Emou,  et,  en  partie,  une  hostilité  contre  lui.  Chez  les  Arandas,  l’être 
suprême,  Altjira,  a  la  peau  rouge  et  des  pieds  d’émou2.  En  plusieurs  endroits, 
il  se  manifeste  dans  les  mythes  des  Arandas  une  hostilité  directe  contre  les 
gens  Émous.  Surtout  parmi  les  hommes  Émou,  rapporte-t-on,  au  sud,  le  dé¬ 
règlement  des  mœurs,  la  transgression  des  lois  du  mariage  est  arrivée  à  un 
niveau  scandaleux;  on  veut  exprimer  par  là,  d’une  manière  exagérée,  que  les 
lois  du  mariage,  actuellement  en  vigueur  chez  les  Arandas,  ne  sont  pas  ob¬ 
servées  par  eux,  mais  plutôt  leurs  lois  indigènes  des  tribus  Émou3.  Les  gens 
Émou  qui  habitent  au  sud  sont  qualifiés  de  moralement  corrompus  (k ninna) 
plus  tard,  on  parle  «d’hommes  Emous  ignorants»  qui  durent  être  instruits5. 
On  craint  différents  vents  parce  qu’ils  amènent  des  êtres  mauvais  dont  le  ca¬ 
ractère  méchant  s’explique  d’une  manière  naturelle:  ce  sont  des  serpents,  des 
scorpions  ou  des  êtres  phantastiques  dont  le  caractère  nuisible  est  connu  par 
les  mythes.  Quand,  au  contraire,  on  craint  le  vent  du  nord  parce  qu’il  amène 
deux  émous  des  excréments  desquels  un  feu  nuisible  s’élève,  ce  mythe  ne  peut 
provenir  que  de  l’hostilité  contre  l’émou6.  Dans  les  cérémonies  de  l’émou,  on 
chante  des  cantiques  curieux  qui  sont  encore  remarquables,  parce  qu’un  certain 
nombre  de  mots  de  la  langue  Loritja  leur  ont  été  empruntés7,  qui  sont  totalement 
différents  de  la  langue  Aranda  et  sont  apparentés  avec  les  langues  australiennes 
ordinaires,  dont  les  langues  des  peuplades  Baiarne  font  aussi  partie,  pendant  que 
la  langue  Aranda  en  est  foncièrement  distincte8.  Chez  les  Loritja  occidentaux, 
l’être  suprême  lui-même,  appelé  Tukara ,  a  des  pieds  d’émou. 


1  R.  H.  Mathews,  Ethnological  Notes  etc.,  p.  163 — 165. 

2  C.  S  tr  eh  low,  Die  Aranda-  und  Loritja-Stämme  in  Zentral-Australien,  p.  1 — 2. 

3  L.  c.  p.  8.  —  4  L.  c.  p.  8.  —  5  L.  c.  p.  11. 

6  L.  c.  p.  13.  Cfr.  la  description  des  vejnts  chez  les  tribus  Baiarne,  plus  haut  p.  233. 

7  L.  c.  p.  42  ss. 

8  L.  c.  p.  42  ss.  Peut-être  faut-il  mettre  sur  la  même  ligne  le  mythe  de  l’émou  amaigri 
qui  vint  du  nord-est  (Spencer  et  Gillen,  Native  Tribes,  p.  551ss.).  En  tout  cas,  le  mythe  de 
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Il  n’est  pas  facile  et  pour  le  moment  encore  il  est  tout-à-fait  impossible 
de  déterminer  plus  exactement  la  position  de  l’émou  dans  la  mythologie  Baiarne. 
Ce  que  j’essaie  d’établir  n’est  donc  qu’une  hypothèse.  Les  deux  émous  que 
nous  retrouvons  comme  mères  de  Daramulun  et,  par  conséquent,  ==■  Gunanbuly 
qui  est  l’une  des  femmes  de  Baiarne,  me  semblent  n’être  qu’une  transformation 
des  deux  cygnes  noirs  empruntés  ensemble  avec  Daramulun  à  la  mythologie 
Faucon-Corneille.  L’émou  primitif  de  la  mythologie  Baiarne  me  semble  être 
Birrahgnooloo.  Comme  elle  est  chère  à  Baiarne,  ainsi  l’émou  lui  est  consacré. 
Et  l’enfant  de  l’émou  c’est  le  jeune  soleil  (Buma-huma-knowie),  ou  bien  le 
jeune  soleil  sort  de  l’œuf  de  l’émou. 

Cependant  il  est  raconté  que  Baiarne  n’a  pas  engendré  d’enfants  avec 
Birrahgnooloo.  Peut-être  sommes-nous  alors  en  face  d’un  mythe  de  maternité 
virginale1  qui  dépend  d’un  mythe  d’un  œuf  primitif2.  Il  semble  alors  que  la 
relation  entre  le  soleil  et  la  lune  ne  doit  plus  être  comprise  comme  entre 
deux  êtres  du  même  sexe  ou  sans  sexe,  qui  sont  hostiles  l’un  à  l’autre,  tels 
que  nous  les  voyons  dans  la  mythologie  Faucon-Corneille,  mais  qu’ici  on 
conçoit  le  soleil  (Baiarne)  comme  un  être  masculin  et  la  lune  (l’émou)  comme 
féminine,  comme  la  lemme,  ou  peut-être,  parce  que  Baiarne  n’engendre  pas 
d’enfants  avec  elle,  comme  la  sœur  du  soleil,  en  tout  cas  en  rapports  amicaux. 
Ce  serait  là  une  conception  répandue  ailleurs  par  le  monde  entier,  mais  ab¬ 
solument  neuve  pour  l’Australie,  où  l’on  conçoit,  au  contraire,  le  soleil  comme 
être  féminin  et  la  lune  comme  être  masculin.  Et  tandisque  dans  la  mythologie 
du  Faucon-Corneille  l’idée  fondamentale  est  donnée  par  le  cours  mensuel  de 
la  lune  et  le  rôle  joué  par  le  soleil  dans  celui-ci:  le  thème  principal  de  la 
mythologie  de  Baiarne  serait  le  sort  journalier  du  soleil,  surtout  sa  naissance 
quotidienne  au  matin. 

Ce  nouvel  ordre  d’idées  ne  se  trouve  pas,  dans  la  mythologie  Baiarne, 
pur  et  sans  mélanges,  mais  il  s’est  confondu  avec  les  idées  de  la  mythologie 
du  Faucon  dont  il  a  emprunté  surtout  le  caractère  double  du  fils-frère  de 
Baiarne;  la  mythologie  du  Faucon  de  son  côté  a  apporté,  du  terrain  du  toté¬ 
misme  sexuel,  la  figure  de  l’ancêtre  de  la  tribu.  — 

La  mythologie  du  Faucon  et  le  totémisme  sexuel  trouvèrent  leur  expression 
dans  des  formations  sociologiques  déterminées,  et  l’étude  de  celles-ci  nous  a 
fourni  bien  des  lumières  pour  la  connaissance  de  la  mythologie.  Examinons 
s’il  en  est  de  même  pour  la  mythologie  de  Baiarne. 


l’origine  du  premier  couple  émou  est  ici  à  sa  place.  Miss  Howitt,  Some  Native  Legends  from 
C.  Australia,  p.  407;  van  Gennep,  1.  c.  p.  148.  D’un  autre  côté,  il  est  très  intéressant  que 
Tuanyiraka,  l’esprit  du  rhombe,  qui  par  conséquent  y  occupe  la  place  d’ancêtre  de  la  tribu, 
est  compté  parmi  les  êtres  qui  peuvent  à  volonté  s’enlever  une  jambe  pour  marcher  sur  une 
seule.  La  nature  lunaire  de  cet  être  ressort  entre  autres  de  ce  qu’il  s’entortille  de  tout  côté  de 
serpents  (Strehlow,  1.  c.  p.  102),  cfr.  E.  Siecke,  Drachenkämpfe,  p.  7.  Le  mythe  de  Bahlû,  la 
lune,  chez  les  Nungahburrah,  prouve  qu’en  Australie  aussi  la  lune  est  mis  en  rapport  avec  les 
serpents  ;  on  y  enumère  comme  «chiens  de  la  lune»  :  la  vipère  (la  pleine  lune),  le  serpent  noir 
(la  nouvelle  lune)  et  le  serpent  tigré  (la  demi-lune),  cfr.  K.  L.  Parker,  Austr.  Leg.  Tales,  p.  8; 
van  Gennep,  p.  183.  • 

1  Frobenius,  Im  Zeitalter  des  Sonnengottes,  p.  224 ss. 

2  L.  c.  p.  269  ss. 


L’origine  de  l’Idée  de  Dieu. 


239 


La  sociologie  du  pays  Baiarne. 

La  sociologie  du  pays  Baiarne  est,  en  effet,  des  plus  caractéristiques. 
L’organisation  du  mariage  est  réglée  d’après  un  système  de  quatre  classes 
à  succession  utérine.  Ces  quatre  classes  se  divisent  en  deux  classes  supérieures 
(phratries)  dont  chacune  a  deux  sous-classes;  pour  quelques  tribus,  le  nom 
des  phratries  est  connu,  pour  d’autres  non.  Voici  le  tableau  des  tribus  re¬ 
spectives  1  : 

Tribu 

Kamilaroi 
Wiradjurei  A 
Wiradjurei  B 
Wonghibon 
Unghi 

La  signification  de  Kupathin  et  Dilbi  est  inconnue;  celle  de  Ngielbumurra 
serait,  selon  Mathews  «swift  blood»,  celle  de  Makumurra  «sluggish  blood». 
Ces  dénominations  des  classes  ont,  chez  d’autres  tribus,  leur  pendant  dans  des 
divisions  analogues  en  «classes  de  sang«,  pour  lesquelles  Mrs.  L.  Parker 
a  les  termes  «light  blooded»  (gw  ai- guile  an)  et  «dark-blooded»  (gwai-mudthen)2. 
Cette  dernière  traduction  me  semble  la  meilleure.  Déjà  ces  dénominations  du 
«sang»  constituent  une  influence  du  système  à  deux  classes  de  la  mythologie 
Faucon-Corneille.  Elle  se  trouve  effectivement  aussi  chez  les  tribus  Mukwara- 
Kilpara  les  plus  septentrionaux,  les  Itchumundi:  Mukulo  (muggula),  «à  sang 
foncé»,  est  la  dénomination  des  Kilpara  (Corneilles)  et  Ngielpuru  ( Ngipuru ), 
«à  sang  clair»,  désigne  la  classe  des  Faucons.  Ici  ces  dénominations  sonLtrès 
compréhensibles,  ce  sont  des  analogies  de  la  transformation  de  la  corneille  et 
du  faucon  en  cacatoès  blanc  et  noir  dans  le  pays  Bundjil.  L’usage  de  ces 
dénominations  dans  le  pays  Baiarne  est  déjà  préparé  chez  les  Itchumundi  et 
chez  les  tribus  Mukwara-Kilpara  en  général,  par  ce  qu’entre  les  totems  des 
Kilparas,  l’émou  se  rencontre  avec  une  grande  régularité,  pendant  que  chez 
les  Mukwaras,  le  kangourou  se  retrouve  aussi  régulièrement.  Or  nous  nous 
rappelons  que  dans  les  mythes  de  Baiarne,  à  côté  de  l’émou,  les  abeilles 
à  sang  foncé  et  les  cygnes  noirs  étaient  sacrés  à  Baiarne.  Il  serait  trop  long 
d’exposer  ici  les  phases  de  l’évolution  par  lesquelles,  en  partant  de  ce  principe: 
Corneille  et  Émou  =  «à  sang  foncé»,  Faucon  et  Kangourou  =  «à  sang  clair», 


Phratrie 

Kubathin 

Dilbi 

A 

B 

Mukula 

Budthurang 

Ngielbumurra 

Mukumurra 

A 

B 


Sous-classes 

Ipai  et  Kumbo 
Murri  et  Kubbi 
Yibai  et  Wumbe 
Murri  et  Kubbi 
Ipai  et  Kumbo 
Murri  et  Kubbi 
Ipai  et  Kumbo 
Murri  et  Kubbi 
Hepai  et  Kombo 
Muri  et  Kubi 


1  Pour  les  détails,  voyez  N.  W.  Thomas,  Kinship  Organisations  and  Group  Marriage  in 
Australia,  Cambridge  1906,  p.  42  et  50;  HSE  p.  104 — 108. 

2  Pour  les  détails,  cfr.  N.  W.  Thomas,  1.  c.  p.  50 — 51. 
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on  parvint  à  l’ordre  suivant:  Corneille  ( Wumbe )  et  Faucon  (Ipai)  =  a  sang  clair, 
Marri  et  Kubbi  à  sang  foncé1 2. 

Une  autre  influence  du  système  Faucon-Corneille  se  manifeste  dans  les 
deux  sous-classes  Ipcii  (}  ibcii,  Heboi}  et  l Wumba  ( Kumbo ).  M.  Graebner^  a  réussi 
à  prouver  que  le  premier  nom  est  identique  au  totem  ebai  =  Faucon,  de  la 
classe  Malian  (ce  qui  veut  aussi  dire  «faucon»)  chez  les  Wolgals,  chez  lesquels 
Daramalan  est  l’être  suprême,  pendant  que  la  deuxième  dénomination,  Wumbe, 
équivaut  à  Umbe,  nom  de  la  classe  Corneille  chez  les  Wolgals3.  Tout  le 
système  a  quatre  classes  matrimoniales  dans  le  pays  Baiarne  ne  signifierait 
donc  pas  autre  chose  qu’un  amalgame  du  système  Faucon-Corneille  à  deux 
classes,  étroitement  uni  à  la  mythologie  de  Nuralie  et  de  Bundjil,  avec  un 
autre  système  à  deux  classes  qui  est  caché  dans  Marri  et  Kubbi  et  qui 
serait  le  système  sociologique  propre  à  la  mythologie  Baiarne 4. 

Quelle  est  maintenant  la  signification  de  Marri?  On  traduit  ce  terme 
par  «kangourou  rouge»  (HSE  p.  107)  et  dans  les  sous-classes  de  Marri  le 
kangourou  rouge  paraît  toujours5  comme  totem.  Pour  Kubbi,  M.  N.  W.  T  h  o  m  a  s 


Nous  entrerons  ailleurs  dans  une  discussion  détaillée  de  ce  point  ;  les  différents  degrés 
existent  presque  tous  encore  maintenant  et  montrent  une  progression  qui  prend  son  point  de 
départ  au  coin  sud-ouest  du  territoire  Baiarne  et  s’avance  en  se  développant  vers  le  nord. 

2  Wanderungen  und  Entwickelung  sozialer  Systeme  in  Australien,  Globus,  vol.  XC,  p.  207  ss. 

3  Nous  constatons  donc  une  influence  venant  du  sud-ouest  et  du  sud-(est).  Les  deux  terri¬ 
toires  sont  reliés  ensemble  par  les  Baraba-Baraba  près  du  Murray  River,  chez  lesquels,  comme 
Graebner  l’observe,  Ipai  contracte  encore  un  mariage  avec  une  Wumba  et  Murri  avec  une 
Kubbi.  C’est  tout-à-fait  le  système  des  tribus  Itchumundi,  où  un  totem  de  la  classe  des  Kilpara 
ne  peut  pas  s’unir  à  n’importe  quelle  classe  Mukwara,  mais  seulement  à  de  totems  bien  déter¬ 
minés  et  il  est  attesté  formellement  qu’un  Kilpara-Emou  ne  peut  se  marier  qu’à  un  Mukwara- 
Kangourou  (HSE  p.  194).  Cfr.  aussi  ce  que  Graebner  (1.  c.  p.  209,  note  61)  dit  sur  l’existence 
exclusive  des  deux  classes  Kombo  et  Hippi  près  de  Bourke  sur  le  Darling  River. 

4  Si  j’entends  bien  Fr.  Graebner  (l.c.  p.  208)  —  et  il  n’est  pas  toujours  facile  de  le 
comprendre  —  il  se  figure  que  le  système  des  quatre  classes  chez  les  tribus  Baiarne  a  pris 
origine  dans  la  combinaison  d’un  système  à  deux  classes  primitives,  Ipai-Wumbi,  avec  une  organi¬ 
sation  locale  semblable  à  celle  des  Kurnaïs,  de  manière  que  dans  un  groupe  local  on  a  chaque 
fois  constitué  de  nouveau  deux  groupes,  Murri  et  Kubbi.  Outre  que  la  supposition  d’une  création 
(ex  nihilo!)  de  groupes  Murri  et  Kubbi  est  une  pure  hypothèse,  il  y  a  d’autres  raisons,  décisives 
à  mon  avis,  contre  cette  opinion:  1"  Si  un  système  à  deux  classes,  faucon-corneille,  conduisait,  au 
choc  avec  une  organisation  locale,  à  un  système  à  quatre  classes,  nous  devrions  trouver  ce  dernier 
aussi  aux  frontières  des  Kurnaïs,  ce  qui  n’est  pas  le  cas.  2°  Comme  les  noms  des  subdivisions, 
Yibai-Wumbe,  et  toute  notre  exposition  le  prouvent,  il  y  a  eu  ici  une  influence  partant  des  tribus 
(secondaires)  Faucon-Corneille  du  sud  vers  le  nord,  et,  comme  les  dénominations  à  «sang  clair» 
et  «à  sang  foncé»  le  montrent,  une  autre  influence  partie  des  tribus  (primaires)  Faucon-Corneille 
du  sud-ouest  et  se  dirigeant  vers  le  nord-ouest.  Mais  nous  n’avons  aucune  preuve  positive  qu’au 
point  de  jonction  de  ces  deux  territoires  il  y  ait  eu  auparavant  des  tribus  à  organisations 
locales  (et  succession  masculine)  sur  lesquelles  elles  eussent  pu  exercer  une  influence;  Graebner 
lui-même  le  prouve  très  bien  dans  son  exposé  sur  le  pays  primitif  des  tribus  bara,  qui  avaient 
le  système  à  deux  classes  avec  succession  féminine  (à  l’origine)  (1.  c.  p.  209 — 210).  3°  Au  moins 
une  des  deux  nouvelles  dénominations  féminines,  Murri,  se  retrouve  aussi  phonétiquement  au 
nord,  dans  un  autre  système  Kupathin-Dilbi,  et  l’autre  se  rencontre  au  moins  quant  à  l’idée, 
v.  plus  bas. 

5  Supposé  que  les  totems  sont  séparés,  ce  qui  n’est  pas  le  cas  chez  les  Kamilaroïs 
(HSE  p.  104). 
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indique  la  signification  «opossum»1.  Je  crois  qu’on  peut  aussi  trouver  de  bonnes 
raisons  pour  la  signification  «émou»2. 

J’avoue  cependant  que  la  chose  reste  douteuse.  Il  me  semble  qu’on  peut 
alléguer  en  faveur  de  l’interprétation  «émou»,  que  dans  le  système  KUpara- 
Mukwara  dont  nous  avons  vu  plus  haut  (p.  239)  les  relations  au  système  des 
quatre  classes  du  pays  Baiarne,  à  côté  du  couple  totem  Corneille-Faucon  que 
nous  avons  retrouvé  dans  un  couple  des  sous-classes  du  pays  Baiarne:  Wumbe, 
(corneille)  et  Yibai  (Faucon),  il  y  a  constamment  un  autre  couple  Kangourou- 
Emou.  Il  devrait  donc  être  retrouvé  aussi  dans  le  deuxième  couple  des  sous- 
classes  du  pays  de  Baiarne:  Marri  et  Kubbi. 

A  cela  s’ajoute  que  nous  pouvons  aussi  prouver  directement  que  ce  sont 
précisément  le  Kangourou  et  l’Émou  qui  viennent  du  pays  que  nous  pouvons 
désigner  comme  la  patrie  du  système  Baiarne.  Nous  avons  appris  à  connaître, 
chez  les  Kamilaroïs,  les  dénominations  Kubathin  et  Dilbi  comme  noms  des 
classes  principales  (phratries).  Or,  M.  Graebner  (1.  c.,  p.  209)  fait  observer  que 
ces  deux  phratries  —  avec  d’autres  sous-classes  et  totems  cependant  —  se 
rencontrent  aussi  plus  vers  le  nord,  dans  le  Queensland,  et  il  prouve  très 
habilement  que  le  système  actuel  à  quatre  classes  a  été  auparavant  un  système 
à  deux  classes  à  filiation  utérine  et  a  dû  avoir  son  siège  plus  au  sud,  près 
des  sources  du  Darling,  donc  dans  la  partie  la  plus  septentrionale  du  pays 
Baiarne.  Mais  il  n’y  a  que  les  deux  classes  de  totems:  Kangourou  rouge  et 
Émou,  qui  se  retrouvent  à  la  fois  dans  une  des  tribus  Kupathin-Dilbi  du  nord, 
les  Muruburra  (HSE  p.  117)  et  une  des  tribus  Baiarne,  les  Wiradjureis,  sur 
la  rivière  Lachlan  (HSE  p.  107),  et  cela  avec  une  concordance  phonétique 
entière.  Qu’on  compare: 

Muruburra  Wiradjurei 

Kangourou  rouge  Marri  Marri 

Émou  Uroaine  Moroin. 

Par  là,  la  preuve  me  semble  fournie  que  le  pays  Baiarne,  de  même 
qu’il  constitue,  au  point  de  vue  mythologique-religieux,  un  pont  entre  les 
éléments  Faucon-Corneille  originaires  du  sud  et  du  sud-est  et  un  élément 
Émou  (-Kangourou)  originaire  du  nord:  de  même,  il  constitue  un  moyen-terme 
semblable  au  point  de  vue  sociologique.  Une  coïncidence  curieuse  nous  est 
fournie  par  la  conception  des  quatre  vents  chex  les  tribus  Baiarne.  D’après 
elle,  le  Faucon  est  le  gardien  du  vent  du  sud  et  du  sud-ouest,  fécond  en 
pluies;  la  Corneille  est  la  gardienne  décrépite  du  vent  froid  de  l’ouest;  les  deux 


1  Kinship  Organisations  etc.,  p.  83.  De  fait,  nous  trouvons  chez  Curr,  Australian  Race 
les  formes  suivantes  avec  la  signification  «manicou»  :  Nr.  159  è  kubë,  167  kumbë,  168  köbbi, 
170  a,  b  gupi,  176  a,  b  kupi,  kubi,  179,  180  kupi. 

2  Dans  Curr,  1.  c.  on  trouve  les  formes  suivantes  avec  le  sens  d’émou:  Nr.  138  gubberi, 
140  kolperi,  141  gulböre,  152  kulböre,  155c  kulbere;  en  assimilant  /  en  b  on  forme  une  seconde 
série:  114(1  )  kubberi,  131,  143  goberi,  144  guburi,  134a  kowwera,  154  ubori;  de  la  première 
série  sont  dérivés,  par  l’omission  de  la  syllabe  finale  re,  ri,  les  formes  suivantes  :  155  kolbe, 
155 &  kulbi,  \71b.d.  galbe,  156è  albe.  De  même,  dans  la  deuxième  série,  où  l  est  assimilé 
à  b,  on  peut  former  des  formes  abrégées  qui  seraient  précisément  kubbi. 

Anthropos  IV.  1909. 
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vents  sont  considérés  comme  désagréables.  Les  vents  agréables  sont  ceux  de 
l’est  ou  du  nord-est  qui  apportent  le  printemps,  et  celui-ci,  fait  significatif,  fait 
partie,  comme  sous-totem,  aussi  bien  du  totem  Kangourou  que  de  l’Émou1. 

La  place  de  l'Émou  et  du  Kangourou  dans  la  mythologie  solaire  et  lunaire. 

Après  avoir  démontré  que  Kangourou  rouge  et  Émou  sont  les  dénominations 
du  système  primitif  à  deux  classes  des  tribus  Baiarne,  il  nous  reste  à  établir, 
si  et  comment  ces  deux  dénominations  sont  aptes  à  jouer  dans  une  mytho¬ 
logie  solaire  et  lunaire  un  rôle  analogue  à  celui  du  Faucon  et  de  la  Corneille. 
Les  preuves  positives  à  la  main,  nous  avons  déjà  montré  plus  haut  (p.  234) 
que  l’Emou  est  bien  propre  à  représenter  la  lune  dans  une  mythologie  nouveau 
genre,  entièrement  différente  de  la  mythologie  Faucon-Corneille.  Il  ne  resterait 
donc  plus  pour  le  Kangourou  rouge  que  d’être  le  type  du  soleil. 

Mais  nous  avons  aussi  des  arguments  positifs  que  le  Kangourou  rouge 
peut  très  bien  être  mis  en  relation  avec  le  soleil,  d’après  les  conceptions 
australiennes.  Chez  les  Narrinyeri,  on  raconte  que  le  soleil  descend  chaque 
soir  dans  le  royaume  des  morts;  et,  pour  les  services  qu’il  y  rend  à  quelques 
esprits,  il  est  revêtu  par  eux  de  la  peau  d’un  kangourou  rouge  avec  laquelle 
il  paraît  le  lendemain. 

On  le  voit,  c’est  la  couleur  rouge  qui  constitue  le  terme  de  comparaison. 
Celle-ci  est  aussi  ailleurs  attribuée  au  soleil  d’une  manière  que  nous  pouvons 
revendiquer  une  province  mythologique  dans  laquelle  nous  avons  déjà  trouvé 
des  traces  de  l’Émou,  au  moins  pour  quelque  chose  d’analogue  au  Kangourou 
rouge  (v.  p.  237).  Chez  les  Loritjas,  on  parle  de  femmes  solaires  de  couleur  rouge 
qui  portent  une  longue  chevelure  blanche  et  ont  un  corps  de  feu2.  Or,  on  raconte 
quelque  chose  d’analogue  de  l’être  suprême  de  ces  deux  tribus,  dont  nous  avons 
déjà  dit  qu’ils  ont  des  pieds  d’émou.  Altjira,  l’être  suprême  des  Arandas,  est 
représenté  «comme  un  homme  grand  et  robuste  de  couleur  rouge,  dont  la  longue 
chevelure  blanche  (gola)  retombe  sur  les  épaules»3.  Tukiira,  l’être  suprême 
des  Loritjas  est  représenté  comme  «un  homme  à  peau  rouge,  avec  une  longue 
chevelure  flottante  et  une  grande  barbe»4.  Il  semble  y  avoir  eu  lieu  ici  une 
fusion  avec  des  êtres  solaires;  à  cause  des  pieds  d’étnou  que  possèdent  et 
Altjira  et  Tukiira ,  il  faudrait  admettre  aussi  une  fusion  avec  le  représentant 
de  la  lune. 

Si  nous  avons  montré  que  Murri,  le  Kangourou  rouge,  représente  le 
soleil,  et  Kubbi ,  l’Émou,  est  le  type  de  la  lune,  nous  devrons,  en  comparant 
cet  ordre  d’idées  avec  la  conception  du  soleil  et  de  la  lune  comme  Faucon  et 
Corneille,  conception  répandue  dans  le  inonde  entier,  admettre  que  nous  avons 
à  faire  ici  avec  une  idée  née  en  Australie,  puisqu’on  utilise  des  animaux  spé¬ 
cifiquement  australiens  pour  représenter  les  deux  grands  corps  célestes,  il  est 
très  regrettable  que  du  territoire  même  dans  lequel  nous  pouvons  présumer 

1  Pour  les  détails,  voir  plus  haut  233. 

2  C.  Strehlow,  Die  Aranda-  und  Loritja-Stämme,  II,  p.  6.  Il  est  vrai  que,  chez  les 
Arandas,  la  couleur  rouge  de  la  peau  n’est  pas  mentionnée  (1.  c.  I,  p.  16). 

3  C.  Strehlow,  1.  c.  I,  p.  1. 

4  Id.,  1.  c.  II,  p.  1. 
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l’origine  de  cette  singulière  mythologie  du  soleil  et  de  la  lune  (plus  haut, 
p.  241),  aucun  mythe  ne  soit,  jusqu’ici,  connu  par  le  moyen  duquel  on  pourrait 
étudier  leur  origine  et  obtenir  plus  amples  détails. 

Baiarne  comme  être  suprême. 

On  le  voit  clairement,  c’est  un  problème  extraordinairement  compliqué 
que  nous  offre  le  cas  de  Baiarne.  Nous  devons  admettre  au  moins  trois  courants 
réunis  ici  dans  un  seul  lit: 

1°  Le  courant  Faucon-Corneille  tout  pur,  venant  originairement  du  (sud-) 
ouest,  dans  lequel  Nuralie  est  l’être  suprême,  déjà  confondu  avec  le  soleil. 
De  ce  côté-ci,  aucune  forme  particulièrement  haute  de  l’être  suprême  ne  pou¬ 
vait  venir. 

2°  Le  courant  Faucon  (-Corneille),  venant  du  sud  et  ayant  passé  par  le 
pays  du  totémisme  sexuel  à  un  couple  d’ancêtres  et  à  un  être  suprême  autonome. 
Ici  aussi  la  fusion  du  représentant  du  soleil  avec  l’être  suprême  a  dû  déjà 
avoir  eu  lieu,  sans  cependant  adopter  le  nom  de  celui-ci,  Daramulun- Faucon, 
qui  fut  attribué  à  l’ancêtre  de  la  tribu.  D’ici  sont  venus  les  deux  femmes 
(émous)  de  Baiarne  et  les  deux  fils-frères. 

3°  Le  courant  soleil-lune  nouveau  genre,  venant  du  nord,  sous  les  formes 
Murri-Kubbi  =  Kangourou-Émou.  Nous  n’avons  pas  d’arguments  positifs  s’il 
y  a  eu  ici,  au  premier  commencement,  un  être  suprême  tout  à  fait  indépendant 
de  la  mythologie  astrale  parce  que,  comme  je  l’ai  déjà  fait  remarquer,  nous 
manquons  entièrement  de  rapports  venus  de  la  patrie  de  ce  courant.  On  vou¬ 
drait  cependant  l’admettre,  parce  Baiarne,  que  nous  trouvons  actuellement 
comme  être  suprême  de  ce  courant  religieux-mythologique,  n’a  jamais  été,  en 
quelque  manière  que  ce  fût,  identifié  avec  le  Kangourou  qui  devrait  d’abord 
en  être  le  représentant;  il  est  toujours  conçu  comme  étant  au-dessus  de  tous. 

11  est,  en  effet,  remarquable  que,  bienque  deux  ou  même  trois  mytho¬ 
logies  solaires  se  soient  réunies  en  lui,  Baiarne  porte  toujours  un  caractère 
si  expressivement  (sur)  humain  et  personnel,  et  ne  paraît  jamais  sous  le  nom 
ou  avec  les  fonctions  d’un  animal.  Il  est  vrai  que  le  deuxième  courant  a  rendu 
cela  plus  facile,  puisqu’en  lui  le  nom  de  Faucon  n’avait  pas  passé  à  l’être  suprême. 
On  pourrait  voir  un  trait  de  la  nature  solaire  de  Baiarne  dans  ses  relations 
avec  le  cristal  de  roche  étincelant  qu’on  lui  assigne  comme  demeure.  Mais 
même  quand  on  raconte  que  maintenant  où  il  habite  dans  Bullimah ,  le  ciel, 
les  parties  inférieures  de  son  corps  sont  entrelacées  avec  le  cristal  de  roche, 
on  observe  cependant  que  sa  partie  supérieure  est  encore  telle  qu’elle  était 
sur  la  terre1,  c’est-à-dire  (sur)  humaine  et  personnelle. 

Précisément  par  ce  caractère  absolument  (sur)  humain  et  personnel  de  sa 
nature,  il  s’approche  le  plus  du  Mungan-ngaua  des  Kurnaïs,  qui  ne  s’est  pas 
montré  non  plus  sous  n’importe  quelle  forme  d’animal.  Il  lui  ressemble  aussi 
en  ce  que  la  distance  de  lui  aux  autres  êtres  est  beaucoup  plus  grande  que 
ce  n’est  le  cas,  p.  ex.,  chez  Bundjil.  Cette  sublimité  a  déjà  évoluée,  dans  le  cas 
de  Baiami,  presque  à  une  certaine  inaccessibilité,  de  manière  que  pour  le 


1  K.  Langloh  Parker,  More  Australian  Leg.  Tales,  p.  90;  van  Gennep,  p.  90. 
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commerce  avec  lui  on  a  besoin  de  certains  médiateurs.  Néanmoins,  les 
échanges  entre  lui  et  les  hommes  sont  presque  plus  intenses  même  que  chez 
Mungan-ngaua.  Dans  ces  rapports,  Baiarne  se  montre  toujours  prêt  à  se¬ 
courir,  essentiellement  bon,  de  manière  que  si  quelqu’un  se  met  en  opposition 
avec  lui,  comme  Daramulun- Faucon,  il  est  par  là  même  stigmatisé  comme 
méchant  et  détestable.  Son  pouvoir  créateur  est  exalté  plus  que  chez 
presqu’aucun  autre  être  suprême  d’Australie. 

Baiarne  s’offre  donc  à  nous,  somme  toute,  comme  un  être  suprême  d’un 
caractère  imposant.  Ce  qu’il  y  a  de  traits  moins  nobles,  nous  pouvons 
maintenant  les  éliminer  facilement  de  l’être  suprême  comme  tel:  ils  provien¬ 
nent  tous  des  mythes  solaires  et  lunaires.  Ainsi,  p.  ex.  qu’il  traite  si  durement 
son  fils-frère  Daramulun,  qu’il  a  des  femmes,  et  des  enfants  d’elles,  la  nar¬ 
ration  de  ses  aventures  avec  le  Kangourou  et  l’Émou.  Nous  obtenons  alors 
un  type  de  même  pureté  et  noble  simplicité  comme  Mungan-ngaua. 

Résultat  final  de  l’étude  sur  les  êtres  suprêmes  d’Australie. 

Par  les  discussions  que  nous  avons  menées  ici,  nous  croyons  avoir  rempli 
le  devoir  du  critique  vis-à-vis  des  affirmations  de  A.  Lang;  et  bien  que  nous 
soyons  de  ses  partisans,  nous  croyons  l’avoir  fait  plus  sérieusement  et  plus 
impitoyablement  que  n’importe  lequel  de  ses  adversaires. 

Bien  des  choses  que  nous  avons,  à  cette  occasion,  mises  en  lumière 
sont  de  telle  nature  que  nous  ne  sommes  pas  entièrement  sûrs  s’il  n’y  aura  pas 
des  esprits  simples  dont  la  pauvreté  d’idées  se  suffisait  tellement  dans  les  traces 
aisées  de  certains  systèmes  surannés  qu’ils  diront  maintenant  que  précisément 
nos  recherches  ont  prouvé  jusqu’à  l’évidence  que  les  êtres  suprêmes  d’Australie 
eux-mêmes  ne  sont  autre  chose  que  des  produits  de  la  mythologie  naturiste 
et  surtout  astrale,  et,  en  partie,  de  la  croyance  aux  ancêtres.  Point  du  tout 
pour  répondre  à  ces  âmes  faibles  mais  pour  avoir  nous  même  un  coup  d’œil 
général  sur  les  résultats  d’une  grande  valeur  que  nous  ont  fournis  nos 
recherches  étendues  et  compliquées,  nous  allons  les  résumer  encore  une  fois 
séparément. 

Nous  rappelons  préalablement  que,  bienque  nous  ayons  rejeté  la  vieille 
école  mythologique  naturiste  qui  plaça  la  plus  ancienne  forme  de  la  religion 
dans  la  personnification  des  grands  phénomènes  de  la  nature  (v.  Anthropos  III 
[1908],  p.  131),  bien  que  nous  nous  soyons  placé  au  même  point  de  vue 
vis-à-vis  d’une  repristination  d’elle  par  M.  Frobenius  (1.  c.  p.  150)  et  le 
mouvement  panbabylonique  (1.  c.,  p.  155  suiv.),  nous  n’avons  pas  l’intention 
de  dénier  une  importance  particulière  à  la  mythologie  naturiste  et  spécialement 
astrale,  même  pour  les  phases  plus  anciennes  de  l’évolution  religieuse.  En 
tant  que  Frobenius,  les  panbabylonistes  et  des  savants  de  cet  ordre  ont  attiré 
l’attention  sur  la  grande  importance  de  la  mythologie  astrale,  ils  ont  bien 
mérité,  et  sous  ce  rapport,  nous  avons  été  si  peu  leur  adversaire  qu’ici  en 
Australie  nous  avons  suivi  leurs  traces  et  nous  avons  pu  y  découvrir  des 
systèmes  de  mythologie  astrale  qui,  malgré  leurs  coïncidences  avec  les 
systèmes  d’autres  pays,  montrent  aussi  des  particularités  remarquables,  ainsi 
spécialement  les  deux  lunes  obscures.  Mais  ce  à  quoi  je  dois  m’opposer, 
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c’est  l’affirmation  que  mythologie  astrale  équivaut  à  culte  des  astres,  que 
l’époque  de  la  mythologie  solaire  est  en  même  temps  «une  ère  du  dieu-soleil», 
comme  Frobenius  l’exprime  par  le  titre  de  son  ouvrage  bien  connu. 

A  l’encontre  de  ces  affirmations,  nous  croyons  avoir  prouvé,  pour  les 
parties  de  l’Australie  dont  nous  avons  traité  ici,  la  distinction  manifeste  et 
primitive  entre  la  religion  et  le  mythe,  qui,  il  est  vrai,  se  mélangèrent  dans 
la  suite  de  bien  des  manières.  Nous  croyons,  de  plus,  avoir  démontré  qu’une 
forme  de  religion  relativement  libre  de  mythologie,  un  être  suprême  sans 
mélange  avec  le  héros  solaire,  était  l’élément  primitif  et  autochthone  pour  les 
parties  les  plus  anciennes  des  peuples  d’Australie,  les  tribus  du  sud-est;  et 
que  la  mythologie  du  soleil  et  de  la  lune  divinisés  ne  fut  apportée  à  une 
partie  de  ces  tribus  que  par  des  peuplades  étrangères  dont,  pour  plusieurs 
raisons,  nous  avons  à  chercher  le  pays  d’origine  en  dehors  de  l’Australie. 
Nous  croyons  également  avoir  donné  la  preuve  du  caractère  secondaire  comme 
ancêtre  de  la  tribu  pour  un  de  ces  êtres  suprêmes.  Nous  avons  pu  faire  voir 
que  précisément,  dans  l’Australie  du  sud-est,  l’idée  de  l’être  suprême  et  de 
l’ancêtre  sont  distinguées  avec  une  netteté  particulière  et  que  ce  ne  fut  que 
par  l’entremise  de  la  mythologie  solaire  et  lunaire  qu’eut  lieu  la  fusion  de 
l’ancêtre  avec  l’être  suprême  dans  le  seul  cas  de  Daramulun. 

Pour  entrer  dans  les  détails,  nous  croyons  avoir  obtenu  les  résultats 
suivants  : 

1°  Nous  avons  prouvé  que  Bundjil  aussi  bien  que  Daramulun  et  Baiarne 
ne  sont  plus  des  types  simples:  aveç  Bundjil  et  Baiarne  ont  été  confondus 
les  types  de  deux  différents  héros  solaires,  et  avec  Daramulun  on  a  fusionné, 
outre  le  héros  solaire,  la  figure  de  l’ancêtre  de  la  tribu.  Pour  démontrer  que 
l’être  suprême  n’est  pas  tiré  du  type  du  héros  solaire  ou  de  l’ancêtre,  que 
l’idée  de  l’être  suprême  a  existé  d’abord  sans  le  héros  solaire,  et  à  côté  et 
au-dessus  de  l’ancêtre  de  la  tribu,  nous  avons  allégué  les  arguments  suivants: 
A.  Comparé  au  pays  où  l’on  vénère  Bundjil,  Baiarne  et  Daramulun ,  le  terri¬ 
toire  de  Mungan-ngaua  est  sous  tous  les  rapports  le  plus  ancien,  et  dans  ce 
territoire,  l’idée  de  l’être  suprême  est  pure  et  sans  mélange;  les  relations  mul¬ 
tiples  à  d’autres  pays  que  nous  avons  constatées  ici,  particulièrement  le  toté¬ 
misme  sexuel,  permettent  déjà  toutes  seules  la  conclusion  que  dans  le  terri¬ 
toire  du  culte  Baiame-Bundjil-Daramulun  cette  idée  a  existé  également  autre¬ 
fois  pure  et  sans  mélange.  B.  Cette  conclusion  est  encore  confirmée  par  les 
perturbations  manifestes  dans  la  conception  de  l’ancêtre  de  la  tribu  que  nous 
avons  fait  voir  dans  le  pays  Baiarne- Daramulun- Bundjil',  elles  démontrent 
clairement  que  non  seulement  l’idée  de  l’être  suprême  a  été  corrompue  par  la 
réception  de  traits  empruntés  au  caractère  du  héros  solaire  et  de  l’ancêtre  de 
la  tribu,  mais  que  l’idée  de  l’ancêtre  elle-même  a  souffert  de  cette  contamination. 

2°  L’être  suprême  est  unique.  Le  frère  qu’on  a  placé,  avec  une  certaine 
hésitation,  à  ses  côtés  est  un  amalgame  du  représentant  de  la  lune  avec  l’ancêtre, 
qui  tous  les  deux  étaient  autrefois  nettement  distincts  de  l’être  suprême,  comme 
le  prouve  la  figure  de  Mungan-ngaua. 

3°  Ni  Bundjil  (ni  Daramulun ),  ni  Baiarne  n’ont,  comme  être  suprême, 
primitivement  une  épouse,  ni  Daramulun  une  mère;  les  femmes  leur  ont  été 
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surajoutées  par  la  mythologie  du  soleil  et  de  la  lune;  ce  sont  des  personni¬ 
fications  de  la  lune  obscure.  En  cela  aussi  on  constate  l’égalité  d’avec  Mungan 
ngaua  qui  est  également  sans  femme. 

4°  Si  tous  ces  êtres  suprêmes  sont  sans  femmes,  il  est  évident  que  les 
ancêtres  respectifs  qu  on  appelle  leurs  fils  —  n’ont  pas  été  engendrés 
d’une  manière  humaine.  On  ne  dit  non  plus  rien  de  semblable  de  Tundun, 
l’ancêtre  des  Kurnaïs1.  Un  renseignement  positif  de  quelle  manière  Tundun 
a  été  appelé  à  l’existence  par  Mungan-ngaua  ne  se  trouve  nulle  part.  Ici  ce¬ 
pendant  le  mythe  de  Bundjil  peut  entrer  en  fonction  et  être  transporté  aux 
autres  êtres  suprêmes;  or,  ce  mythe  rapporte  formellement  que  l’ancêtre  a 
été  fait  par  l’être  suprême. 

5°  A  cause  de  l’égalité  des  autres  conditions  on  peut  de  même  attribuer 
à  Mungan-ngaua  et  à  Daramulun  l’activité  créatrice,  surtout  la  création  de 
toutes  choses,  qui  n’est  pas  rapportée  de  Mungan-ngaua ,  et  n’est  attribuée  que 
confusément  à  Daramulun,  tandis  qu’elle  est  mentionnée  expressément  pour 
Bundjil  et  Baiarne.  Qu’on  n’objecte  pas  qu’également  pour  Bundjil  et  Baiarne , 
l’emphase  avec  laquelle  on  leur  attribue  l’idée  de  la  création  n’est  autre  chose 
que  l’expression  mythologique  de  la  victoire  du  soleil  sur  la  lune  et  de  la  plus 
haute  perfection  du  soleil  qui  en  dérive,  et  que  le  concept  de  l’être  suprême 
en  soi  n’a  pas  indu  l’activité  créatrice.  Nous  y  répondons  :  A.  On  ne  voit  pas 
comment  l’idée  de  la  puissance  créatrice  puisse  être  comprise  dans  la  victoire 
du  soleil,  d’autant  moins  que  la  lune  pour  le  moins,  et  ses  deux  femmes 
devraient  être  supposées  exister  préalablement.  B.  Nulle  part  en  Australie,  on 
n’attribue  au  soleil  un  pouvoir  créateur;  on  le  ferait  plutôt  pour  la  lune,  dont 
le  représentant,  dans  les  régions  étudiées  par  nous,  ne  montre  cependant 
jamais  ce  pouvoir,  mais  est  encore  au-dessous  du  soleil.  C.  Dans  un  des 
mythes  de  Bundjil ,  celui-ci  crée  les  deux  hommes  dont  l’un  est  aussi  le  type 
du  soleil.  E.  On  ne  voit  pas  d’où  seraient  venus,  dans  cette  supposition,  les 
ancêtres,  qui,  cependant,  existent  déjà  avant  la  mythologie  astrale  dans  les 
tribus  de  Bundjil  (et  Baiarne );  car  il  faut  considérer  que  l’être  suprême  qui 
n’avait  pas  encore  eu  de  contact  avec  la  mythologie  du  soleil  n’avait  primitive¬ 
ment  pas  de  femmes. 

6°  L’idée  de  l’unité  de  l’être  suprême  domine  tout  chez  ces  tribus  du  sud- 
est  de  l’Australie.  L’être  suprême  ne  tolère  rien  d’égal  ou  d’à  peu  près  égal 
à  côté  de  lui;  il  l’attire  plutôt  et  se  fusionne  avec  lui  dans  une  seule  unité. 
Les  systèmes  qu’on  y  construit,  les  compromis  qui  y  sont  faits,  sont,  il  est  vrai, 
en  partie  très  artificiels  et  ne  cachent  pas  toutes  les  fentes,  néanmoins  une  unité 
est  établie.  Sur  le  terrain  primitif  du  totémisme  sexuel,  l’être  suprême  exerçait 
d’abord  un  empire  sans  rival.  Quand,  dans  la  suite,  vint  le  héros  solaire 


1  Howitt  avait  déjà  conclu,  en  se  basant  sur  des  arguments  sociologiques,  que  le  terme 
Mungan  ngaua  ne  doit  pas  être  pris  au  sens  généalogique,  comme  nous  l’avons  montré  plus 
haut.  On  peut  en  produire  une  preuve  pour  ainsi  dire  généalogique:  Tundun,  le  fils  de  Mungan 
ngaua.  est  appelé  Wehntwin,  le  «grand  père»  (HSE  p.  628)  des  hommes.  Or  if  est  évident  que 
quand  on  a  quelqu’un  pour  grand  père  on  ne  peut  pas  avoir  le  père  de  celui-ci  pour  père.  Le 
terme  Mungan  ngaua  n’est  donc  pas  autre  chose  qu’une  expression  d’amour  et  de  vénération. 
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victorieux,  celui-ci  ne  devint  pas  un  second  être  suprême  à  côté  duquel  l’ancien 
aurait  continué  à  subsister  au  même  rang  ou  avec  un  éclat  de  plus  en  plus 
en  baisse,  mais  plutôt  le  premier  fut  absorbé  par  le  second.  Ceci  est  d’autant 
plus  remarquable  qu’il  s’agissait  de  mettre  ensemble  le  héros  d’une  tribu 
étrangère  et  ennemie  avec  l’être  suprême  de  la  tribu  indigène  subjuguée. 
Même  quand  on  voudrait  admettre  que  la  tribu  conquérante  a  eu  aussi  son 
être  suprême  qu’il  octroya  ensuite  à  la  tribu  subjuguée,  nous  aurions  toujours 
affaire  avec  la  tendance  formelle  d’éviter  toute  dualité  ou  pluralité.  C’est  en 
tout  cas  un  procédé  différent  et,  nous  semble-t-il,  plus  élevé  que  celui  des  Ro¬ 
mains,  qui  recueillaient  soigneusement  dans  leur  panthéon  les  divinités  des 
peuplades  soumises  et  leur  assuraient,  de  cette  manière,  la  prolongation  de 
leur  existence.  Ici,  dans  l’Australie  du  sud-est,  nous  n’avons  rien  à  faire  avec 
une  évolution  de  divinités  tribales:  il  n’y  a  qu’un  seul  être  suprême,  qui  a  créé 
et  gouverne  les  deux  races,  mêmes  quand  elles  sont  en  opposition  entre  elles. 

7°  Si  maintenant  nous  éliminons  des  rapports  sur  Bundjil,  Daramulun 
et  Baiarne  tout  ce  qui  se  rapporte  manifestement  à  l’ancien  héros  solaire 
ou  l’ancêtre  de  la  tribu,  et  rien  que  cela,  tout  d’un  coup  disparaissent  tous 
les  traits  qui  pourraient  avoir  encore  quelque  chose  de  moins  correspondant 
à  la  dignité  de  l’être  suprême,  et  Bundjil,  Daramulun  et  Baiarne  apparaissent 
revêtus  de  la  même  majesté  sans  tache  que  même  Sidney  Hartland  et 
A.  van  Gennep  reconnaissent  à  Mungan  ngaua.  Outre  qu’ils  sont  supérieurs 
à  la  distinction  et  aux  relations  sexuelles,  comme  nous  l’avons  déjà  constaté 
plus  haut,  au  n.  2,  les  points  suivants  sont  encore  éliminés:  a)  pour  Bundjil: 
qu’il  a  enlevé  les  femmes  à  Karwin  et  a  lutté  avec  lui  à  cause  d’elles,  sa  per¬ 
sonnification  comme  faucon  et  ses  combats  avec  la  corneille,  puis  qu’il  n’a  pas 
créé  de  femmes;  b)  pour  Daramulun:  qu’il  a  eu  l’émou  pour  mère  ou  pour 
femme,  qu’il  est  un  faucon;  c )  pour  Baiarne:  ses  relations  avec  l’émou,  les 
cygnes  noirs,  les  abeilles,  le  meurtre  de  Daramulun,  les  mythes  sur  la  chasse 
au  kangourou.  En  résumé,  on  peut  dire  qu’en  enlevant  tout  ce  qui  provient 
de  la  figure  du  héros  solaire  et  de  l’ancêtre  de  la  tribu,  il  disparaît  de  cet 
être  suprême  à  peu  près  tout  ce  qu’on  appelle  autrement  mythologie  et  qu’il, 
ne  reste  plus  que  ce  qu’on  peut  affirmer  partout  et  toujours  d’un  être  suprême 
dans  toute  la  signification  du  terme.  Rien  que  pour  Baiarne,  nous  devons  con¬ 
stater  une  légère  évolution  vers  cet  état  d’oisiveté  où  l’être  suprême  est  entré 
chez  la  plupart  des  peuples  de  la  terre  et  qui  ne  peut  pas  être  précisément 
ramenée  au  type  du  héros  solaire  :  Baiarne,  comme  son  épouse  Birrahgnooloo, 
qui  lui  est  en  tout  semblable,  sont  maintenant  fixés  à  un  rocher  de  cristal  dans 
le  Bullimah  qui  est  leur  siège,  même  la  partie  inférieure  de  leurs  corps  s’est  déjà 
changée  en  cristal  ;  avec  cela  ils  sont  si  loin  du  monde,  si  sublimes,  que  les  mortels 
ne  peuvent  plus  s’approcher  directement  d’eux,  mais  seulement  par  l’intermédiaire 
de  la  deuxième  épouse  et  des  fils,  et  de  nouveau  il  semble  que  Baiarne  n’ob¬ 
serve  plus  lui-même  la  conduite  des  hommes,  mais  qu’un  esprit  omniscient 
Wallah-gurunbuan,  qui  cependant  procède  de  lui,  voit  tout  et  le  rapporte 
à  Baiarne.  Ici  donc  s’annoncent  déjà  discrètement  deux  éléments  qui  dans  la 
suite  favoriseront  considérablement  l’évolution  du  monothéisme  au  polythéisme: 
dans  la  pratique:  refoulement  en  arrière  de  l’être  suprême  et  intercalation  de 
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médiateurs;  dans  la  théorie:  l’analyse  et  l’autonomie  de  ses  différentes  qualités 
dans  des  personnifications  distinctes. - — 

Ce  sont  là  les  principaux  résultats  de  notre  étude  critique  sur  les  êtres 
suprêmes  d’Australie.  On  le  voit,  ces  recherches  n’ont  rien  enlevé  aux  êtres 
suprêmes,  mais  les  ont  fait  dessiner  plus  nettement  en  les  débarassant  des 
décombres  qu’une  dégénérescence  déjà  en  activité  avait  amassés  autour  d’eux. 
Les  deux  choses  sont  d’une  importance  égale:  établir  l’état  primitif  de  pureté 
et  de  sublimité  des  êtres  suprêmes,  et  montrer  les  voies  par  lesquelles  la 
dégénérescence  a  commencé  à  agir. 

8.  Résultat  final  de  la  critique  et  anticritique  de  la  théorie 

de  Lang. 

Après  la  longue  série  et  le  pêle-mêle  parfois  déconcertant  des  discussions 
critiques  et  anticritiques,  il  est  doublement  nécessaire  de  réunir  dans  un  bref 
résumé  ce  qui  est  resté  de  la  théorie  d’A.  Lang  et  de  ses  suppositions,  comme 
aussi  ce  que  la  critique  et  l’anticritique  en  ont  éliminé  et  ce  qu’ils  ont  mis 
de  positif  à  sa  place< 

On  a  d’abord  —  et  ceci  est  un  des  points  des  plus  importants  —  fixé  in¬ 
contestablement  la  crédibilité  intrinsèque  et  l’autochthonie  respective  des  rapports 
sur  l’être  suprême,  et  cela  dans  tous  les  points  essentiels.  Il  n’y  avait,  à  propre¬ 
ment  parler,  qu’un  seul  savant  qui  doutait  de  l’autochthonie  et  admettait  l’in¬ 
fluence  des  missionnaires:  c’était  E.  B.  Tylor.  Mais  il  y  a  déjà  quinze 
ans.  Ce  qu’il  objecta  a  été  depuis  réfuté  par  plusieurs  savants,  surtout  par 
A.  Lang  lui-même  et  par  N.  W.  Thomas,  et  ce  qui  restait  encore,  surtout 
par  rapport  aux  Tasmaniens,  nous  croyons  en  avoir  fini.  Quiconque  continue 
donc  à  débiter  simplement  la  théorie  de  Tylor,  mérite  le  reproche  ou  de  déloyauté 
ou  d’une  ignorance  de  la  littérature  respective  qui  l’élimine  du  nombre  de  ceux 
qui  ont  un  droit  à  être  entendus  dans  ces  sortes  de  questions. 

Si  maintenant  les  faits  communiqués  ici  sur  le  culte  d’un  être  suprême 
bon  sont  authentiques  et  autochthones,  on  ne  peut  pas  non  plus  douter  de 
leur  portée  immense  pour  toute  théorie  sur  l’origine  et  le  développement  de 
la  religion.  Il  en  résulte  aussi,  pour  l’ethnologie  et  la  science  des  religions, 
le  strict  devoir  de  consacrer  plus  d’attention  à  ces  choses  qu’il  n’a  été  le  cas 
jusqu’à  présent. 

Quand  on  jette  un  coup  d’œil  d’ensemble  sur  la  position  que  la  critique 
d’aujourd’hui  a  prise  vis-à-vis  de  ces  faits  entièrement  neufs  et  inattendus, 
A.  Lang  peut-être  satisfait:  on  y  remarque  un  désaccord  général.  Il  n’y 
a  pas  deux  critiques  à  s’accorder  entièrement  dans  leurs  opinions;  on  ne 
peut  pas  même  parler  d’un  accord  dans  les  questions  principales.  Une  séparation 
en  deux  groupes  opposés  par  leur  principes  se  remarque  aussitôt.  Howitt 
et  Sidney  Hartland  reconnaissent  ouvertement  que  les  nouveaux  faits  sont 
tels  qu’ils  ne  peuvent  plus  être  mis  en  harmonie  avec  la  théorie  animiste  et 
que  celle-ci  est  ébranlée  par  eux.  On  pourra  aussi  joindre  à  ce  groupe  Tylor, 
l’auteur  même  de  cette  théorie,  puisque,  par  son  silence,  il  semble  reconnaître 
l’exactitude  de  la  réfutation  du  seul  procédé  d’explication  qu’il  avait  tenté, 
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celui  de  l’emprunt,  et  qu’il  ne  semble  pas  connaître  d’autre  explication.  A  l’en¬ 
contre  de  ce  groupe,  il  n’y  a  d’abord  que  W.  Foy  tout  seul,  en  tant  qu’il 
appelle  à  l’explication  des  faits  mis  en  lumière  par  A.  Lang  la  théorie  naturiste 
mythologique.  A.  van  Gennep,  fidèle  au  principe  divide  et  impera,  suit 
aussi,  mais  d’une  façon  un  peu  différente,  l’explication  de  la  mythologie  na¬ 
turiste,  du  moins  pour  les  êtres  que  lui-même  reconnaît  comme  divinités  su¬ 
prêmes;  pour  les  autres,  on  peut  l’adjoindre  au  groupe  précédent, 

Faisons  le  compte  de  nos  opinions  divergentes  et  de  nos  adhésions.  Pour 
les  premières,  nous  mentionnons:  1°  que  nous  avons  rejeté  l’explication  mytho¬ 
logique  naturiste,  tant  sous  la  forme  du  tonitruisme  (van  Gennep)  que  du 
solarisme  (Foy),  du  moins,  quant  au  dernier,  dans  les  points  essentiels;  2°  nous 
avons  rejeté  l’essai  de  E.  S.  H  arti  and  de  présenter  les  types  des  êtres  suprêmes 
et  les  principes  éthiques  qui  en  dépendent,  comme  des  formations  qui  ne  vont 
pas  au  delà  de  ce  que  nous  pouvions  attendre  d’après  les  théories  modernes 
de  l’évolution;  3°  nous  avons  démontré  qu’Howitt,  qui  admet  le  caractère  su¬ 
blime  de  ces  formations,  a  tort,  quand  il  les  dérive  exclusivement  d’un  état  de 
vie  sociale  et  de  civilisation  plus  avancée  et  partant  plus  tardive;  4°  nous  avons 
écarté  la  tentative  de  van  Gennep  de  représenter  Baiarne,  Daramulun, 
Bundjil,  Nurrundere,  Nuralie  exclusivement  comme  ancêtres  mythiques  ou 
héros  civilisateurs.  Tous  ces  points  sont  autant  de  confirmations  de  la  théorie 
de  Lang. 

D’un  autre  côté,  nous  avons  aussi  fait  plusieurs  concessions  à  la  critique, 
qui  sont  autant  de  divergences  de  la  théorie  de  Lang.  Ce  sont  les  suivantes: 
1°  Dans  la  conception  du  terme  «père»,  nous  sommes  plutôt  de  l’avis  de  Howitt 
qui  le  met  en  rapport  avec  la  dignité  de  chef;  2°  nous  nous  rangeons  à  l’avis  de 
van  Gennep,  en  tant  que  nous  reconnaissons  que,  uniquement  pour  Daramulun, 
il  y  a  eu  plus  tard,  à  la  suite  de  déplacements  ethniques,  une  association  du 
culte  de  l’être  suprême  avec  celui  de  l’ancêtre  de  la  tribu;  3°  vis-à-vis  de  Foy 
nous  reconnaissons  que  pour  Bundjil,  Daramulun  et  Baiarne,  il  y  a  eu  une 
compénétration  de  l’être  suprême  avec  le  héros  solaire,  de  manière  cependant 
que  la  pureté  primitive  du  premier  est  encore  bien  reconnaissable;  4°  jusqu’à 
un  certain  degré,  nous  sommes  d’accord  avec  E.  Sydney  Flartland,  d’abord 
par  rapport  à  la  nature  «métaphysique»  de  l’être  suprême,  ensuite  en  recon¬ 
naissant  que  Lang  est  allé  un  peu  plus  loin  que  les  faits  positifs  le  lui  per¬ 
mettaient  dans  la  distinction  de  l’élément  mythologique  supérieur  et  inférieur. 

De  ces  concessions,  la  première  seul  est  de  nature  à  imprimer  un 
léger  changement  d’orientation  à  la  théorie  de  Lang;  des  autres,  la  deuxième 
et  la  troisième  ne  sont  des  rectifications  que  pour  la  forme  ;  au  fond  ce  sont 
des  énonciations  plus  précises  et  par  là  des  confirmations  de  la  théorie  de 
A.  Lang.  Le  résultat  général  de  la  critique  est  donc  extrêmement  favorable 
à  Lang. 

Il  y  a  deux  points,  disons-le,  que  la  critique  a  laissés  absolument 
à  l’écart.  L’un  est  la  tentative  de  Lang  d’expliquer  l’origine  de  l’idée  de 
l’être  suprême  et  de  démontrer  combien  la  formation  de  cette  idée  était  facile, 
simple  et  en  rapport  avec  toute  la  nature  des  peuples  primitifs.  E.  Sidney  Hart¬ 
land  parla  bien  d’une  «antecedent  improbability»  que  des  sauvages  puissent 
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produire  des  formations  si  sublimes.  Mais  il  ne  discuta  pas  l’explication 
d’A.  Lang  et  ne  remarqua  pas  que  c’est  précisément  la  simplicité  qui  permet 
aussi  à  ces  peuples  primitifs  d’atteindre  à  cette  hauteur.  Nous  allons  continuer 
à  bâtir  sur  cette  vérité  fondamentale  qui  seule  offre  une  base  à  une  théorie 
de  l’évolution  au  véritable  sens  du  terme.  Cette  base  que  Lang  a  fournie 
dans  son  essai  d’explication  peut  être  encore  davantage  approfondie  au  point 
de  vue  psychologique  et  peut  être  prouvée  plus  amplement  au  point  de  vue 
ethnologique  et  par  là  même  elle  accroîtra  la  solidité  de  tout  l’édifice. 

L’autre  point  qu’on  a  laissé  aussi  unanimement  à  l’ombre  est  la  diffusion 
générale  du  culte  de  l’être  suprême  sur  toute  la  terre.  Tous  les  critiques  ne  se  sont 
occupés  jusqu’ici  que  des  matériaux  de  l’Australie,  si  nous  exceptons  l’excursion 
de  Tylor  dans  l’Amérique  du  Nord  et  la  courte  discussion  d’E.  Sidney 
Hartland  sur  la  situation  au  Sud  de  l’Afrique.  On  ne  peut  absoluement  pas 
dire  que  les  cas  de  vrais  êtres  suprêmes  en  dehors  de  l’Australie  soient  de  moindre 
importance;  il  y  en  a,  au  contraire,  qui  ne  sont  en  rien  inférieures  à  celle  de 
l’Australie.  Précisément  cette  circonstance,  que  des  arguments  de  valeur  égale 
se  retrouvent  dans  le  monde  entier,  augmente  extraordinairement  la  force  de 
toute  la  preuve,  parce  qu’il  exclut  a  priori  toutes  les  explications  purement 
extrinsèques,  surtout  la  théorie  de  l’emprunt;  elle  prouve  victorieusement  que 
nous  avons  affaire  à  des  formations  qui  ont  leur  source  dans  les  aptitudes 
universelles  de  la  nature  humaine.  Nous  contribuerons  encore  largement  à  ren¬ 
forcer  ce  point  oublié  par  la  critique. 


Si  nous  ne  consacrons  pas  les  prochains  chapitres  à  cette  tâche,  c’est  que 
nous  en  sommes  empêchés  par  une  théorie  nouvelle  qui  nous  barre  le  chemin. 
D’un  âge  presqu’égal  à  celui  de  la  théorie  de  Lang,  elle  a  aussi  de  com¬ 
mun  avec  elle  qu’elle  prêche  le  préanimisme.  Avec  cela  cependant  les  coïn¬ 
cidences  sont  épuisées;  ce  qui  reste  encore  met  les  deux  théories  en  vive 
opposition.  11  pourrait  sembler  fâcheux  que  nous  soyons  obligés  de  nous 
occuper  de  ce  nouveau-né.  Mais  d’une  part,  nous  aurons  l’occasion  de  faire 
quelques  observations  psychologiques  très  intéressantes,  de  l’autre,  nous 
pensons  tirer  de  l’étude  de  la  théorie  nouvelle  un  profit  positif  pour  nous. 

Cette  nouvelle  théorie  est  celle  qui  place  la  première  origine  de  la  religion 
dans  une  force  primitive  magique,  indéterminée,  impersonnelle:  le  maria  des 
Mélanésiens,  Yorenda  des  Iroquois  etc. 

(A  suivre.) 
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Funde  prähistorischer  Töpferei  und  Steinmesser  auf  Vuatom,  Bismarck- 
Archipel.  —  Anfangs  des  Jahres  herrschte  hier  furchtbares  Nordwestwetter,  wie  es  seit  De¬ 
zennien  nicht  mehr  dagewesen  ist.  Die  Ecke,  in  der  ich  wohne,  ist  in  der  Nordwestzeit  geschützt 
vor  starker  See.  Aber  die  Strömung  fließt  etwa  fünf  Minuten  von  meiner  Station  vorbei  und 
bildet  in  der  ruhigen  Bucht  von  Reber  eine  kleine  Gegenströmung.  Dieser  und  dem  Regen  ver¬ 
danke  ich  den  Fund  von  zwei  Bruchstücken  von  topf-  oder  krugähnlichen  Gefäßen.  Beide  Stücke 
wurden  an  der  gleichen  Stelle  gefunden,  das  erste  zu  Beginn,  das  zweite  Ende  Jänner.  In  der 


Nähe,  etwa  300  m  weiter,  hatte  der  Nordwestregen  eine  Schlucht  weggewaschen  und  bloß¬ 
gelegt.  Die  gefundenen  Bruchstücke  sind  vielleicht  mit  anderen  Steinen,  Erdstücken  und  Pflanzen 
zum  Meere  befördert  und  von  der  Uferströmung  mitgenommen  worden. 

Eingeborne  gehen  täglich  an  der  Fundstätte  vorüber,  Kinder  verbringen  dort  Stunden  und 
Stunden  im  Ufersand,  so  daß  beide  Stücke  dort  noch  nicht  allzu  lange  gelegen  haben  können. 
Die  Eingebornen,  denen  ich  die  „Steine“  zeigte,  konnten  mir  auf  mein  Befragen  nur  sagen,  die 
Zeichnungen  auf  denselben  stammten  wahrscheinlich  von  Pir,  der  sagenhaften  Person  ihrer  Er¬ 
zählungen  2. 


1  Unter  diesem  Titel  werden  wir  von  jetzt  an 
veröffentlichen  :  1 .  kleinere  Mitteilungen  unserer 
Mitarbeiter,  2.  Zusätze  und  Korrekturen  zu  den 
größeren,  schon  vorher  im  „Anthropos“  ver¬ 
öffentlichten  Artikeln,  3.  Mitteilungen  über  Zu¬ 
stimmungen  oder  Kritiken  zu  den  im  „An¬ 
thropos“  erschienenen  Artikeln. 

2  Von  diesen  Erzählungen  und  Sagen  en 


'  Sous  ce  titre  nous  publierons,  dès  à  pré¬ 
sent  :  1°  de  courtes  notes  de  nos  collaborateurs, 
2°  des  additions  et  des  corrections  faites  aux 
articles  parus  dans  «Anthropos»,  3°  des  com¬ 
munications  sur  des  assentiments  ou  des 
critiques  faites  à  des  articles  parus  dans  «An¬ 
thropos». 

eint  demnächst  eine  Sammlung  im  „Anthropos“. 
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Beide  Bruchstücke  sind  aus  schwarzer  Erde.  Das  eine  gut  erhaltene  Stück  ist  innen  ge¬ 
glättet,  die  äußeren  Figuren  sind  wie  eingestochen.  Das  zweite,  mit  ganz  verschiedener  Zeich¬ 
nung,  ist  ziemlich  stark  verwittert  und  abgeschliffen.  Die  Zeichnung  a  und  b  erkennen  die  Ein- 
gebornen  als  daudaul  und  tutumu  na  bint. 

Vor  kurzem  erhielt  ich  auch  Bruchstücke  von  Steinmessern,  welche  die  Vuatom  früher 
gebrauchten.  Es  sind  flache  Stücke  Basaltschiefer.  Die  Spitze  eines  Stückes  ist  abgerundet,  es 
ist  6  cm  breit,  der  Rücken  12  mm  dick;  das  Ganze  soll  etwa  25  cm  lang  gewesen  sein.  Das 
eine  Ende  eines  zweiten  Stückes  ist  zugespitzt.  An  den  Schneiden  kann  man  noch  deutlich 
die  Schliffstriche  erkennen.  p  0  Meyer)  M.  S.  C„  Vuatom. 

„Churinga“  und  Totems  in  Nordwest-Australien.  —  Die  ethnologischen  Unter¬ 
suchungen  verlangen  hier  ganz  besonders  große  Gründlichkeit  und  damit  viel  Zeit,  um  die  vielen 
Besonderheiten,  die  neben  einander  bestehen,  richtig  aufzufassen.  Mit  den  hl.  Hölzern  ein 
passendes  deutsches  Wort  dafür  habe  ich  noch  nicht  gefunden  -  wird  es  unter  den  Fachgelehrten 
wohl  noch  zu  heißen  Kämpfen  kommen.  Spencer  und  Gillen  haben  sicher  die  Sache  zu  leicht 
genommen  und  dadurch  manche  Leute  irregeführt,  besonders  darin,  daß  sie  die  Unterschiede 
zwischen  den  einzelnen  Stämmen  nicht  genug  beachteten,  was  überhaupt  viel  zu  wenig  geschieht. 
Jeder  Stamm  besteht  für  sich  und  müßte  als  solcher  studiert  werden,  z.  B.  hat  Beagle  Bay 
(N io I  Niol)  ganz  andere  Gesetze  bei  den  hl.  Hölzern  als  die  Derby-  und  Broome-Schwarzen. 
In  Derby  dürfen  auch  die  Weiber  dieselben  sehen,  tragen  und  besitzen,  bei  den  Niol  Niol  nicht. 
In  Broome  dürfen  sie  auch  vor  der  Jünglingsweihe  jungen  Leuten  gegeben  werden,  bei  den 
Niol  Niol  nicht.  Vor  zwei  Jahren  schon  wurde  in  einer  Zeitung  in  Perth  behauptet,  weil  die 
dortigen  Schwarzen  Totems  haben,  müßten  solche  auch  bei  den  Niol  Niol  sein.  Hier  kennt  man 
aber  keine,  was  ich  auch  dem  Verfasser  des  Artikels  vor  zwei  Jahren  —  geschrieben  habe. 
Man  braucht  sich  wirklich  nicht  viel  Mühe  zu  geben,  um  die  Abwesenheit  von  Totems  hier  fest¬ 
zustellen.  p  Bischofs,  P.  S.  M.,  Beagle  Bay. 

Culto  de  dioses  en  la  tribù  Yuracaré,  América  de  Sur.  En  el  N"  2  del 

ano  1  de  su  apreciada  Revista  (p.  388)  he  leido  el  siguiente  Cüestionario  :  En  las  tribus  del  grupo 
Tacané  y  Yuracaré  y  otras  se  encuentra  una  especie  de  dioses  del  agua,  del  fuego,  de  la  guerra, 
de  las  enfermedades  etc.  y  se  dice  que  tambien  hay  imagines  de  estos  dioses  y  que  son  adorados 
en  tiemplos  etc.  En  contestación  hago  notar  â  V.  P.  que  me  encuentro  en  condición  de  poderle 
informar  sobre  los  Yuracareses,  en  medio  de  cuya  tribu,  son  très  anos,  hemos  vuelto  a  fundar 
una  nueva  Misión,  que  esta  bautizada  con  el  nombre  de  S.  Antonio.  Dicha  Misión  es  hoy  aten- 
dida  por  el  P.  Damaso  Sartori  y  yo  la  he  visitado  ya  por  dos  veces.  Puedo  asegurarle  que 
los  Yuracareses  no  tienen  imâgenes  ni  tiemplos  en  que  adoran  sus  dioses  y  no  hay  dato  alguno 
de  que,  en  su  modo  de  su,  bajo  el  punto  de  vista  religioso,  hayan  podido  influir  las  tradiciones 
y  teogonia  de  los  pueblos  Quechuas  del  Perii.  En  cambio,  parece  muy  acertado  creen  en  ciertos 
espiritus  que  presiden  las  aguas  y  las  enfermedades,  â  las  que  no  tributan  culto  alguno,  pero 
hacia  quienes  abrigan  un  supersticioso  temor.  En  acabando  de  escribir  mi  relación  sobre  los 
Guarayos,  escribiré  tambien  algo  sobre  los  Yuracareses,  para  lo  que  desde  luego  trataré  de  recoger 
los  datos  que  fueron  menester.  p  pr  Pierini,  O.  F.  M.,  Ascension,  Bolivia. 

Das  Vorkommen  von  Buschmännern  in  Natal.  (Siehe  „Anthropos“,  III  [1908], 
S.  1047  ff.)  —  Nachträglich  konnte  ich  die  Angelegenheit  etwas  schärfer  kennen  lernen.  Aussagen 
von  Eingebornen  muß  man  in  zwei  Klassen  scheiden:  1.  unmittelbare  Augenzeugen,  2.  Ohren¬ 
zeugen.  Die  Angaben  beider  sind  im  allgemeinen  richtig,  bloß  ist  die  letztere  Gruppe  meistens 
nicht  zuverlässig  in  scharfen  Ortsangaben.  Der  Eingeborne  hat  nicht  das  geographische  Bild 
im  Kopf,  wie  wir  es  haben.  Er  mischt  Nahes  und  Fernes  durcheinander. 

Der  Handel  mit  dem  Fellstückchen  hat  in  der  Nähe  von  Kimberley  (Orange  Freestate) 
stattgefunden.  —  Ich  traf  den  Bruder  des  Hermann  Gwala  ;  dieser  konnte  mir  die  richtigen  An¬ 
gaben  machen.  Er  diente  als  Hausknecht  in  Kimberley  und  machte  einen  gelegentlichen  Ausflug. 
Er  schilderte  die  Buschmänner:  L30wz  hoch,  stark  gebaut,  ohne  Wohnungen,  bloß  von  Jagd 
lebend;  ziehen  dem  Wilde  nach,  sollen  einen  Häuptling  haben,  sind  Bogenschützen. 
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Valentin  Ndlovo  sah  die  Buschmänner  westwärts  von  Kimberley.  Von  einem  anderen  Ein- 
gebornen  erfuhr  ich  :  in  Kimberley  dienen  (wenige)  Buschmänner  als  Hausknechte. 

Die  Leute  um  „Tabamhlope“  sprechen  oft  von  einem  Buschmannsstamm  u  Mzilikazi, 
wahrscheinlich  nördlich,  in  der  Richtung  gegen  Harrysmith,  seßhaft  (?) 

In  welcher  Weise  die  Sache  am  „Tabamhlope“  aussieht,  kann  ich  nicht  klar  bestimmen. 
Der  eine  Gewährsmann  hat,  bei  einem  zweiten  Verhör  (vielleicht  aus  übler  Laune)  seiner  ersten 
Aussage  einfach  widersprochen. 

Bis  heute  habe  ich  noch  niemand  gefunden,  der  gegenwärtig  in  den  Nataldrakensbergen 
Buschmänner  gesehen  hat.  Dagegen  habeich  wieder  gehört,  es  wären  immer  noch  einige 
Buschmänner  dort. 

In  der  Umgebung  von  Mariazell  ist  die  einstige  Buschmannsbevölkerung  in  der  gegen¬ 
wärtigen  Sothobevölkerung  aufgegangen.  Man  soll  solche  Individuen  an  dem  kleinen  Wüchse, 
kleinen  Augen  .  .  .  erkennen. 

Arthur  Bushanan  hat  in  jüngster  Zeit  in  Maritzburg  einen  schon  weißhaarigen  Buschmann 
gesehen. 

In  Durban  lebt  auch  ein  (ungefähr)  L25  m  großer,  korpulenter,  starker  Mann  als  Haus¬ 
knecht.  Ich  habe  ihn  vor  Jahren  selbst  gesehen.  Ob  er  ein  echter  Buschmann  sei,  kann  ich 
nicht  angeben. 

In  jüngster  Zeit  sind  zwei  Trappisten-Stationen  in  der  Nähe  der  Drakensberge  begonnen 
worden,  von  denen  aus  ich  leichter  zuverlässige  Nachrichten  zu  erlangen  hoffe. 

Bis  jetzt  kann  man  mit  Sicherheit  das  Vorkommen  von  Buschmännern  in  den  Drakens¬ 
bergen  weder  bejahen  noch  verneinen.  Br.  otto,  O.  Trapp.,  Marianhill,  Natal. 


Buschmanngräber.  —  Von  einem  ungefähr  60jährigen  Mann  aus  dem  Sotho-Stamm 
habe  ich  folgende  Angaben  über  Buschmanngräber: 

Wenn  ein  Buschmann  gestorben  ist,  wird  an  einer  Felswand  unten  so  viel  Fels  heraus¬ 
gearbeitet,  um  den  Leichnam  bergen  zu  können,  dann  wird  der  Leichnam  mit  Steinen  zugedeckt, 
daß  ihn  kein  Wasser  wegschwemmen  kann  (Fig.  1). 


/.ŸEâmg 
Fig.  2. 


Fig.  3. 


Ganz  ähnlich  sollen  auch  die  Basotho  beerdigen  (Fig.  2).  Kann  man  ein  solches  Grab 
nicht  machen,  so  wird  es  in  der  Fig.  3  bezeichneten  Weise  gemacht.  In  jüngster  Zeit  sollen  auch 
die  Heiden  einen  Sarg  gebrauchen.  Br.  Otto,  O.  Trapp.,  Marianhill,  Natal. 


Korrekturen  zu  „Die  Isikula-Sprache  in  Natal“.  (Siehe  „Anthropos“  III  [1908], 
S.  508  ff.)  —  S.  508,  Zeile  6,  von  unten  (Satz  3),  statt  tima  lies  tirici  ;  S.  510,  Z.  5,  von  unten, 
statt  u-boni-ni  lies  u-bona-ni. 

Anzünden  von  Buschfeuern  als  „Regenzauber“  in  Britisch-Zentralafrika.  — 

In  „Anthropos“  II  (1907),  S.  913,  war  bei  einer  Besprechung  von  Miss  Alice  Werners  „The  Natives 
of  British  Central  Africa“  berichtet  worden,  daß  die  Eingebornen  im  großen  Maßstabe  Buschfeuer 
anzünden,  deren  Rauch  sich  zu  einer  Art  Wolken  verdichtet,  die  die  Hitze  erhöhen,  und  aus 
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denen  schließlich  Blitz  und  Donner  und  Regen  hervorkommen.  Es  wurde  auf  die  Möglichkeit 
hingewiesen,  hier  etwas,  was  die  Eingebornen  jetzt  zwar  als  einen  „Regenzauber“  betrachten, 
auf  einen  ganz  rationalen  Ursprung  zurückzuführen.  Es  wurde  nun  der  Wunsch  ausgesprochen, 
deutlicher  ausgedrückt  zu  sehen,  ob  die  Verfasserin  selbst  Gelegenheit  gehabt  habe,  diese  Vor¬ 
gänge  zu  beobachten.  MissAlice  Werner  hatte  die  Freundlichkeit,  uns  darüber  zu  schreiben: 
„Wenigstens  zweimal  habe  ich  ganz  bestimmt  beobachtet,  daß  Regen  auf  den  Waldbrand 
folgte.  Ich  glaube,  daß  ich  es  noch  öfter  gesehen  habe;  aber  daß  es  zweimal  der  Fall  war 
(Juni  1893  und  Oktober  1894),  kann  ich  ganz  bestimmt  versichern.“ 

P.  W.  Schmidt,  S.  V.  D. 

Ergänzung  zu  „Tamoanchan,  das  altmexikanische  Paradies“.  (Siehe  „An- 
thropos“  111  [1908],  S.  870  ff.)  —  Es  läßt  sich  jetzt  auch  für  das  S.  871  erwähnte  Tier,  das 
Tamoanchan  anzugreifen  scheint,  eine  Deutung  geben.  Der  bei  der  Itzpapalotl  angegebene  raub¬ 
tierartige  Vierfüßler  kommt  nämlich  noch  auf  Blatt  12  und  Blatt  54  des  Codex  Borgia  vor.  An 
diesen  Stellen  wird  er  von  Seler  und  Preuß  als  Kaninchen  bezeichnet.  Obwohl  das  Tier  von 
den  in  derselben  Handschrift  enthaltenen  Bildern  dieses  Nagers  durch  einige  Einzelheiten,  wie 
die  gelbe  Bauchseite,  abweicht,  mag  die  Bestimmung  als  Kaninchen  doch  zu  Recht  bestehen. 
Absolute  Naturtreue  und  Übereinstimmung  brauchen  wir  ja  in  diesen  symbolischen  Darstellungen 
nicht  zu  erwarten,  da  sie  doch  für  Wissende  bestimmt  waren.  Es  hätte  dann  die  Beobachtung, 
daß  der  Mondschein  die  Sichtbarkeit  der  Milchstraße  beeinträchtigt,  durch  das  Tamoanchan 
attackierende  Kaninchen  ihren  sinnbildlichen  Ausdruck  gefunden.  Das  Kaninchen  ist  das  Tier 
des  Mondes,  wie  an  verschiedenen  Stellen  in  den  Bilderschriften  zu  ersehen  ist. 

H.  Beyer,  Giddings,  Texas. 

(Einzufügen  in  Beyer,  Tamoanchan,  nach  dem  Satze:  „Wahrscheinlich  hat  aber  diese  be¬ 
sondere  Betonung  des  Dunkels  darin  ihren  Grund1  daß  die  Milchstraße  nur  bei  absoluter  Dunkelheit, 
in  mondfreien  Nächten,  klar  zu  erkennen  ist“) 

Abgrenzung  und  Begriffsbestimmung  der  Ethnologie.  —  Die  in  meiner  Ab¬ 
handlung  „Die  moderne  Ethnologie“  (siehe  „Anthropos“  1  [1906],  S.  134 ff.)  vorgenommene  Begriffs¬ 
bestimmung  der  Ethnologie  und  ihre  Abgrenzung  gegenüber  den  verwandten  Wissenschaften  findet 
die  vollkommene  Zustimmung  des  bekannten  Professors  an  der  Universität  Zürich,  Dr.  R.  Martin, 
in  seiner  Abhandlung  „System  der  (physischen)  Anthropologie  und  anthropologische  Bibliographie“  '. 
Er  meint,  daß  dagegen  mein  Vermittlungsvorschlag,  für  „Anthropologie“  —  statt  „physischer  An¬ 
thropologie“  —  das  Wort  „Somatologie“  zu  wählen,  kaum  auf  allgemeine  Anerkennung  rechnen 
dürfe,  da  das  Wort  „Anthropologie“  schon  zu  sehr  eingebürgert  sei.  Ich  muß  bekennen,  daß 
ich  auch  nicht  allzu  große  Hoffnung  darauf  habe,  und  dann  natürlich  entschieden  den  Gebrauch 
des  Wortes  „Anthropologie“  im  Sinne  von  physischer  Anthropologie,  wie  bei  Martin,  vorziehe. 
Auch  meiner  Definition  der  (physischen)  Anthropologie  :  „Eine  Wissenschaft,  die  sich  beschäftigt 
mit  dem  physischen  Leben  der  Gesamtheit  der  Spezies  Mensch,  sowie  mit  den  physischen 
Gruppierungen  derselben,  den  Rassen“  will  er  zustimmen  und  meint  nur:  „Nur  der  Ausdruck 
.Spezies“  dürfte  zu  eng  gefaßt  sein.“  Ich  denke,  nach  den  neuesten  Darlegungen  Klaatschs  über 
das  Verhältnis  der  Australier  zur  Neanderthal-„Spezies“  von  Schwalbe  haben  wir  keine  Ursache, 
einen  weiteren  Ausdruck  zu  wählen.  Indes  kann  zugegeben  werden,  daß  die  Definition  Martins  : 
„Naturgeschichte  der  Hominiden  in  ihrer  zeitlichen  und  räumlichen  Ausdehnung“  sich  sowohl 
durch  ihre  Kürze  empfiehlt,  als  auch  in  keiner  Weise  einer  bestimmten  Auffassung  präkludiert. 
Das  Hauptziel  der  Martinschen  Abharidlung  ist  Bestimmung,  Abgrenzung  und  Einteilung  der 
(physischen)  Anthropologie.  Sie  bringt  hier  sehr  viele  wertvolle  Ergänzungen  meiner  Arbeit,  so 
daß  sie  nur  angelegentlich  empfohlen  werden  kann. 

Dans  un  compte-rendu  donné  sur  mon  étude  «L’ethnologie  moderne»  qu’il  publia  dans 
la  »Revue  des  Traditions  Populaires»  (Paris  1907,  p.  1 86 f f.)  M.  A.  van  Gennep  reconnaît  la 
justesse  de  la  critique  que  j’avais  adressée  à  plusieurs  savants  français  concernant  leur  emploi 


'  Sonderabdruck  aus  dem  „Korrespondenzblatt  der  Deutschen  Anthropologischen  Gesell¬ 
schaft“,  XXXV1I1.  Jahrgang,  1907,  Nr.  9/12,  Braunschweig  1907.  Siehe  besonders  S.  1,  Anm.  1, 
S.  3,  Anm.  3,  SS.  4  u.  5. 
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fautif  du  terme  «ethnographie»  mais  une  façon  plaisante  il  essaie  d’exposer  que,  comme 
linguiste,  je  devrais  comprendre  que  c’est  non  seulement  le  sens  inné  mais  le  développement 
historique  qui  donne  aux  paroles  leur  signification.  Je  ne  saurais  être  d’avis  que  ce  développe¬ 
ment  ait  eu  en  France  une  telle  force  qu’il  soit  impossible  à  le  faire  reculer.  Cependant,  transeat! 
Mais  il  faut  bien  signaler  aux  ethnologues  une  innovation  faite  par  M.  van  Gennep  lui-même 
qui  ne  saurait  être  justifiée  ni  par  le  sens  inné  ni  par  le  développement  historique.  M.  van  Gennep 
a  donné  à  sa  nouvelle  revue  le  titre  de:  Revue  des  Etudes  Ethnographiques  et  Sociologiques 
Internationale,  et  pour  expliquer  ce  titre  il  écrit  :  «Par  sociologie,  nous  entendons  l’étude  de  la 
vie  en  société  des  hommes  de  tousles  temps  et  de  tousles  pays;  par  ethnographie,  plus 
spécialement  la  description  de  leur  civilisation  matérielle»  [espacé  par  moi 
P.  G.  S.].  Nous  laissons  de  côté  la  définition  de  la  sociologie,  donnée  ici  par  M.  van  Gennep, 
qui  nous  paraît  cependant  être  assez  inexacte.  Mais  nous  désirerions  protester  contre  sa  délimi¬ 
tation  de  l’ethnographie  qui,  d’après  lui,  ne  s’applique  qu’à  «la  description  de  la  civilisation 
matérielle».  Nous  croyons  qu’il  n’y  aura  pas  beaucoup  d’ethnologues  à  qui  une  telle  définition 
n’apparaîtra  pas  comme  une  dégradation  de  leur  science.  Elle  paraît  être  dictée  par  cette  pré¬ 
dilection  pour  une  certaine  espèce  de  sociologie  qui  domine  dans  quelques  cercles.  Mais  elle 
n’est  utile  ni  à  la  sociologie  ni  à  la  science  de  l’homme  en  général  et  elle  contredit  à  tout  usage 
du  terme  «ethnographie»  dans  une  acception  tant  soit  peu  générale. 

P.  W.  Schmidt,  S.  V.  D. 
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Europa. 

A.  Vierkandt  gibt  (Arch.  f.  Anthr.  N.  F.  Bd.  VII, 
SS.  110 — 118)  einige  Leitsätze  und  Grundge¬ 
danken,  die  sich  ihm  besonders  bei  der  Durch¬ 
sicht  der  von  Th.  Koch-Gr.  edierten  Felszeich¬ 
nungen  ergeben  haben.  Wenn  man  auch  mit  V. 
derselben  Meinung  ist,  daß  Koch  das  Problem 
gelöst  habe,  so  warten  wir  doch  noch  etwas  mit 
der  Annahme  der  Maxime  der  Trivialität,  damit 
man  nicht  eines  guten  Tages  dieses  Wort  geradezu 
umkehre.  Wenn  auch  aus  Kritzeleien  Figuren  er¬ 
wachsen  durch  Agglutination  und  Hineinsehen, 
so  muß  sich  nicht  auch  die  sinnvolle  Darstellung 
aus  den  Kritzeleien  entwickelt  haben.  Denn  eine 
Kritzelei  kann  spielender  Natur  sein,  ist  also  dann 
gewollt,  und  sie  kann  eine  „Entgleisung“  sein, 
wenn  man  eine  sinnvolle  Darstellung  wollte. 
Überhaupt  läßt  sich  dieses  interessante  Thema 
nicht  in  ein  paar  Worte  fassen,  wenngleich  die  Zeit 
zu  einer  Behandlung  schon  längst  gekommen  war. 

Im  Globus  (Bd.94,  S.  79 — 82)  legt  derselbe  Ge¬ 
lehrte  einige  Gedanken  „Zur  Reform  der 
völkerkundlichen  Außenarbeit“  dar.  Das 
Zurückstehen  der  Völkerkunde  hinter  anderen 
Wissenschaften  sei  besonders  darin  begründet, 
daß  man  zu  wenig  in  die  Tiefe  gehe  bei  der 
Forschung.  Ein  Streben  nach  Besserung  ist  hier 
erkennbar.  Es  gelte  —  wie  überall  —  das  Sehen 
erst  zu  lernen,  die  Aufmerksamkeit  auf  Be¬ 
achtenswertes  richten,  daß  man  Wichtiges  und 
Unwichtiges  werten  lerne.  Verfasser  macht  noch 
einige  weniger  berücksichtigte  Gebiete  geltend  : 

1.  Einsichtnahme  in  die  Motive  der  beginnenden 
und  sich  entwickelnden  Haustierhaltung,  ein¬ 
heimisch  und  unter  europäischem  Kultureinfluß. 

2.  Dasselbe  bezüglich  des  Ackerbaues  und  der 
gesamten  Anpflanzung  oder  Bebauung.  3.  Ähn¬ 
liches  betreffend  Jagd  und  Verwandtes,  Schonung 
der  Bestände,  Sammlung  der  Naturprodukte  der 
Flora  und  Fauna.  4.  Wichtiger  als  die  Kritzeleien 
spielender  Art  sind  die  Ornamente,  die  darin 


Europe. 

D’après  l’ouvrage:  Th.  Koch-Gr.,  Felszeich¬ 
nungen  etc.,  M.  A.  Vierkandt  propose  (Arch.  f. 
Anthr.  n.  s.  voi.  VII,  pp.  110 — 8)  quelques  prin¬ 
cipes  fondamentaux  et  directifs.  Cependant  si 
l’on  est  d’accord  avec  V.,  que  M.  Koch-Gr.  a 
résolu  la  question  qu’il  a  osé  traiter,  nous  atten¬ 
dons  avant  d’accepter  la  «maxime  de  la  trivialité» 
dans  le  sens  indiqué  afin  d’en  éviter  la  metathèse. 
Il  est  vrai,  l’agglutination  et  l’intuition  reproduc¬ 
tive  (le  Hineinsehen )  sont  à  même  de  produire 
des  figures  réelles  au  milieu  du  griffonage,  mais 
il  ne  s’ensuit  pas  que  dessiner  (peindre)  soit  une 
évolution  du  griffonage  aussi.  En  jouant  on  veut 
faire  un  griffonage  et  en  voulant  faire  des  figures 
on  fait  un  griffonage  à  cause  de  l’inhabilité  à  faire 
des  figures.  Ce  problème  intéressant  ne  se  peut 
donc  résoudre  par  quelques  mots  quoiqu’il  soit 
venu  le  moment  de  le  traiter  déjà  longtemps. 

Dans  le  «Globus»  (vol.  94,  pp.  79 — 82)  M.  A. 
Vierkandt  donne  quelques  idées  sur  «La  Ré¬ 
forme  des  recherches  ethnographiques 
sur  place».  Si  l’éthnographie  est  encore  arriérée 
en  comparaison  des  autres  sciences  c’est  que 
d’après  l’auteur  on  a  manqué  d’approfondir  dans 
les  recherches.  Cependant  une  tendance  vers  le 
mieux  se  faitre  marquer.  11  s’agit  —  comme 
d’ailleurs  partout  —  d'apprendre  à  voir,  de  diriger 
l’attention  sur  des  choses  remarquables,  de  di¬ 
stinguer  ce  qui  a  de  l’importance  de  ce  qui  n’en 
a  pas,  par  exemple  dans  quelques  branches  plus 
ou  moins  éngligées:  1.  L’intelligence  des  motifs 
de  l’élévation  des  animaux  domestiques  qui  com¬ 
mence  et  qui  se  développe  sous  l’influence  de 
la  civilisation  européenne  et  celle  du  pays.  2.  La 
même  chose  à  l’égard  de  l’agricultue  des  plan¬ 
tations,  de  la  culture  (construction  des  bâtiments). 

3.  Des  idées  analogues  par  rapport  à  la  chasse 
et  à  tout  ce  que  s’y  rattache,  aux  collections  des 
produits  de  la  Flore  et  de  la  Faune  à  l’arrengement 
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nledergelegte  und  wiedergegebene  Beobachtung, 
deren  Doppelabhängigkeit  von  Geist  und  Grund  ; 
die  Kausalfolge  von  geometrischer  und  natürlicher 
Figur,  das  Hineinsehen  und  Ergänzungssehen  sind 
korrelative  Forschungskreise  :  Sind  Benennung 
und  Deutung  früher  oder  später  als  das  Ornament? 
Ist  die  Wahl  mythologisch  oder  durch  Formen¬ 
geschmack  bedingt?  5.  Die  Mythenforschung, 
neue,  alte,  gemischte  Sagen,  deren  Bildung, 
Wandel  und  Wandern.  6.  Das  Familienleben  und 
sämtliche  Beziehungen  zwischen  Eltern  zueinander 
und  zu  den  Kindern  sind  bislang  noch  zu  all¬ 
gemein  und  obenhin  behandelt,  Erziehung  und 
Unterricht  nicht  ausgenommen.  7.  Auch  die  Ge¬ 
heimsprachen  werden  der  besonderen  Aufmerk¬ 
samkeit  empfohlen,  nicht  weniger  die  Tabu  (hlo- 
«rpa^-Wortlisten  und  ähnliches,  Scherzsprachen, 
denen  wir  die  Signalsprachen  oder  -Systeme  hin¬ 
zufügen  möchten.  Daß  mit  dem  Gesagten  nur 
ein  kleiner  Teil  der  Gesamtaufgabe  berührt  ist, 
bedarf  keiner  Erwähnung.  Aber  es  ist  auch  klar: 
„Das  ganze  Seelenleben  der  Eingebornen  und 
alle  die  kulturellen  Zustände  und  Vorgänge,  die 
einen  mehr  innerlichen  Charakter  besitzen,  er¬ 
schließen  sich  bekanntlich  erst  bei  einem 
dauernden  Aufenthalt:  Missionäre,  Ärzte, 
Beamte  und  Kaufleute,  die  dauernd 
draußen  sind,  sind  hierfür  mehr  noch 
als  die  Forschungs  reisenden  selbst 
geeignet;  —  Personen  .  .  die  mit  den  Ein¬ 
gebornen  vertraut  sind,  diesen  Vorgängen  fort¬ 
gesetzt  ihre  Aufmerksamkeit  schenken,  also 
gleichsam  ihnen  gegenüber  dauernd  auf  der 
Lauer  liegen“. 


Nicht  sowohl  den  Stoff  als  vielmehr  die  Me¬ 
thode  der  ethnologischen  Forschungen 
betreffen  die  Forderungen  F.  Graebners  (Glo¬ 
bus,  Bd.  94,  S.  213 — 226),  die  auf  durchaus 
geschulte  wissenschaftliche  Expeditionen  drängen, 
die  „nie  auf  die  Mitwirkung  der  Laienkreise  ganz 
verzichten  können, . .  die, . .  wenn  auch  nicht  eine 
feste  Grundlage,  so  doch  wichtiges  Ergänzungs¬ 
material  für  die  wissenschaftliche  Arbeit  bei- 
bringen“.  Ein  wenig  im  Gegensatz  hierzu  sind  wir 
der  Ansicht,  daß  sicherlich  diejenigen,  die  jahre¬ 
lang  in  einem  Volke  stehen  und  —  eine  unerläßliche 
Forderung  zu  tiefer  gehender  Geistesforschung 
—  die  Sprache  des  Volkes  geläufig  handhaben, 
diesen  vorübergehenden  (auch  ein  Aufenthalt  von 
einem  und  zwei  Jahren  ist  hier  nicht  ausreichend) 
Forschern  gegenüber  keine  Laien  mehr  bleiben 
Antliropos  IV.  1909. 


4.  M.  V.  ajoute  à  l’ornement  une  plus  grande 
valeur  qu’aux  griffonages  enfantins.  C’est  dans 
l’ornement  que  se  révèlent  l’observation,  la  double 
dépendance  et  de  l’esprit  et  de  la  cause.  La 
suite  causale  de  la  figure  naturelle  et  géo¬ 
métrique,  la  vue  suggestive  et  la  vue  complémen¬ 
taire  sont  des  cercles  de  recherches  corrélatifs: 
La  dénomination  et  l’interprétation  existaient- 
elles  avant  l’ornement?  Le  choix  est-il  de  pro¬ 
venance  mythologique  ou  est-il  un  résultat  du 
goût  de  formes?  5.  Les  recherches  des  mythes, 
des  légendes  nouvelles,  anciennes,  mixtes,  leur 
formation  leur  changement,  leur  cours.  6.  La 
vie  de  famille,  de  même  que  toutes  les  re¬ 
lations  des  parents  entre  eux  et  avec  leurs  en¬ 
fants  ne  sont  traités  jusqu’ici  que  superficielle¬ 
ment,  y  compris  l’éducation  et  l’instruction. 

7.  Les  langues  secrètes  sont  récommandées  à 
l’intérêt  particulier,  de  même  que  les  listes 
de  mots  tabous  (hlonipa)  et  autres  choses 
semblables,  aux  quelles  nous  voudrions  ajouter 
les  langues  de  signaux  ou  systèmes  de  signaux. 
Inutile  de  dire  que  tout  ce  qui  vient  d’être  cité 
n’est  qu’une  minime  partie  de  la  tâche  entière. 
«Mais  il  est  évident  que  la  vie  intérieure  des 
indigènes  et  tous  les  états  et  les  événements 
civilisateurs  d’un  caractère  intime  ne  se  révè¬ 
lent  à  l’observateur  qu’après  un  long 
séjour.  C’e  st  pourquoi  les  mission- 
naires,  les  médecins,  les  marchands  qui 
font  des  séjours  permanents  dans  le 
pays  sont  plus  capables  de  nous 
donner  des  renseignements  que  les  ex¬ 
plorateurs  mêmes  —  car  ce  sont  là  des  per¬ 
sonnes  qui  se  familiarisent  avec  les  indigènes 
qui  prêtent  leur  attention  à  tout  ce  qui  se  passe 
dans  leur  vie  intérieure,  qui  les  guettent  en  quel¬ 
que  sorte  continuellement.» 

Dans  le  «Globus»  (vol.  94,  pp.  213 — 216)  M.  Fr. 
Graebner  parle  de  plusieurs  nécessités  se  rappor¬ 
tant  plutôt  à  la  matière  même  qu’à  la  méthode 
des  recherches  ethnologiques.  11  exige 
que  les  expéditions  soient  formées  scientifi¬ 
quement,  qu’elles  ne  se  passent  pas  entièrement 
du  concours  des  hommes  qui  ne  sont  pas  pré¬ 
cisément  des  savants  de  profession,  qui,  s’ils 
n’apportent  pas  une  base  solide,  sont  du  moins 
aptes  à  fournir  des  renseignements  complémen¬ 
taires  de  grande  importance.  Un  peu  contraire^- 
ment  à  cet  avis  nous  croyons  qu’un  séjour  de 
deux  ou  trois  ans  serait  suffisant,  et  il  nous 
paraît  être  sûr  que  ceux  qui  vivent  au  milieu  d'un 
peuple  pendant  de  longues  années,  et  qui  sont 
arrivés  à  posséder  sa  langue  —  condition  indis¬ 
pensable  pour  étudier  l’esprit,  et  la  vie  mentale 
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und  mit  Vierkandt  (s.  o.)  mit  als  die  zuerst  zu 
dieser  Sammlung  Berufenen  anzusprechen  sind. 


Asien. 

Die  Ausgrabungen  in  Memphis  bringen 
zum  ersten  Male  verschiedene  asiatische  Typen  in 
Plastik,  weniger  individuell  wie  die  einheimischen 
Gesichtstypen  Ägyptens.  Sumero-Akkader,  Perser, 
Skythen,  ja  sogar  Tibeto-Mopgolen,  Arier  sind 
hier  vertreten  (Man  1908,  71). 

M.  Moszkowski  fand  in  Ost-Sumatra  zwei 
nicht  malaische  Stämme  :  die  Aketts  und  die  Sakei, 
welch  letztere  bisher  nur  auf  Malakka  bekannt 
waren.  (Z.  f.  E.  1908,  SS.  229—239,  ebd.  SS.  634 
— 655)  unterscheidet  Moszkowski  in  Ost-  und 
Zentralsumatra  als  große  pruppen  :  1.  Sakei  und 
Taking  (Wedda  ähnlich),  2.  Aket  (Akik),  Nigritier, 
vielleicht  Semang-Jakun-Mischung,  3.  Malaien, 
4.  Mandelinger. 

Als  die  „letzten  Weddas“  in  ihrem  eigenen 
Busch  in  der  Uva-Provinz  besuchte  M.  Mosz¬ 
kowski,  Berlin,  die  D a  n  igu  1  a -We d  d a s.  Land¬ 
bau  kennen  sie  nicht,  sie  haben  höchstens  2  Jahre 
Fruchte  auf  einem  Felde,  dann  suchen  sie  ein 
neues,  und  wo  wieder  Nahrung  für  sie  wächst, 
dort  hausen  sie.  Höhlen  und  Blätterhütten  im 
Walde  sind  in  der  Zwischenzeit  ihre  Wohnung. 
Man  muß  reine  und  singhalisierte,  bzw.  tamuli- 
sierte  Weddas  unterscheiden.  Die  eigene  Wedda- 
Sprache  ist  fast  ganz  geschwunden  und  stark 
singhalesisch  durchsetzt,  sie  ist  rauh  und  ge¬ 
braucht  viele  Interjektionen.  Das  Dorf,  das  M. 
besuchte,  war  durch  umgeschlagene  Baumstämme 
befestigt,  hatte  3  Hütten  mit  Wänden  aus  Baum¬ 
rinde  und  Dschungelgrasdächern  ;  5  Weiber, 
8  Männer,  6  Kinder  waren  die  ganze  Bevölkerung. 
M.  schätzt  die  gesamten  Weddas  auf  50  bis  60, 
d.  h.  solche,  die  den  Namen  noch  verdienen.  Sie 
gehen  ihrem  Ende  schnell  entgegen,  besonders 
unter  den  Kindern  herrscht  große  Sterblichkeit 
(Globus,  Bd.  94,  S.  133). 

Fünf  Jahre  war  auch  Dr.  C.  G.  Seligmann  bei 
den  Weddas,  besonders  bei  den  kulturell  mehr 
zurückgebliebenen,  den  „Dschungel-  und  Fels- 
Weddas“.  Sie  zerfallen  in  Clans,  deren  einige 
andern  gewisse  Dienste  zu  tun  pflegen.  Meist 
herrscht  Exogamie  und  weibliches  Erbrecht, 
anderswo  ist  Exogamie  geschwunden  und  besteht 
männliches  Erbrecht.  Der  Totenkult  scheint  stark 
vertreten  zu  sein,  sonst  ist  wenig  über  ihre 
Religion  bekannt  geworden.  Bei  großer  Intelligenz 


des  indigènes  —  ne  sauraient  être  considérés 
comme  des  étrangers  à  la  science,  et  il  faut 
consentir  à  M.  Vierkandt  qu’ils  appartiennent 
aux  premiers  appelés  à  faire  de  telles  collections. 

Asie. 

C’est  pour  la  première  fois  que  les  décou¬ 
vertes  d’Egypte  contiennent  des  différents  types 
d’Asie  en  plastique.  Ils  ont  un  moindre  individu¬ 
alisme  que  les  types  des  indigènes  d’Égypte.  Les 
Suméro-Accadiens,  les  Persans,  les  Scythes,  les 
Ariens,  et  les  Tibéto-Mongoles  aussi  y  sont  re¬ 
présentés  (Man,  1908,  71). 

Sur  File  de  Sumatra  d'est  M.  M.  Moszkowski 
a  trouvé  deux  tribus  non-malais:  les  Aketts  et 
les  Sakei  (2.  f.  1908,  pp.  229 — 39),  et  il  distingue 
(1.  c.  634  -55)  au  Sumatra  d’est  et  central  les 
grands  groupes:  1.  Sakei  et  Taking,  à  peu  près 
des  Wedda,  2.  Aket  (Akik),  des  Nigritiens,  peut- 
être  Semang-Jakun  mêlés,  3.  de  Malais,  4.  les 
Mandelingues. 

M.  AT  Moszkowsky  de  Berlin  a  visité  les 
W  e  d  d  a  -  D  a  n  i  g  u  1  a  dans  leur  propre  bush  chez 
les  derniers  Wedda  dans  la  province  Uva.  Ils 
ignorent  l’agriculture  ;  tout  au  plus  ils  ont  2  à  3  ans 
de  suite  des  fruits  sur  le  même  champ  puis  ils 
vont  trouver  un  autre  où  pousse  de  la  nourriture 
pour  eux.  Là  ils  demeurent.  Des  cavernes  dans 
la  forêt  et  des  huttes  construites  de  feuilles  leur 
servent  d’habitation.  11  faut  distinguer  des  Wedda 
de  race  pure  et  des  Wedda  singalisés  (ou  ta- 
tnoulisés).  La  vraie  langue  Wedda  est  presque 
disparue  et  fortement  mêlée  du  singalais;  elle 
est  rude  et  emploie  beaucoup  d’interjections.  Le 
village  que  M.  visita,  était  fortifié  par  des  troncs 
d’arbres  abattus,  avait  3  cabanes  aux  parois  en 
ecorce  d’arbre  et  des  toits  couverts  de  jungle: 
5  femmes  8  hommes,  6  enfants,  voilà  toute  la 
population.  M.  est  d’avis  que  le  nombre  des  Wedda 
qui  méritent  encore  ce  nom  est  de  50  à  60.  Ils  tirent 
rapidement  sur  leur  fin;  c’est  surtout  parmi  les 
enfants  que  règne  une  grande  mortalité.  (Globus, 
vol.  94,  p.  133). 

Le  Dr.  C.  G.  Seligmann  a  aussi  passé  5  ans 
auprès  des  Wedda,  surtout  chez  les  Wedda 
de,  jungle,  et  de,  rochers,  dont  la  civilisation  est 
plus  arriérée.  Ils  se  divisent  en  clans,  dont 
quelques  uns  sont  chargés  de  rendre  différents 
services  aux  autres.  Presque  partout  il  y  règne 
l’exogamie  et  le  droit  d’héritage  féminin.  Dans 
d’autres  endroits  l’exogamie  a  disparu  et  le  droit 
d’héritage  masculin  existe.  Le  culte  de  morts 
paraît  très  répandu;  outre  cela  on  ne  sait  que 
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mangelt  ihnen  außer  ein  paar  rohen  Fels¬ 
zeichnungen  jede  dekorative  Kunst.  Auch  Körper¬ 
schmuck  ist  dürftig  ;  an  Legenden  erhielt  Seligmann 
gut  30  wenig  belangreiche  Zeilen.  Glücklicher¬ 
weise  hat  der  Phonograph  noch  eine  volle 
Reihe  von  Gesängen,  Schlummerliedern,  Toten¬ 
anrufungen  etc.  gerettet  (1.  c.  S.  158). 


Afrika. 

Grandidier  hatte  (L’origine  des  Malgaches, 
Paris  1901)  die  Abkunft  der  jetzigen  Made¬ 
gassen  von  den  eigentlichen  Melanesiern  in 
physischer  Hinsicht  durch  die  Tatsachen  darzutun 
gesucht,  daß  in  ihrer  Sprache  1  kein  Sanskritwort 
sei,  daß  die  Afrikaner  keine  Seefahrer,  der  Kanal 
von  Mozambique  übrigens  westöstlich  sehr  schwer 
zu  passieren  sei,  dagegen  die  Melanesier  sowohl 
tüchtige  Seefahrerkenntnisse  als  auch  den  Vorteil 
der  Strömung  von  Ost  nach  West  hätten.  Gegen 
diese  Annahmen  richtet  sich  eine  Untersuchung 
Ferrands  über  den  Ursprung  der  Madegassen:  Er 
findet  Sanskritwörter  in  den  Vokabularen  aller 
madegassischen  Dialekte,  die  er  mit  denen  der 
indonesischen  zusammenstellt.  Nachdem  dann 
F.  sprachlich  die  nähere  Verwandtschaft  zum 
Melanesischen  zurückgewiesen,  gibt  er  eine 
chronologisch  geordnete  Liste  geschichtlicher 
Zeugnisse  über  die  somatischen  Typen  der 
Madegassen,  die  bis  1800  aus  46  Angaben 
besteht.  Für  die  Jahre  1613 — 1614  ist  das 
Zeugnis  des  Jesuiten  P.  Luiz  Marianno  (Relaçào 
de  jornada  e  descobrimento  da  ilha  de  S.  Lourenço 
in  Bol.  Soc.  Geogr.  de  Lisboa,  7'sér.  no.  5,  1887 
„Collection“  t.  11,  Paris  1904,  pp.  6,  12—13, 
21 — 22).  Er  kannte  die  Madegassen  und  Bantu, 
beide  nach  Sprache  und  physischem  Habitus  und 
unterschied:  1.  Nigritier  mit  krausem  und  2.  solche 
mit  straffem  Haar,  3.  Mulatten  mit  heller  Farbe. 
Unter  letzteren  haben  einige  Kraushaar.  Die 
unter  1  wohnen  an  der  Westseite  der  Insel  und 
sprechen  „eine  Art  Kaffrisch“,  d.  h.  Bantu.  Die 
andern  beiden  sprechen  „Buki“,  =  Madeg.  im 
Swahili,  das  dem  Malaischen  sehr  ähnlich  ist.“ 
A.  Grandidier  hatte  auch  das  gänzliche  Fehlen 
jedes  afrikanisch-sprachlichen  Elementes  für  seine 
Ansicht  ins  Feld  geführt.  Dagegen  gibt  F. 
ein  Bantu-Madegass.  Vokabular  in  drei  Klassen  : 
a)  Suaheli-arabische,  b)  Suaheli-,  c)  Bantu-Wörter 
im  allgemeinen  („bantou  commun“).  In  gleichen 


1  Wie  im  Melanesischen  gegenüber  dem  Indo¬ 
nesischen. 


très  peu  de  chose  sur  leur  religion.  Tout  en 
étant  doué  d’une  grande  intelligence  ils  manquent 
de  tout  art  décoratif,  excepté  quelques  grossiers 
dessins  sur  des  rochers.  Les  parures  du  corps 
sont  également  chétives;  quant  aux  légendes  S. 
n’en  a  obtenu  que  30  lignes  de  peu  d’intérêt. 
Heureusement  le  Phonographe  nous  a  sauvé  une 
série  de  chants,  des  appels  aux  morts  etc.  (1.  c. 
p.  158.) 


Afrique. 

M.  Grandidier  (L’origine  des  Malgaches, 
Paris  1901)  crut  avoir  démontré  l’immigration 
des  Malgaches  de  la  Mélanésie  propre,  quant 
à  l’origine  physique,  à  cause  de  tout  manque  de 
mots  sanscrits  dans  le  malgache1  et  parce  que 
les  Africains  ne  sont  pas  des  navigateurs,  et  au 
contraire  les  Mélanésiens  le  sont.  En  outre  le 
canal  de  Mozambique  serait  à  peu  près  infran¬ 
chissable  de  l’ouest  à  Test  tandis  que  les  Mé¬ 
lanésiens  pouvaient  bien  profiter  du  courant  de 
l’est  à  l’ouest.  Contre  cette  opinion  M.  Ferrand 
a  publié  une  travail  étendu  sur  l’origine  des 
malgaches  :  11  trouve  des  mots  sanscrits  dans  les 
vocabulaires  de  tous  leurs  dialectes  qu’il  met  en 
parallèle  avec  les  mots  indonésiens  tirés  de  même 
du  sanscrit.  Après  avoir  aussi  nié  la  relation 
linguistique  du  malgache  au  mélanésien,  M.  F. 
y  joint  une  liste  chronologique  de  toutes  les  dates 
sur  les  types  somatiques  des  Malgaches,  qui 
contient  46  différentes  notes  en  question  jus¬ 
qu’à  1800.  Pour  les  années  1613 — 1614  il  cite 
le  jésuite  P.  Luis  Marianno  («Relaçào  de  jornada 
e  descobrimento  da  ilha  de  S.  Lourenço»  dans 
le  Bel.  Soc.  Geogr.  de  Lisboa,  7“  s.,  no.  5,  1887; 
«Collection»  t.  II,  Paris,  1904,  pp.  6,  12 — 13, 
21 — 22)  qui  était  bien  instruit  sur  la  physis  des 
Bantous  et  des  Malgaches,  et  parlait  la  langue 
de  tous  les  deux  peuples.  Son  opinion  est  nette¬ 
ment  indiquée  :  la  population  de  Madagascar  se 
compose:  1.  de  Nigritiens  à  cheveux  crépus, 
2.  de  Nigritiens  à  cheveux  lisses,  et  3.  de  mu¬ 
lâtres  à  teint  clair.  Parmi  ces  derniers,  quelques- 
uns  ont  les  cheveux  crépus  comme  les  Cafres. 
Les  Malgaches  de  la  première  catégorie  qui  ha¬ 
bitent  la  côte  occidentale  de  Tile  parlent  «une 
langue  analogue  à  celle  des  Cafres»,  c.-à-d.  un 
dialecte  bantou.  Les  indigènes  des  deux  autres 
catégories  parlent  «la  langue  buki»  (c.-à-d.  «mal¬ 
gache»  en  swahili)  «qui  est  très  semblable  au 
malais».  —  M.  A.  Grandidier  avait  aussi  forcé 


1  Comme  dans  le  mélanésiens  au  contraire  de 
l’indonésien. 
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Klassen  folgt  ein  Ortsnamenverzeichnis  aus 
Madagaskar,  wie  es  heute  gilt,  und  ein  west- 
madegassisches  aus  dem  XVII.  Jahrhundert  (Orig, 
portugies.).  Zur  größeren  Sicherheit  hat  F. 
hier  den  Bantuisten  P.  Sacleux  konsultiert.  Noch 
interessanter  wird  die  Stammesnamen  vergleichung. 
Der  geläufige  Name  Sakalaven  findet  sich  bei 
P.  Marianno  in  der  Form  :  Sukulambe  neben  : 
Ma  -  su  -  kulumbe.  So  werden  die  einzelnen 
Stammesnamen  ausführlichst  behandelt,  am  Ende 
noch  die  Pygmäen  und  die  eingeführten  Neger¬ 
sklaven.  Zusammenfassend  zählt  F.  sieben  Ein¬ 
wanderungsperioden:  1.  Präbantu,  2.  Bantu,  3.  In¬ 
donesisch,  4.  Arabisch,  5.  Sumatra,  6.  Persisch, 
7.  Arabisch.  —  F.  stellt  uns  noch  weitere  Arbeiten 
über  dieses  interessante  Thema  in  Aussicht  (Journ. 
As.  1908,  X"  s„  t.  XI.,  p.  353—500). 


Über  die  Gliederung  der  M  a  n  d  j  a  (Congo) 
schreibt  Fern.  Gand,  Paris  (REES  1908,  S.  321  -6): 
Die  Clans  sind  die  eigentliche  politische  und 
soziale  Einheit.  Sie  führen  eigene  Namen,  z.  B. 
bu-mandja  „die-welche-Mehl-bereiten“,  deren 
Liste  hier  zirka  70  Namen  umfaßt.  Zum  Clanführer 
konnte  nur  ernannt  werden,  wer  sich  in  der 
„Medizin“  (Amulette,  Fetische  u.  dgl.  eingerechnet) 
auskannte  ;  ein  solcher  Clanchef  hatte  früher 
Autorität,  ohne  daß  er  eine  Schutzgarde  oder 
Polizei  besaß.  Jeder  Chef  hatte  einen  oder  zwei 
Unterchefs,  die  Botendienste  zu  andern  Clanchefs 
versahen  u.  dgl.  m.  Bei  wichtigeren  Vorkomm¬ 
nissen  rief  der  Chef  seine  Clanangehörigen  zu¬ 
sammen,  jeder  gab  seine  Meinung  nach  Belieben, 
und  Stimmenmehrheit  entschied. 

Im  Journ.  of  the  Afr.  Soc.,  July  1908,  S.  394  409, 
gibt  Arthur  Foulkes  eine  detaillierte  Gliederung 
des  Fanti-Familien-Systems  der  Guinea- 
Küste. 


Amerika. 

Vom  „Am.  Mus. of  Nat.  Hist.“  wurde  der  Forscher 
Stefansson  zu  den  wenig  oder  noch  garnicht  be¬ 
kannten  Eskimo  auf  Viktorialand  und  der  ark¬ 
tischen  Küste  Kanadas  gesandt.  Stefansson  geht  zu¬ 
erst  nach  Duke  of  York.  1905  wurden  von  Nansen 
und  1906  von  Krückenberg  in  Viktorialand  noch 
unberührte  Stämme  getroffen  (Globus,  Bd.  94, 
S.  100).  Von  den  Eskimo  ist  im  Juli  Knud  Ras¬ 
mussen  zurückgckchrt.  Er  machte  nur  erst  eine 


sa  thèse  en  affirmant  le  manque  total  de  tout 
mot  africain  dans  le  malgache.  C’est  contre  cette 
opinion  que  M.  F.  publie  un  vocabulaire  bantou- 
malgache  en  trois  parties:  à)  swahili-arabe, 
b)  swahili,  c )  bantou  commun.  De  même  il  fait 
suivir  un  vocabulaire  toponomastique  moderne 
et  un  autre  provenant  du  17'  siècle  (orig.  portug.). 
Pour  bien  appuyer  ces  derniers  recherches,  M. 
F.  a  pu  consulter  le  bantouiste  connu  P.  Sacleux. 
11  y  a  encore  plus  d’intérêt  dans  la  comparaison 
de  nom  de  tribus,  p.  e.  le  nom  bien  connu  de 
«Sakalave»,  qui  se  lit  chez  P.  Marianno  Suku¬ 
lambe,  à  coté  de  «Ma-sukulumbe».  Ainsi  par 
ordre  M.  F.  traite  les  simples  noms  de  tribus  en 
détail,  et  enfin  il  ajoute  des  notes  sur  les  pygmées 
et  sur  les  esclaves  importés  d’Afrique.  A  la  fin 
M.  F.  réconstitue  ainsi  le  peuplement  de  l’île 
malgache:  1.  Période  pré-bantoue,  2.  bantoue, 
3.  indonésienne,  4.  arabe,  5.  sumatrane,  6.  per¬ 
sane,  7.  arabe.  M.  F.  nous  promet  la  consum¬ 
mation  de  ses  travaux  sur  ce  thème  très  intéressant. 
(Journ.  As.  1908,  X'  s.,  t.  XL,  pp.  353-500). 

Sur  l’organisation  des  Mandja  (Congo) 
M.  Fern.  Gaud,  Paris  (REES  1908,  p.  326—6) 
écrit:  Les  Clans  forment  la  vraie  unité  politi¬ 
que  et  sociale.  Ils  ont  des  noms  particuliers  p. 
ex.  bumandja,  «ceux  qui  préparent  la  farine», 
dont  la  liste  comprend  environ  70  noms.  Il  n’y 
avait  que  celui  qui  se  connaissait  en  médecine 
(amulette,  fétiche  etc.  y  compris)  qui  pût  être 
nommé  chef  de  Clan.  Un  tel  chef  de  Clan 
avait  autrefois  de  l’autorité  sans  qu’il  possédât 
ni  gardes,  ni  police.  Chaque  chef  avait  un  ou 
deux  sous -chefs,  qui  portaient  des  missives 
chez  d’autres  chefs  etc.  Pour  des  événements 
plus  importants,  le  chef  convoquait  ses  com¬ 
pagnons  de  Clan  ;  chacun  disait  son  opinion  à 
son  gré.  La  majorité  décidait. 

Dans  le  Journ.  of  the  Afr.  Soc.  July  (1908, 
p.  394-  409)  M.  Arthur  Foulkes  donne  une  expo¬ 
sition  détaillée  du  système  de  famille  des  Fanti 
de  la  côte  Guinée. 


Amérique. 

Le  «Am.  Mus.  of  Nat.  hist. »  envoya  l’explorateur 
Steffanssen  chez  les  Esquimaux  dans  le  Vic- 
torialand  et  vers  la  côte  Arctique  du  Canada. 
On  sait  que  ces  Esquimaux  sont  peu  ou  pres¬ 
que  pas  connus  jusqu’ici.  M.  M.  S.  va  d’abord 
à  Duke  of  York.  Hansen  trouva  des  tribus  pri¬ 
mitives  inconnues  dans  le  Victorialand  même  en 
1905,  M.  Krückenberg  de  même  en  1906.  (Globus, 
vol.  94,  p.  100.)  Un  autre  explorateur,  M.  Knud 
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Rekognoszierungsfahrt  für  die  große  Durchquerung 
des  arktischen  Amerika  westwärts  bis  zur  Bering¬ 
straße  (Globus,  Bd.  94,  S.  179). 


Eine  Forschungsreise  im  östlichen  Peru 
hat  der  bekannte  Araukanist  R.  Schuller  an¬ 
getreten,  besonders  um  bei  den  Pano-  und  Aruak- 
stämmen  linguistische  und  anthropologische 
Kenntnisse  zu  sammeln;  ferneres  Ziel  sind  die 
Dominikanerreduktionen  am  Urubamba  und  die 
Gebiete  zwischen  den  Ucayaliquellen  und  dem 
Madre  de  Dios  (Globus,  Bd.  94,  S.  164).  Nach 
Peru  und  Bolivia  ging  auch  anfangs  1907  eine 
archäologisch-ethnographische  Expedition  (des 
Peabody-Museums)  von  4  Forschern,  deren  2  noch 
im  Forschungsgebiete  verblieben.  Man  fuhr  durch 
den  Tambopata  zum  Madre  de  Dios,  blieb  dort 
bei  den  Panostämmen  und  ihren  Nachbarn  einen 
Monat,  dann  ging’s  über  die  Benimündung  bis 
Cochabamba.  Sammlungen  und  wissenschaftliche 
Ergebnisse  werden  als  sehr  wertvoll  geschildert 
(Globus,  Bd.  94,  S.  179). 

G.  T.  Emmons  bringt  aus  Südostalaska 
einige  (60)  Petroglyphen,  meist  Tierfiguren,  in 
denen  das  Kreiselement  die  Hauptrolle  spielt 
(Am.  Anthr.  1908,  No.  2,  S.221 — 230).  Ebensolche, 
weniger  ausgeprägte  Formen,  gibt  A.  W.  North 
Wiederaus  Nieder-Californien  (l.c.  S.246 — 9). 


Ozeanien  und  Australien. 

Auf  Neu-Mecklenburg  starb  als  Expeditions¬ 
chef  mitten  in  der  Arbeit  am  25.  Mai  d.  J.  der 
Marinestabsarzt  Dr.  Emil  Stephan,  geboren 
1872  in  Glatz,  der  (zusammen  mit  F.  Graebner) 
über  Neu-Mecklenburg  wertvolle  ethnographische 
Beobachtungen  publizierte  (Berlin  1907).  Zur 
selben  Zeit  erschien  sein  Werk  „Südseekunst“ 
(Globus,  Bd.  94,  S.  114;  Marine-Rundschau). 

Eine  recht  deutliche  Skizze  von  Br.  Geißler 
in  Dresden,  Konservator  am  ethnographischen 
Museum,  nach  der  Natur  aufgenommen,  zeigt  uns 
die  Herstellung  der  Kriegsschilde  bei  den  Jabim 
an  der  Küste  des  Huongolfes:  Die  auf  2  bis  3  cm 
dünn  abgeschlagenen  Holzstticke  werden  mit  Ro¬ 
tang  und  Lianenstricken  und  zwischen  Korallen¬ 
stücken  eingespannt  und  über  mäßigem  Feuer 
immer  stärker  gebogen.  Eine  weitere  Abbildung 
zeigt  einen  sehr  alten,  mit  Steinwerkzeug  ge- 


Rasmussen,  qui  a  fait  un  voyage  de  reconnais¬ 
sance  pour  la  grande  expédition  à  travers  l’Amé¬ 
rique  arctique  vers  l’Est  jusqu’au  détroit  de  Bering 
(Glob.,  vol.  94,  p.  179),  revint  au  mois  de  juillet, 
après  avoir  visité  ces  mêmes  Esquimaux. 

L’araukaniste  bien  connu,  M.  R.  Schuller,  a  fait 
un  voyage  dans  le  Pérou  de  l’Est  pour  re¬ 
cueillir  des  renseignements  linguistiques  et  an¬ 
thropologiques  chez  les  tribus  pano  et  arouaks. 
11  compte  ensuite  visiter  les  reductions  des  Do¬ 
minicains  sur  l’Urubamba  et  les  contrées  entre  les 
sources  de  l’Ucayali  et  le  Madre  de  Dios  (Globus, 
vol.  94,  p.  164).  C’est  également  vers  le  Pérou 
et  vers  Bolivia  que  se  rendit  au  commencement 
de  1907  une  expédition  archéologico-ethno- 
graphique  (du  Musée  Peabody)  Cette  expédition 
se  composait  de  4  explorateurs,  dont  2  restèrent 
dans  le  pays;  elle  se  rendit  d’abord  au  Madre 
de  Dios  en  descendant  le  Tambopata.  Elle  resta 
un  mois  chez  les  tribus  panos  et  leurs  voisins 
et  se  rendit  ensuite  à  Cochabamba  en  franchis¬ 
sant  l’embouchure  du  Beni.  Les  résultats  scienti¬ 
fiques  de  ce  voyage  semblent  être  très  impor¬ 
tants  (Globus,  vol.  94,  s.  179). 

M.  G.  T.  Emmons  donne  quelques  pétroglyphes 
de  l’Alaska  du  sud-est.  Ce  sont  surtout 
des  figures  d’animaux  dans  lesquelles  le  cercle 
joue  le  rôle  principal  (Am.  Anthr.  1908,  Nr.  2, 
p.  221 — 231).  Les  mêmes  formes,  moins  définies, 
de  la  Basse-Californie,  sont  données  par 
M.  A.  W.  North.  (L.  c.  p.  246—49). 


Océanie  et  Australie. 

Le  25  mai  1908  M.  Emil  Stephan,  né  à  Glatz 
en  1872,  médecin  de  l’état  major  de  la  marine 
mourut  en  Neu-Mecklenburg,  comme  chef  d’ex¬ 
pédition,  au  milieu  de  ses  travaux.  Avec  M.  F. 
Graebner  il  avait  publié  sur  Neu-Mecklen¬ 
burg  des  observations  ethnographiques  pré¬ 
cieuses  (Berlin  1907).  Son  ouvrage  «L’art  en 
Océanie»  parut  en  même  temps  (Globus,  vol.  94, 
p.  114;  Revue  maritime) 

Une  esquisse  très  nette,  faite  d’après  la  nature 
par  M.  Geißler,  conservateur  au  musée  ethno¬ 
graphique  à  Drèsde  nous  montre  la  fabri¬ 
cation  des  boucliers  de  guerre  chez  les  Jabim 
à  la  côte  du  golfe  Huon.  Les  morceaux  de  bois 
amincis  jusqu'à  l’épaisseu;  de  2  ou  3  cm  seule¬ 
ment  sont  fixés  avec  des  cordes  de  rotang  et  de 
lianes  et  entre  des  crêtes  de  coraux.  On  les 
courbe  alors  de  plus  en  plus  au  dessus  d’un  feu 
peu  vif.  Une  autre  gravure  montre  un  bouclier 
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fertigten  Schild  (Mus.  Köln),  der  außen  reich, 
innen  nur  wenig  ornamentiert  ist. 

In  der  Tanga-Inselgruppe,  die  Süd-Neu¬ 
mecklenburg  östlich  vorgelagert  ist,  traf  Dr.  O. 
Schlaginhaufen  langgestreckte  Männerhäuser  auf 
den  Inseln  Lif  (zu  13  \  3  \  3  m)  und  auf  Malendok, 
deren  eines  29  m  lang  und  nur  2  m  breit.  Den 
Dachfirst  tragen  geschnitzte  Stützen,  teilweise  be¬ 
malt  :  jede  Stütze  entspreche  einem  Schweine- 
schmause,  danach  berechnet  sich  die  Länge  des 
Hauses.  Zu  den  erwähnten  Schmausereien  gibt  es 
eigene  Bambuseinfriedungen,  auf  deren  Pfosten 
die  Schädel  der  verspeisten  Tiere  gesteckt  sind. 
In  einem  Männerhaus  war  ein  frisches  Grab,  im 
andern  waren  menschliche  Knochenreste  in  Blätter¬ 
verpackung,  ein  ferneres  enthielt  eine  Werkstatt 
für  Tridacnaringe.  Ein  dabei  gebrauchter  Wasser¬ 
trog  maß  auf  Boäng  3’80  m  lang,  30  cm  breit 
und  40  cm  hoch.  In  fast  allen  Männerhäusern 
waren  Schlitztrommeln  vpn  fast  quadratischer 
Seitenansicht  mit  geschnitzten  Griffen.  Eine  im 
Schlitz  schwebende  Zunge  wird  angeschlagen 
(Globus,  Bd.  94,  S.  165—169). 


Anthropologische  Messungen  bei  den  A4aoris 
auf  Neuseeland  scheinen  nach  Dr.  Th.  Mollison, 
Zürich,  zweifellos  darauf  zu  deuten,  daßPolynesier, 
Melanesier  und  Australier  eine  Mischungsreihe  dar¬ 
stellen,  und  sie  stimmen  mit  denen  der  meisten 
bisherigen  Untersucher  überein  in  der  Ansicht, 
daß  unter  den  Maori  das  polynesische  Element  bei 
weitem  überwiegt  (Korr.  D.  Anthr.  G.,  38.  Jahrg., 
Nr.  9—12). 

Als  Fortsetzung  seiner  a  u  st  r  a  I.  Forschungen 
gibt  W.  Planert  in  Zt.  f.  Ethn.  1908,  SS.  686  -  697 
eine  Dieri-Grammatik.  Ebenda  SS.  206 — 228  drei 
Vokabulare  der  Aluridja  und  Arundta  (Zentral¬ 
australien)  von  Basedow. 


exécuté,  avec  un  instrument  d’ouvrier  en  pierre 
(Mus.  de  Cologne).  En  dehors  il  est  richement 
ornée,  moins  du  côté  intérieur. 

Dans  le  groupe  d’iles  «Tanga»  amassé  devant 
Süd-Neu-Mecklenburg  M.  Schlaginhaufen  trouva 
sur  les  îles  Lif  à  et  sur  Malendok  des  maisons 
d'hom  mes  construites  au  long  (13\3x3w),  dont 
l’une  est  de  29  m  de  longueur  et  de  2  m  de  lar¬ 
geur  seulement.  Des  soutiens  sculptés,  en  partie 
peints,  en  portent  le  toit.  L’auteur  dit  que  chaque 
appui  répond  à  un  festin  de  porcs,  qu’on  ju- 
gait  par  là  de  la  longueur  de  la  maison.  Pour 
ces  festins  il  y  avait  des  enclos  particuliers  de 
bambous  sur  les  poteaux  desquels  on  plaçait 
les  têtes  des  animaux  qu’on  avait  mangés.  Dans 
une  de  ces  maisons  d’hommes,  il  y  avait  une 
tombe  toute  fraîche.  Dans  l’autre  on  trouva 
des  restes  d’ossements  humains,  enveloppés  de 
feuilles.  Une  troisième  maison  renfermait  un 
atelier  d’anneaux  de  Tridacna.  Une  auge,  qui  avait 
servi,  avait  à  Boäng  3'80  m  de  longueur  et  30  cm 
de  largueur  sur  40  cm  de  hauteur.  Dans  presque 
toutes  les  maisons  d’hommes  se  trouvaient  des 
tambours  à  fente,  d’un  côté  presque  quadrangu- 
laires,  avec  des  anses  (manches)  sculptées.  Une 
langue  suspendue  dans  la  fente  est  touchée  pour 
produire  le  retentissement  (Globus,  vol.  94, 
p.  165-169). 

D’après  M.Th.  Mollison  (Zürich)  des  mesures 
anthropologiques  faites  auprès  des  Maoris 
dans  la  Nouvelle-Zéelande  sans  doute  sem¬ 
blent  aider  à  prouver  la  thèse  que  les  Polynésiens, 
Mélanésiens  et  les  Australiens  y  forment  un  mé¬ 
lange,  et  ces  études  sont  bien  d’accord  avec  les 
recherches  qu’on  a  faites  ailleurs  que  l’élément 
polynésien  et  le  plus  fort  parmi  les  Maori  (Korr. 
D.  Anthr.  G.,  ann.  38,  no.  9/12). 

M.  W.  Planert  (Berlin)  publie  (Z.  f.  E.,  1908, 
p.  686-  697)  en  continuant  ses  recherches 
australiennes  une  esquisse  grammaticale  de 
Dieri.  On  y  trouve  (p.  206 — 228)  aussi  trois  voca¬ 
bulaires  des  Aluridja  et  Arundta  (Australie  central), 
données  par  M.  Basedow. 
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Ch.  Albert  Sechehaye,  Programme  et  méthodes  de  la  linguistique  théorique 
—  Psychologie  du  langage.  Paris-Leipzig-Genève  1908. 

Je  crains  bien  que  je  ne  sois  un  censeur  assez  sévère  pour  ce  livre,  malgré  les  qualités 
que  je  me  plais  à  lui  reconnaître.  Ce  n’est  point  que  de  près  ou  de  loin  je  veuille  m’exposer 
au  reproche  de  manquer  de  bienveillance;  mais  à  un  auteur  aussi  avide  de  vérité,  j’aurais  tort, 
me  semble-t-il,  de  ne  point  faire  part  de  quelques  réflexions  que  je  crois  fondées.  Ma  conviction 
en  ce  point  est  d’autant  plus  forte  que  moi  aussi  j’ai  passé  par  ces  mêmes  dispositions  d’esprit, 
avant  d’avoir  la  bonne  fortune  de  comprendre  les  relations  nécessaires  que  doit  avoir  une  linguistique 
théorique  avec  la  masse  complexe  des  phénomènes  du  langage  humain.  Puisse  donc  cette  auto¬ 
biographie  intellectuelle  être  le  garant  de  mes  intentions! 

Quelque  temps  avant  d’écrire  mes  «Principes  de  linguistique  psychologique»  je  m’étais, 
moi  aussi,  fait  un  programme  et  j’avais  conçu  en  ses  grandes  lignes  toute  ma  théorie.  Cause 
matérielle  du  langage,  cause  formelle,  cause  efficiente,  cause  instrumentale,  but  et  fin,  j’avais 
tout  recherché,  étudié,  médité  ...  un  peu  scolastiquement  comme  paraît  l’avoir  fait  M.  Sechehaye. 
Comme  lui,  hélas,  j’avais  négligé  les  faits.  L’amour  de  la  spéculation  et  le  manque  de  contact 
avec  la  réalité  me  jouèrent  là  un  vilain  tour.  Ni  mes  connaissances  psychologiques,  ni  mes 
acquisitions  en  fait  de  linguistique  ne  suffisaient  à  la  tâche  entreprise;  comme  M.  Sechehaye, 
je  croyais  pouvoir  m’en  tenir  aux  grands  principes,  négligeant  les  détails,  et  leur  faisant  dans 
mes  lectures  une  part  modeste,  je  n’y  voyais  nul  inconvénient.  Et  parce  que  j’avais  déjà  emboîté 
ma  linguistique  dans  une  quantité  de  sciences  environnantes,  et  que,  méditant  beaucoup,  j’étais 
parvenu  à  voir  clair  en  quelques  questions  ardues,  je  me  flattais  d’arriver,  avec  ce  mince  bagage, 
à  poser  les  fondements  de  la  linguistique  psychologique.  C’était  un  rêve  osé,  inouï,  et  je  me 
laissais  bercer  de  ces  illusions. 

Ce  furent  mes  rapports  avec  M.  le  professeur  C.  C.  Uhlenbeck  qui  me  dessillèrent  les 
yeux.  Je  commençais  à  comprendre  que  «la  linguistique  théorique  a  un  très  grand  besoin  d’être 
contrôlée  par  les  faits  et  de  leur  demander  des  suggestions.  Ce  n’est  pas  que  les  principes 
posés  ne  suffisent  à  la  déduction,  c’est  parce  que  nos  habitudes  personnelles,  et  les  limites  de 
nos  capacités  intellectuelles  nous  voilent  une  bonne  partie  de  ce  qui  peut  se  déduire  de  ces 
principes.  Les  faits  nous  ouvrent  les  yeux  et  corrigent  nos  erreurs»  (S.  p.  145).  Et  depuis  j’ai 
été  tout  droit  aux  faits,  aux  faits  multiples  et  polymorphes,  aux  faits  importants,  aux  faits  minimes, 
aux  faits  venant  de  partout.  Et  mes  pauvres  théories  s’en  sont  ressenties  bientôt,  l’une  après 
l’autre  dut  céder  la  place  aux  inductions  que  les  faits  me  suggéraient.  Et  si  maintenant  je 
consulte  mes  notes  d’autrefois,  il  m’arrive  rarement  d’y  retrouver  l’expression  de  ma  pensée 
d’aujourdhui, 

M.  Sechehaye  n’a  pas  eu  malheureusement  le  courage  de  cette  besogne  aride  et  pénible, 
il  est  revenu  en  arrière.  Aussi  à  diverses  reprises  nous  répète-t-il,  qu’il  ne  s’agit  ici  que  d’un 
programme,  qu’il  ne  se  sent  pas  la  force  de  traiter  à  fond  les  matières  qu’il  aborde,  qu’il  ne 
dira  que  ce  qui  est  nécessaire  pour  faire  voir  comment  les  problèmes  essentiels  se  posent,  et 
par  quelles  méthodes  on  peut  les  résoudre.  I!  a  oublié  que  chaque  position  théorique,  qu’il  défend 
avec  grande  dépense  de  logique,  devrait  trouver  un  fondement  solide  dans  la  totalité  des  faits 
linguistiques  et  psychologiques  et  non  pas  dans  un  exemple  unique,  tel  qu’en  peut  fournir  tout 
manuel  de  langues  romanes.  Après  cela,  il  aura  beau  promettre  de  «traiter  les  problèmes  aussi 
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a  fond  que  possible»,  le  fond  des  choses  lui  échappera,  les  phénomènes  de  la  surface  le  retiendront 
et  .1  sera  amene  fatalement  à  considérer  leur  enchaînement  logique,  comme  le  critérium  unique 
de  sa  théorie.  Au  fond,  partout  se  retrouve  le  même  défaut:  une  érudition  trop  écourtée  a  posé 
les  problèmes  d’une  façon  un  peu  simpliste,  au  point  que  la  solution  s’en  dégage  d’elle-même  • 
le  malheur  est  que  le  plus  souvent,  les  faits  contredisent  de  si  beaux  résultats  I  ’algèbre  élé¬ 
mentaire  ne  pourrait  tenir  lieu  de  la  réalité  si  complexe,  et  la  psychologie  du  langage  se  réduira 
à  un  mécanisme  d’automate. 

Je  m  en  voudrais  fort,  après  cette  critique  aussi  sévère  —  mais  que  je  crois  juste  -  de 
ne  point  relever  les  qualités  du  livre,  et  je  le  fais  d'autant  plus  volontiers  que  je  me  plais 
a  reconnaître  en  M.  Sechehaye,  une  puissante  et  fine  mentalité.  Souvent  elle  l’a  préservé  de  bien 
des  conclusions  hâtives,  et  son  instinct  de  la  vérité  l  a  mis  bien  des  fois  sur  le  chemin  du  vrai, 
malgré  les  imperfections  de  sa  méthode. 

Ainsi  la  critique  de  l’œuvre  de  Wundt  (Chap,  ili)  me  paraît  fort  judicieuse,  il  semble  bien 
que  ce  dernier  n  a  point  compris  1  importance  du  problème  grammatical.  «C’est  que  psychologue 
plutôt  que  linguiste,  il  a  été  plus  préoccupé  de  faire  de  la  psychologie  à  propos  du  langage  que 
la  psychologie  du  langage  à  proprement  parler.» 

A  signaler  aussi  au  Chap.  VU  la  thèse  excellente  sur  le  langage  prégrammatical'  «les 
facteurs  prégrammaticaux  sont  des  produits  de  la  vie  affective,  les  facteurs  grammaticaux  sont 
ceux  de  la  vie  intellectuelle».  Notons  encore  ces  magnifiques  paroles  de  vérité  sentie:  «Le  langage 
grammatical  n'existe  pas  par  lui-même,  mais  il  est  toujours  enveloppé  et  comme  noyé  dans  le 
langage  prégrammatical  et  affectif.  C’est  dire  que  la  pensée  est  toujours  plus  riche  que  la  grammaire, 
et  que,  par  conséquent,  il  ne  saurait  être  question  d'un  parallélisme  réel.  La  grammaire  est 
insuffisante  et  inadéquate  pour  exprimer  tout  ce  que  l’activité  psychologique  met  en  mouvement 
d'émotions,  de  représentations  et  d’idées.  On  peut  comparer  la  pensée  à  une  ombre  projetée 
qui  se  compose  d'un  noyau  parfaitement  dessiné,  et  d’une  pénombre  plus  ou  moins  grande  tout 
autour.  Le  noyau,  ce  sont  les  pensées  claires  qui  vont  trouver  leur  expression  correcte  dans 
la  grammaire;  la  pénombre  représente  des  choses  plus  pressenties  que  pensées,  de  vagues 
associations,  des  concepts  en  gestation,  des  mouvements  émotifs  qui  ne  se  traduisent  pas  en 
idées  bien  définies.  Plus  le  facteur  émotif  domine,  plus  l’attention  intellectuelle  est  faible,  plus 
il  y  a  de  chance  pour  que  tout  cela  provoque  des  impulsions  psychophysiologiques  intenses, 
qui  non  seulement  se  donneront  libre  carrière  à  côté  des  impulsions  grammaticales,  mais  qui 
feront  irruption  dans  leur  domaine  et  viendront  en  troubler  l'action»  (p.  121).  «Tout  cela  s’exprime 
d  une  façon  spontanée,  mais  sans  précision,  par  les  facteurs  extragrammaticaux,  et  tend,  comme 
tout  le  reste  à  trouver  son  expression  constante,  claire,  grammaticale.  La  puissance  (par  laquelle 
I  homme  a  dû  un  jour  créer  son  langage)  est  sans  cesse  active,  et  tout  ce  qui  vit  en  lui  travaille 
à  se  fixer,  à  devenir  conscient  dans  un  symbole.  Parmi  les  milliers  d’associations  vagues  qui 
se  font  et  se  défont  en  lui  par  l’exercice  de  la  parole,  dans  ces  limbes  de  l’intelligence  et  de 
la  grammaire,  il  s  attache  naturellement  de  préférence  à  celles  qui  répondent  aux  besoins  les 
plus  ressentis  de  son  intelligence  ou  de  sa  vie  affective.  Toutes  celles  qui  acquerront  assez  de 
force  pour  entrer  dans  les  grammaires  individuelles  par  la  porte  que  nous  avons  dite,  seront 
des  associations  qui  répondent  de  quelque  manière  aux  tendances  psychologiques  de  l’individu; 
et  celles  qui  entrant  dans  l’usage,  triomphent  de  toutes  les  concurrences  et  s’imposent  aux 
collectivités,  obtiennent  ce  succès  parce  qu’il  y  a  une  correspondance  intime  et  directe  entre 
la  forme  de  la  pensée  qu’elles  réalisent  et  les  tendances  psychiques  de  la  collectivité  qui  les 
adoptent.  Et  ainsi  le  principe  de  l’évolution  morphologique  ne  saurait  être  autre  chose  qu’une 
adaptation  de  plus  en  plus  étroite  du  système  morphologique  à  la  fin  intellectuelle  du  langage, 
et  de  son  type,  de  ses  caractères,  au  type  psychique  de  la  collectivité  qui  s’en  sert,  et  dont  le 
langage  doit  suivre  les  évolutions  et  les  progrès  dans  Tordre  mental»  (p.  170—171).  En  phonétique 
nous  ne  saurions  suivre  une  autre  méthode  qu’en  morphologie  évolutive.  Le  principe  directeur 
ne  peut  être  autre  chose  que  l’adaptation  de  plus  en  plus  parfaite  du  système  phonologique 
aux  dispositions  collectives  des  sujets  parlants,  et  son  évolution  parallèle  à  celle  de  ces  dispositions. 

U  y  a  quatre  espèces  d’adaptations  1".  L’adaptation  physiologique.  Quand  le  type  physiologique 
d  une  (collectivité)  évolue  à  la  suite  d’un  changement  d’habitat  ou  de  mœurs,  il  est  évident  que, 
si  ses  organes  vocaux  sont  en  quelque  mesure  affectés,  son  système  phonologique  en  trahira  aussi 
en  quelque  manière  le  contre  coup.  2°  L’adaptation  psychologique,  U  doit  y  avoir  une  certaine 
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correspondance  entre  les  sons,  les  mouvements  des  organes  vocaux  ou  les  perceptions  auditives 
et  les  dispositions  psychiques  du  sujet.  A  la  psychologie  individuelle  de  l’établir  en  d'en  formuler 
les  lois.  Les  '  évolutions  phonétiques  qui  ont  pour  règle  l’adaptation  psychologique  commencent 
par  les  variations  individuelles  dues  aux  impulsions  spontanées  du  langage  affectif.  C’est  par 
elles  que  les  modifications  de  sons  conformes  à  notre  tempérament  entreraient  dans  le  langage, 
et  c’est  en  vertu  d’une  préférence  d’ordre  esthétique  que  la  collectivité  s’y  attacherait  et  les 
incorporerait  dans  la  grammaire.  C’est  pour  cela  que  l’italien  serait  sonore,  et  le  haut  allemand 
rude  et  guttural.  11  y  a  des  motifs  subtils  mais  très  réels,  qui  font  que  le  goût  se  porte  d’un 
côté  plutôt  que  d’un  autre.  La  linguistique  touche  peut-être  ici  à  la  théorie  des  formes  de  l’art, 
de  la  mode,  et  du  goût  régnant.  3°  L’adaption  intellectuelle.  Quand  un  phonème  ne  paraît  pas 
avoir  d’importance  au  point  de  vue  de  la  grammaire,  l’attention  ne  s’y  attache  pas  au  cours  de  la 
parole  et  il  est  plus  susceptible  qu’un  autre  de  subir  toutes  les  influences  qui  peuvent  le  modifier. 
Ici  l’intelligence  n’intervient  que  d’une  façon  toute  négative.  Quand  au  contraire  le  phonème 
possède  pour  celui  qui  parle,  un  rôle  grammatical,  il  est  prononcé  avec  soin  et  l’attention  en 
se  portant  sur  lui  exerce  à  son  égard  une  influence  conservatrice.  4°  L’adaptation  historique. 
Nous  entendons  par  là  les  influences  que  les  langues  exercent  les  unes  sur  les  autres  relativement 
à  leur  prononciation  quand  elles  entrent  en  contact.  Nous  avons  déjà  parlé  des  variations  que 
ce  contact  suscite.  Ces  variations  tendent  d’autant  plus'  fortement  à  provoquer  des  évolutions 
phonétiques  qu’elles  ne  sont  pas  passagères,  mais  que  l’individu  qui  prononce  une  langue  en 
se  laissant  influencer  par  des  habitudes  de  prononciation  empruntées  à  un  autre  idiome,  ne  peut 
se  corriger  de  ce  défaut  que  dans  une  faible  mesure,  et  exerce  par  conséquent  une  influence 
constante  sur  son  entourage.  Si  dans  une  collectivité  il  y  a  un  grand  nombre  d’individus  qui 
pour  la  même  cause  agissent  continuellement  dans  un  même  sens,  il  est  impossible  qu’il  n’en 
résulte  pas  une  transformation,  une  adaptation  plus  ou  moins  complète  de  la  prononciation 
collectivement  admise,  aux  habitudes  de  ces  individus.  Nous  appelons  cette  adaptation,  «historique» 
parce  qu’il  faut  pour  que  ce  phénomène  se  produise  en  grand,  des  événements  relatifs  aux  destinées 
des  peuples  —  migrations,  guerres,  conquêtes  progrès  de  la  civilisation,  relations  intellectuelles  ou 
commerciales  qui  se  nouent  ou  se  dénouent.  «A  y  regarder  de  près  on  verra  peut-être  que  cette 
dernière  adaptation  est  la  cause  la  plus  efficace  des  transformations  phonétiques  qu’enrégistre 
l’histoire  des  langues»  (p.  252 — 27). 

Somme  toute,  ce  livre  très  philosophique,  qui  a  certainement  son  importance  pour  la 
théorie  générale  des  sciences,  ne  profitera  pas  autant  à  la  linguistique  pratique,  que  l’intention 
et  le  talent  de  l’auteur  nous  faisaient  espérer.  Cependant  on  y  trouve  assez  de  passages  de 
grande  valeur  dont  j’ai  voulu  souligner  les  plus  marquants. 

Dr.  Jac.  van  Ginneken,  S.  J.  —  Maestricht. 


Franz  Boas.  Second  Report  of  the  Eskimo  of  Baffin  Land  and  Hudson 
Bay.  From  Notes  collected  by  Captain  George  Comer,  Captain  James 
S.  Mutch,  and  Rev.  E.  J.  Peck.  200  pp.  with  6  plates  and  98  illustra¬ 
tions  of  text.  (Bull.  Am.  Mus.  Nat.  Hist.  Vol.  XV,  P.  11.)  1907.  New  York. 

The  foundations  of  the  present  Report  were  already  laid  in  the  eighties  (1883 — 1898); 
the  objects,  the  description  of  which  is  given  here,  were  then  systematically  and  carefully  col¬ 
lected.  Thus  the  distinctive  details,  development,  manner  of  working  and  materials,  use  of  ob¬ 
jects  etc.  are  given  with  that  minuteness  and  thoroughness  that  characterise  the  whole  paper. 
Illustrations  of  the  text  and  the  text  itself  are  as  clear  and  distinct  as  can  be  desired.  The  pic¬ 
tures  are  excellently  drawn,  and  their  composition,  size,  sections  and  selection  of  types  are  well 
worthy  of  imitation:  thus,  especially,  for  comprehensiveness  fig.  236 — 244;  the  types  pp.  245, 
248.  Scarcely  a  single  sketch  could  be  replaced  by  a  photo.  Perhaps  nos.  237  and  238  p.  437 
are  exchanged  by  mistake,  because  in  other  sketches  the  scale  in  designs  fits  into  the  propor¬ 
tions  of  the  sketched  subjects. 

Ethnological  consequences  are  deduced  from  this  large  collection  and  minute  description  : 
1.  the  extreme  conservatism  of  the  Eskimo  in  the  form  of  all  implements,  even  the  simplest 
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ones  ;  2.  that  the  decorative  art  of  the  Eskimo  of  the  Hudson  Bay  region  has  very  much  de¬ 
generated  during  the  last  century  :  at  present  exceedingly  rough,  in  older  times  more  carefully 
finished;  3.  that  there  is  close  relationship  between  different  areas  of  Eskimo  culture.  - — More 
peculiar  common  notes  are  then  separately  given  in  proper  order  about  the  single  groups  of 
Eskimo  on  the  W.  Coast  of  Hudson  Bay  (of  whom  the  most  southern,  the  Sauniktumiut,  did 
not,  it  seems,  remain  without  influence  from  the  neighbouring  Indians';  a  conclusion  demon¬ 
strated  from  many  facts,  by  Mr  Comer),  of  Southampton  Id.,  Hudson  Strait,  Ponds  Bay.  Still 
more  detailed  are  the  indications  about  Eskimo  mythology.  40  folklore  texts  follow,  and  the  ap¬ 
pendix  indicates  parallel  tales  among  other  tribes.  Rev.  E.  J.  Peck  gives  an  analysis  of 
three  texts. 

The  general  conclusion  from  this  second  part  of  the  whole  essay  is  that  it  is  more  than 
established  that  the  relations  of  the  Eskimo  of  Hudson  Bay  and  Baffin  Land  and  those  of 

Greenland  and  of  Alaska  are  much  closer  than  has  been  generally  supposed  ; . that  we 

find  now  a  greater  unity  of  Eskimo  culture  from  Alaska  to  North  Greenland  in  the  details  of 
the  forms  of  utensils,  as  well  as  in  customs,  beliefs,  and  certain  parts  of  mythology.  This  close 
relationship  between  Hudson  Bay  and  Baffin  Land  and  that  of  North  Greenland  is  also  brought 
out  clearly  by  Knud  Rasmussen  („Neue  Menschen“,  Berne,  1907),  parallel  data  from  which  are 
given  here  for  comparison.  Under  the  heading  of  unity  we  should  have:  1.  a)  East-,  b)  West- 
Greenland  ;  2.  a)  Smith  Sound,  b)  Ponds  Bay,  Fury  and  Hecla  Strait,  Western  Hudson  Bay,  and 
Boothia  Felix,  c)  Southampton  Id.;  3.  Labrador  and  Southern  Baffin  Land. 

At  the  end  we  expected  to  find  a  comparison  of  ethnological  results  with  linguistics. 
Uhlenbeck’s  Ontwerp  was  not  yet  published,  but  Thalbitzer’s  results  we  should  like  to  have 
seen  compared. 

Notwithstanding  this  omission,  we  wish  to  say  that  studies  of  this  thouroughness  and 
in  such  well  balanced  combination  are  highly  desirable  in  the  field  of  ethnology. 

P.  F.  Hestermann,  S.  V.  D.,  St.  Gabriel. 


Dr.  Ed.  Hahn.  Die  Entstehung  der  wirtschaftlichen  Arbeit.  Heidelberg  1908. 
Karl  Winters  Universitätsbuclihandlung.  IV  und  109  SS.  8°.  Preis  kart. 
Mk.  2.50. 

Daß  bei  den  „Kulturvölkern“  die  materiellen  wirtschaftlichen  Verhältnisse  eine  der  Grund¬ 
lagen  sind,  von  denen  ihre  ganze  Entwicklung  selbst  bis  in  ihre  idealsten  Spitzen  hinauf  ge¬ 
tragen  wird,  ist  eine  jetzt  so  ziemlich  zum  Allgemeinbesitz  gewordene  Erkenntnis.  Daß  es  bei 
den  „Naturvölkern“  damit  durchaus  nicht  anders  bestellt  ist,  daß  hier  vielmehr  die  wirtschaftlichen 
Verhältnisse  von  fast  noch  weittragenderer  Bedeutung  sind,  das  ist  nur  deshalb  noch  nicht  so 
zur  allgemeinen  Anerkennung  gelangt,  weil  diese  Verhältnisse  in  der  Forschung  vielfach  noch 
zu  wenig  beachtet  und  herausgearbeitet  worden  sind. 

Die  Erkenntnis  von  der  großen  Bedeutung  der  wirtschaftlichen  Verhältnisse  und  das 
ihnen  gebührende  Interesse  zu  vermitteln,  ist  das  vorliegende  Werkchen  recht  geeignet.  Die 
wirtschaftsgeschichtlichen  Ansichten  des  bekannten  Verfassers  brechen  sich  trotz  manchen  an¬ 
fänglichen  Widerspruches  mehr  und  mehr  Balm.  Daß  es  nicht  schneller  geschah,  lag  zum  Teil  an 
den  wirtschaftspolitischen  Forderungen,  die  daran,  in  nicht  immer  schlußkräftiger  Form,  geknüpft 
wurden,  teils  auch  an  dem  mangelhaften  Stil  und  den  Bizarrerien  der  Darstellung,  die  das  not¬ 
wendige  Maß  von  self-training  vermissen  läßt  und  fortwährend  rechts  und  links  vom  Wege 
abschweift,  oft  genug  in  Gebiete  hinein,  für  die  dem  Verfasser  entschieden  die  nötigen  Vor¬ 
kenntnisse  mangeln.  Solcher  Fälle  liegen  auch  in  diesem  Werke  mehrere  vor.  So  z.  B.  wenn  er 
sich  auf  das  Gebiet  der  Bibelexegese  begibt  und  einen  Widerspruch  in  der  Schätzung  der 
Arbeit  des  Gartenbaues  (Paradies)  mit  der  des  Ackerbaues  herausfindet.  Hätte  er  nur  Gen.  I,  29 — 30 
mit  dem  Herrscherauftrag  über  alle  Naturwesen  und  dazu  ein  wenig  Psychologie  (s.  z.  B.  Passarge, 
Die  Buschmänner  der  Kalahari,  S.  129)  zu  Hilfe  genommen,  so  würde  er  schon  zu  anderen  Er¬ 
gebnissen  gekommen  sein.  Die  emphatische  Verve,  mit  der  manchmal  Behauptungen  ausgesprochen 
werden,  läßt  nicht  diese  sicherer,  wohl  aber  den  Verfasser  komischer  erscheinen.  So  z.  B.  S.  38 — 39, 
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wo  er  von  dem  Abgetansein  des  Schöpfungs-  und  dem  Triumph  des  Entwicklungsgedankens 
spricht  —  sehr  oberflächlich,  sind  denn,  von  allem  anderen  abgesehen,  Schöpfung  und  Entwicklung 
kontradiktorische  Gegensätze?  S.  99  der  kindische  Satz  von  dem  Katholizismus,  der  „von  der 
Wissenschaft  nichts  weiß  und  nichts  wissen  will"  —  der  von  der  sexuellen  Erziehung  nichts 
versteht,  weil  er  seine  Priester  auf  den  Zölibat  verpflichtet  —  hat  Herr  Dr.  Eduard  Hahn,  der  uns 
so  viel  über  Hackbau,  Nomadenwirtschaft,  Ackerbau  belehrt,  alle  diese  Dinge  auch  selbst  mit 
durchgemacht? 

Der  Unverstand,  der  sich  hier  und  an  mehreren  anderen  Stellen  offenbart,  soll  uns  nicht 
blind  und  ungerecht  machen  gegen  das  Zutreffende  der  eigentlichen  Hauptausführungen  des 
Verfassers.  In  ganz  vorzüglicher  Weise  hebt  er  die  hohe  Bedeutung  der  Frau  für  die  Anfänge 
der  Wirtschaft  im  Hackbau  hervor.  Daß  infolgedessen  auch  eine  große  Arbeitslast  sich  auf  die 
Schultern  der  Frau  niedersenkte,  ist  richtig;  aber  in  der  Schilderung  derselben  geht  der  Ver¬ 
fasser  doch  zu  weit,  bezw.  er  läßt  nicht  genügend  hervortreten,  daß  es  doch  auch  genug  Völker 
gibt,  bei  denen  die  Verteilung  der  Arbeitslast  auf  die  beiden  Geschlechter  eine  durchaus  an¬ 
gemessene  ist.  Das  gilt  in  noch  höherem  Maße  von  der  allerersten  Stufe,  der  „aneignenden“ 
Wirtschaft,  wo  das  Pflanzensammeln  der  Frauen  nichts  Schwierigeres  bedeutet  als  die  Sammlung 
der  Fleischnahrung  durch  die  Männer,  das  der  Verfasser,  für  diese  Stufe  ganz  gewiß  mit  Unrecht, 
als  das  „bißchen  Jagd“  bezeichnet.  Überhaupt  ist  diese  erste  Stufe  in  der  Darstellung  ent¬ 
schieden  zu  kurz  gekommen,  ein  gutes  Spezimen  derselben  hätte  sich  z.  B.  bei  den  Andamanesen 
ergeben.  Der  Beweis  dafür,  daß  die  Stufe  der  Hirten-Nomaden  nur  aus  einer  früheren  Ackerbau¬ 
stufe  hervorgegangen  sei,  scheint  mir  noch  nicht  in  jeder  Hinsicht  geliefert  zu  sein.  Damit  will 
ich  durchaus  nicht  für  die  frühere  Annahme  einer  Aufeinanderfolge  von  Jäger,  Hirte  und  Acker¬ 
bauer  eintreten;  aber  es  scheint  mir  auch  noch  nicht  genug  die  Möglichkeit  erwogen,  daß  die 
erste  Stufe,  die  der  bloßen  Sammel-  oder  aneignenden  Wirtschaft,  die  sich  ja  durchaus  nicht 
bloß  auf  (Wild-)  Fleisch,  sondern  auch  auf  (wildwachsende)  Pflanzen  erstreckte,  sich  gegabelt 
hätte,  je  nach  den  Bodenverhältnissen,  die  sie  vorfand,  einerseits  in  vorwiegenden  Pflanzenbau, 
andererseits  in  vorwiegende  Viehzucht  —  vorwiegend,  denn  ganz  ausschließlich  ist  ja  keine 
dieser  Formen  irgendwo  zu  finden. 

Das  Studium  von  Darstellungen  der  hier  vorliegenden  Art  ist  den  Missionären  um  so 
mehr  zu  empfehlen,  als  sie  dadurch  eine  bessere  Einsicht  in  die  auch  wirtschaftliche  Bedingtheit 
mancher  soziologischer  Formen,  z.  B.  der  Polygamie  und  der  Sklaverei  gewinnen  und  deshalb 
bei  dem  notwendigen  Kampf  gegen  Mißbildungen  um  so  besser  das  Übel  bei  der  Wurzel  an¬ 
fassen  lernen.  So  sind  auch  die  Winke,  die  der  Verfasser  in  dieser  Hinsicht  S.  42  gibt,  ganz 
zutreffend. 

Was  endlich  die  sozialpolitischen  Ansichten  des  Verfassers  angeht,  so  verdient  er  volle 
Zustimmung,  wenn  er  spricht  „von  dem  radikalen  Unsinn  einer  völligen  politischen  und  wirt¬ 
schaftlichen  Gleichstellung  von  Mann  und  Frau  in  Pflicht  und  Recht“  (S.  103),  wie  auch  ferner 
dafür,  daß  Anthropologie  und  Ethnologie  in  der  sogenannten  Frauenfrage  ein  gewichtiges 
Wort  mitzureden  haben  und  von  dieser  Befugnis  einen  öfteren  und  entschiedeneren  Gebrauch 
machen  sollten  als  bisher  (S.  32).  Auch  seine  Ausführungen  über  Sozialaristokratie  ent¬ 
halten  manches  Gesunde,  so  über  die  bessere  Berücksichtigung  hervorragend  begabter  Individuen, 
„sie  mögen  herkommen,  woher  sie  wollen“  (S.  103).  Für  die  Kolonisationspolitik  durchaus  be¬ 
herzigenswert  sind  seine  Worte:  „Denn  das  müssen  wir  in  Zukunft  viel  stärker  in  den  Vorder¬ 
grund  schieben,  wie  es  bisher  geschehen  ist,  wir  müssen  nicht  nur  darauf  Bedacht  nehmen,  wie 
wir  die  niedriger  stehenden  Völker  heben,  sondern  wir  müssen  auch  durch  sach¬ 
verständige  Maßregeln  dafür  sorgen,  daß  nicht  über  dieser  Aufgabe  die  höher  stehenden 
Völker  sinken.  Wie  wir  für  den  Angehörigen  der  höheren  Bildung  bei  uns  gelegentlich  die 
Gefahr  des  Verbauerns  fürchten,  so  ist  draußen  die  Gefahr  außerordentlich  viel  größer,  daß 
Engländer,  Holländer  und  Deutsche  verindern,  vernegern  oder  verkaffern“  (S.  90 — 91).  Es  handelt 
sich  dabei  aber  um  noch  bedeutend  schlimmere  Gefahren,  als  z.  B.  um  die  Einschleppung  des 
Opiumlasters  durch  französische  Beamte  aus  Hinterindien  auch  die  Einschleppung  niederer 
Lebensformen  und  niederer  ethischer  Lebensnonnen  scheint  hier  wirklich  oft  schon  bevorstehend. 
Hier  ist  sozialaristokratische  Selbstachtung  durchaus  am  Platze.  Man  ist  sich  nur  nicht  klar,  ob 
der  Verfasser  auch  die  rassenzüchtlerischen  Grundsätze  mancher  „Sozialanthropologen“  noch 
pnter  „Sozialaristokratie“  rechnet.  Daß  selbst  auch  hier  manche  Prophylaxen  und  positive  Maß- 
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regeln  Berechtigung  haben,  ist  nicht  abzustreiten;  aber  eine  einfache  Übertragung  der  Grund¬ 
sätze  des  Zuchtstalles  auf  das  menschliche  Haus  müssten  wir  als  oberflächlich,  unwissenschaftlich 
und  unmoralisch  entschieden  ablehnen. 

P.  W.  Schmidt,  S.  V.  D. 

Jahrbuch  der  Naturwissenschaften.  1907 — 1908.  23.  Jahrgang.  Herausgegeben 
von  Dr.  Max  Wildermann.  Mit  29  Abbildungen.  Lex.-8°  (XII  u.  510  SS.). 
Freiburg  im  Breisgau,  Herdersche  Verlagshandlung,  1908.  Geb.  in  Original- 
Leinwandband  K  9. — . 

Jahrbuch  der  Zeit-  und  Kulturgeschichte.  1907.  1.  Jahrgang.  Herausgegeben 
von  Dr.  Franz  Schnürer.  Lex. -8°  (Vili  u.  480  SS.).  Freiburg  im  Breisgau, 
Herdersche  Verlagshandlung,  1908.  Geb.  in  Original-Leinwandband  K  9. — . 
Aus  dem  Bedürfnisse,  über  die  wesentlichen  Fortschritte  der  Naturwissenschaft  alljährlich 
Orientierung  zu  erhalten,  ist  vor  mehr  als  zwei  Dezennien  das  „Jahrbuch  der  Naturwissenschaften“ 
entstanden,  das  sich  zur  Aufgabe  gestellt  hat,  die  wichtigsten  Errungenschaften,  die  das  jedesmal 
verflossene  Jahr  auf  dem  Gesamtgebiet  der  Naturwissenschaften  gebracht  hat,  weitesten  Kreisen 
zugänglich  zu  machen,  und  von  dem  jetzt  der  23.  Band  vor  uns  liegt.  Das  „Jahrbuch“  erscheint 
diesmal  in  vergrößertem  Format  und  auch  die  Ausstattung  ist  eine  reichere  im  Vergleiche  zu  früher. 
Den  äußeren  Anlaß  dazu  bot  der  Umstand,  daß  das  „Jahrbuch  der  Naturwissenschaften“  fortan  nicht 
mehr  allein,  sondern  zum  erstenmal  gleichzeitig  mit  dem  „Jahrbuch  der  Zeit-  und  Kulturgeschichte“ 
in  die  Welt  hinaustritt.  Es  ist  dem  Herausgeber  dieses  neuen  Jahrbuches,  der  seit  Jahren  als 
Redakteur  des  „Allgemeinen  Literaturblattes“  und  der  „Kultur“  tätig  ist,  gelungen,  für  das  neue, 
gewiß  nicht  leichte  Unternehmen  eine  Reihe  hervorragender  Männer  der  Wissenschaft  und  des 
öffentlichen  Lebens  zu  gewinnen  und  ihre  Mitarbeit  nach  einem  einheitlichen  Plane  zu  gestalten. 
Schon  ein  Blick  auf  diese  Namenliste  bürgt  dafür,  daß  das  neue  „Jahrbuch“  ein  vom  Geiste  einer 
positiven  Weltanschauung  getragenes  und  in  sich  einheitliches  Werk  von  selbständiger  Erfassung 
und  Bearbeitung  des  Stoffes  darstellt.  Um  wenigstens  einen  kleinen  Einblick  in  die  staunens¬ 
werte  Fülle  des  verarbeiteten  Materials  zu  gewähren,  sei  hier  das  Inhaltsverzeichnis  des  Buches 
unverkürzt  wiedergegeben:  1.  Zur  Einführung.  Das  Jahr  1907.  Eine  geschichtsphilosophische 
Studie,  Dr.  R.  v.  Kralik.  —  II.  Kirchliches  Leben.  1.  Allgemeines.  2.  Deutschland.  3.  Öster¬ 
reich.  4.  Ausland.  5.  Missionswesen.  —  III.  Politisches  Leben.  1.  Deutschland.  2.  Öster¬ 
reich-Ungarn.  3.  Ausland.  IV.  Soziale  und  wirtschaftliche  Fragen.  1.  Volkswirtschaft 
und  soziale  Bewegung.  2.  Unterrichts-  u.  Bildungswesen.  3.  Die  Presse  in  Deutschland. 

4.  Die  deutsche  Presse  in  Österreich.  —  V.  Wissenschaften.  1.  Theologie.  2.  Philosophie. 
3.  Geschichte.  4.  Sprachwissenschaft.  A.  Klassische  Philologie.  B.  Altdeutsche  Philologie. 

5.  Literaturgeschichte.  6.  Volkskunde.  7.  Rechtswissenschaft.  VI.  Literatur.  1.  Lyrik 
und  Epik.  2.  Dramatische  Literatur  und  Theater.  3.  Prosaschriften.  VII.  Kunst.  1.  Bildende 
Kunst.  2.  Musikgeschichte.  Vili.  Chronik.  —  IX.  Personalien.  X.  Iotenschau. 

Register.  Eine  Bemerkung  können  wir  dabei  nicht  unterdrücken.  Es  wäre  logisch 
sicher  richtiger  gewesen,  zu  der  hier  unter  V,  6  angeführten  „Volkskunde“  von  E.  K.  Bltimml 
auch  das  im  „Jahrbuch  der  Naturwissenschaften“  über  „Länder-  und  Völkerkunde“  von  Franz 
Heiderich  und  das  über  „Ethnologie  und  Urgeschichte“  von  Ferdinand  Birkner  Gesagte  herüber¬ 
zunehmen.  Der  andere  Teil  des  Referates  von  Birkner,  der  über  „Anthropologie“  handelt,  steht 
an  der  richtigen  Stelle  und  gehört  ins  „Jahrbuch  der  Naturwissenschaften“.  Die  daselbst  im 
Inhaltsverzeichnisse  (V — XI)  gemachte  Gegenüberstellung  zwischen  „Ethnologie“  einerseits  und 
„Länder-  und  Völkerkunde“  anderseits  ist  vollständig  irreführend  und  deshalb  durchaus  zu  ver¬ 
werfen.  Es  kommt  das  von  der  leider  noch  immer  nicht  nach  einem  gemeinsamen  Plane  ein¬ 
heitlich  durchgeführten  Klassifizierung  der  in  Frage  stehenden  Wissenschaften,  und  es  wäre  an 
der  Zeit,  der  schwankenden  Terminologie  und  herrschenden  Begriffsverwirrung  auf  diesem  Ge¬ 
biete  endlich  einmal  abzuhelfen.  Wie  im  „Anthropos“  I,  1906  (vide:  „Die  moderne  Ethno¬ 
logie“  von  P.  W.  Schmidt,  S.  V.  D.,  S.  1 34  ff.,  besonders  S.  356  u.  S.  358)  des  weiteren  aus¬ 
geführt  worden  ist,  sollte  man  die  „Anthropologie“  definieren  als  „eine  Wissenschaft,  die  sich 
beschäftigt  mit  dem  physischen  Leben  der  Gesamtheit  der  Spezies  Mensch,  sowie  mit  den 
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physischen  Gruppierungen  derselben,  den  Rassen“,  die  „Ethnologie“  dagegen  als  „eine  Wissen¬ 
schaft,  welche  ide  Entwicklung  des  Geistes  und  der  durch  den  Geist  geleiteten  äußeren  Tätig¬ 
keit  des  Menschen  im  Völkerleben  zum  Gegenstände  hat“.  Zwischen  „Ethnologie“  und 
„Ethnographie“  sollte  stets  strenge  geschieden  werden.  „Ethnographie“  ist  die  einfache  Be¬ 
schreibung  eines  einzelnen  Volkes  —  „Ethnologie“  ist  die  vergleichende  Völkerbeschreibung. 
„Völkerkunde“  ist  die  richtige  Übersetzung  von  „Ethnologie“  und  nicht  von  „Ethnographie“. 
„Volkskunde“  ist  lokale  (europäische)  Ethnologie.  —  Es  muß  als  ein  überaus  glückliches  Zu¬ 
sammentreffen  bezeichnet  werden,  daß  alsbald  nach  Vollendung  des  Herderschen  Konversations¬ 
lexikons  nun  auch  diese  beiden  Jahrbücher  in  harmonischer  Ergänzung  erscheinen.  Stellt  das 
Konversationslexikon  die  Summe  des  Gesamtwissens  bis  zur  jüngsten  Vergangenheit  in  enzy¬ 
klopädischer  Form  zusammengetragen  dar,  so  führen  diese  Jahrbücher  nunmehr  die  Arbeit  des 
Festlegens  alles  wirklich  Bemerkenswerten  weiter  fort.  Mögen  die  großartig  angelegten  Orien¬ 
tierungswerke  in  weitesten  Kreisen  Verbreitung  finden.  Wir  können  sie  besonders  den  Missionären 
dringend  empfehlen,  die  nicht  in  der  Lage  sind,  sich  viele  Spezialwerke  anzuschaffen  und  hier 
über  die  wichtigsten  Fortschritte  auf  den  einzelnen  Gebieten  treffliche  Orientierung  erhalten. 

P.  A.  M.  Völlmecke,  S.  V.  D.  —  St.  Gabriel. 


Prof.  Marshall  H.  SavHle.  The  Antiquities  of  Manabi,  Ecuador.  A.  Preli¬ 
minary  Report.  Contributions  to  South  American  Archaeology  :  The 
George  G.  Heye  Expedition.  New  York  (Irving  Press)  1907.  135  pp.  Fol. 
With  55  plates  and  9  ill.  of  text. 

This  is  the  first  volume  of  a  new  series,  and  a  Preliminary  Report  too. 

The  archaeological  researches  in  the  northwestern  part  of  South  America,  described  in 
this  monograph,  were  undertaken  by  the  writer  with  the  financial  support  and  co-operation  of 
George  G.  Heye,  Esq.,  of  New  York  City.  The  plan  of  the  work  is  to  collect  and  publish  data 
relating  to  the  precolumbian  inhabitants  of  the  entire  region  lying  between  Peru  and  Panama. 

A  short  geographical  introduction  to  the  small  territory  lying  under  the  equator  is  followed 
by  a  longer  series  of  historical  notes  collected  with  great  exactitude.  In  fact,  it  is  surprising 
that  the  history  of  the  provinces  of  Manabi  and  Esmeraldas  has  never  been  written,  though  from 
a  historical  standpoint  it  is  one  of  the  most  important  regions  in  South  America.  Here  we  see 
the  first  larger  results  of  excavations  of  a  people  that  possessed  an  independant  culture  free 
from  Inca  influence,  because  the  domination  of  the  Inca  here  was  of  short  duration.  The  dis¬ 
covery  and  rich  investigation  of  this  isolated  culture,  and  this  able  presentment  of  it  are  all 
the  more  gratifying  in  as  much  as  no  parallel  types  are  yet  known  to  exist. 

Since  the  first  Spanish  contact  (1526)  many  villages  have  disappeared,  a  few  of  their 
sites  with  names  and  those  of  some  tribes  only  remaining.  As  regards  literature  the  author  has 
brought  together  all  that,  is  available  and  can  lay  claim  to  be  of  value.  These  notes  occupy  35  pp. 
of  small  print.  We  hope,  with  the  author,  that  greater  accessions  will  accrue  to  this  portion  from 
manuscripts  now  in  libraries. 

But  more  successfull  still  was  the  great  archaeological  find  of  the  expedition.  There  were 
known  to  exist  in  museums  some  stone  seats  but  the  proper  typical  row  of  stone  seats  and 
their  surroundings  becomes  visible  through  the  present  paper.  Our  knowledge  of  the  people  in 
question  at  a  stroke  vastly  increased. 

The  archaeological  treatment  (pp.  16  ff.)  begins  with  the  wells  the  frequency  and  depth 
of  which  surprised  the  Spaniards.  The  rediscovery  of  such  a  one  was  made  which  is  cut  in  a 
sort  of  spiral  fashion  through  the  solid  rock.  The  top  is  91,4  cm  from  the  present  surface  of 
the  ground.  It  is  only  86,6  cm  in  diameter  at  the  top,  and  gradually  diminishes  in  diameter 
towards  the  bottom.  At  the  bottom  it  is  almost  impossible  for  a  person  to  move  about  in  order 
to  clean  out  the  earth.  At  present  it  is  12  80  m  deep,  but  several  feet  of  earth  have  washed  in 
during  the  rainy  seasons.  Another  one  is  much  larger,  it  being  about  2,40  m  in  diameter,  and 
it  is  not  cut  through  the  solid  rock.  The  sides  are  walled  up  with  rough  stones, 
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Next  is  given  the  description  of  ruins.  Traces  of  houses  and  innumerable  red  potsherds 
scattered  over  the  ground  cover  the  region  towards  the  sea.  The  houses  generally  consisted  of 
one  room,  but  some  have  as  many  as  seven.  The  plan  and  technical  structure  are  still  visible. 
Destroyed  sculptures,  figures  of  men  and  animals  are  to  be  found.  It  is  clear  that  there  is  left 
a  good  deal  for  future  exploration.  We  hope  the  results  will  correspond  to  this  initial  pu¬ 
blication. 

In  the  northwestern  part  of  Monte  Christo  was  the  field  of  stone  seats  that  are  the  richest 
find  of  this  expedition.  They  are  copied  in  as  excellent  heliotypes  as  possible,  giving  front, 
profile,  and  back  views.  The  plates  are  accompanied  by  a  minute  and  detailed  description.  Here 
we  may  be  allowed  to  make  an  observation  regarding  the  method  of  such  sketchings  nowa¬ 
days  in  use.  Often  we  dwell  too  much  upon  exterior  ethnological  description,  the  notes  seem 
often  to  provide  specially  for  future  identification  of  objects,  a  thing,  of  course,  that  is  useful. 
But  this  should  not  be  the  principal  aim.  In  working  out  of  such  a  multitude  of  copies  as  there 
are  in  the  case  of  the  stone  seats  it  is  impossible  that  there  has  not  been  a  “school”  if  we 
rightly  understand  the  matter.  Therefore  it  is  necessary  to  endeavour  to  find  out  the  private 
technical  rules,  the  “mysteries  of  the  workshop“.  For  instance  the  first  copy  of  stone  seats  of  the 
present  volume  (pi.  IV),  as  far  as  it  is  possible  to  judge  from  the  photo,  in  fig.  1,  has  the 
centre  of  the  frontal  segment  exactly  in  the  middle  of  the  line  joining  the  upper  parts  of  arms. 
This  line  or  distance  is  quite  the  same  as  the  radius  of  the  frontal  segment.  In  fig.  2  the  centre 
of  the  segment  lies  7«  of  the  height  of  the  arms  above  the  lowest  point  of  the  respective  peri¬ 
phery.  Extreme  breadth  64.80  cm  —  2  X  32.40  cm,  the  latter  being  the  length  of  upper  parts  of 
arms  (equal  to  two  squares).  We  cannot  suppose  that  in  such  and  similar  cases  the  individual 
bent  of  the  artist  always  prevailed  instead  of  rules  and  “canon”.  Photos  are  useful;  but  often 
a  few  clear  sketches  give  a  better  idea  than  natural  photos  taken  from  different  directions. 

We  may  briefly  add  another  thing  that  we  should  have  liked,  viz.:  a  sketch  or  map  with  some 
sketches  of  situations.  But  perhaps  they  will  come  in  a  following  volume. 

But  these  are  but  secondary  things,  and  not  a  peculiarity  of  the  present  work;  they 
have  often  struck  me  in  study  books.  The  whole  of  this  publication,  text  and  illustrations,  gives 
the  best  promise  for  the  following  volumes. 

P.  F.  Hestermann,  S.  V.  D.  —  St.  Gabriel. 


Dr.  W.  Foy,  Führer  durch  das  Ra  u  te  ns  tra  neh- Joe  st -Museum  (Museum  für 
Völkerkunde)  der  Stadt  Köln.  Köln,  Kölner  Verlagsanstalt,  1908.  258  SS. 
16°.  Preis  50  Pfg. 

Ein  ganz  vorzüglicher  Museumsführer,  der  es  sich  angelegen  sein  läßt,  durch  Darlegung 
der  wissenschaftlichen  Bedeutung  der  einzelnen  Objekte,  durch  Angabe  der  hauptsächlichsten 
Literatur,  nicht  nur  die  Besucher  im  allgemeinen  zu  belehren,  sondern  auch  aktives  Interesse 
und  womöglich  bei  einzelnen  aus  ihnen  den  Beruf  zu  einstiger  Mitarbeit  zu  wecken,  ein  Bestreben, 
das  man  nur  anerkennend  begrüßen  kann. 

Allgemeinere  Bedeutung  gewinnt  der  Führer  durch  die  einleitenden  Übersichten,  die  den 
einzelnen  Gruppen  vorausgehen.  Hier  wird  nämlich  in  nuce  die  ganze  Theorie  von  den  „Kultur¬ 
kreisen“  entwickelt,  der  Dr.  Foy  —  und  mit  ihm  sein  Assistent  Dr.  Graebner  —  anhängt  und  der 
ganz  zweifellos  innere  Bedeutung  genug  zukommt,  um  sich  mit  ihr  näher  zu  befassen,  und  die 
sich  wohl  schon  in  der  näheren  Zukunft  diese  Aufmerksamkeit  noch  selbst  erzwingen  wird.  Der 
Gedankengang  dieser  Theorie  ist  in  kurzem  folgender.  Von  bestimmten  Mittelpunkten,  die  wahr¬ 
scheinlich  alle  an  verschiedenen  Stellen  Asiens  liegen,  hat  sich  in  aufeinander  folgenden  Strömungen 
die  menschliche  Kultur  ausgebreitet  zu  „Kulturkreisen“,  die  hier  und  da  noch  unversehrt  erhalten 
sind,  zu  allermeist  aber  von  den  nachfolgenden  Strömungen  überlagert'  wurden  und  sich  mit 
ihnen  vermischten  ;  es  gilt,  die  jeder  Strömung  eigentümlichen  Elemente  herauszuarbeiten  und 
ihre  verschiedenen  Wanderungen  bis  zu  dem  ersten  Ausgangspunkte  zurückzuverfolgen.  Jede 
dieser  Strömungen  bildete  ein  abgeschlossenes  Ganze,  jede  hatte  bestimmte,  nur  ihr  eigentüm¬ 
liche  Formen  der  Religion,  des  Mythus,  der  sozialen  Ordnung,  der  primitiven  Kunst,  der  Wirt- 
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Schaft,  der  Werkzeuge  und  Waffen,  und  gerade  die  Übereinstimmung  der  Einzelheiten  des 
materiellen  Kulturbesitzes  soll  ein  besonders  schlagendes  Beweismoment  ergeben. 

Diese  Theorie  ist  hier  nun  für  alle  Teile  der  Welt  durchgeführt.  Hierbei  sind  allerdings 
Australien,  Ozeanien,  Indonesien,  Süd-  und  Südost-Asien,  Afrika  bedeutend  mehr  berücksichtigt, 
während  besonders  Amerika  summarischer  behandelt  wird,  so  daß  z.  B.  in  Nordamerika  sowohl 
die  Gliederung  der  Prärie-Indianer  und  das  komplizierte  Gefüge  des  Nordwestens  weniger  zu 
ihrem  Recht  gelangen,  als  das  auch  wohl  jetzt  schon  geschehen  könnte. 

Es  leuchtet  auf  den  ersten  Blick  ein,  daß  eine  solche  Zusammenfassung  nach  Kultur¬ 
kreisen  eine  Ordnung  und  Übersicht  in  die  gesamte  Kulturentwicklung  hineinbringt,  die 
besonders  das  große  Publikum  angenehm  empfinden  wird.  Dem  strenger  gebildeten  Ethno¬ 
logen  wird  es  Zusagen,  daß  diese  Zusammenfassung  nicht  erfolgt  nach  aprioristischen,  ideolo¬ 
gischen  „Entwicklungs“-Schemata,  sondern  nach  sorgfältiger  Beobachtung  der  Ergebnisse  der 
konkreten  Einzelforschungen,  die  sich  bestreben,  eine  tatsächliche  Geschichte  der  Schicksale 
und  Wanderungen  jedes  einzelnen  Elementes  zu  liefern.  Nun  wird  mancher  einwenden,  daß 
eben  von  diesen  konkreten  Einzelforschungen  noch  zu  wenige  vorhanden  seien.  Die  Berechtigung 
dieses  Einwandes  zugegeben,  würde  daraus  indes  noch  kein  weiteres  Recht  erfließen,  die  Theorie 
abzulehnen,  sondern  nur,  sich  ihr  gegenüber  abwartend  zu  verhalten.  Diese  Stellung  möchte 
auch  der  Referent  vorläufig  einnehmen,  ohne  indes  zu  verhehlen,  daß  ihm  aus  seinen  eigenen 
Forschungen  her,  besonders  für  Religion,  Mythologie  und  Soziologie  der  Südsee,  Hinterindiens, 
Afrikas  und  Nordamerikas  manche  der  von  dem  Verfasser  dargelegten  Zusammenhänge  als  sehr 
bestechend  erscheinen,  und  daß  ihm  der  Bestand  von  Kulturkreisen  in  enger  umgrenzten  Ge¬ 
bieten,  im  wesentlichen  auch  in  der  vom  Verfasser  dargelegten  Form,  erwiesen  scheint.  Trotzdem 
meint  er,  daß,  soweit  jetzt  wenigstens  die  Darlegungen  des  Verfassers  bekannt  sind,  1.  sowohl 
die  Verwandlungen,  die  ein  ursprüngliches  Element  infolge  der  im  Laufe  seiner  Wanderungen 
sich  ändernden  äußeren  Umgebung  erleidet,  als  auch  2.  die  psychologische  Notwendigkeit 
gewisser  Aufeinanderfolgen  in  Mythen,  Religion,  vielleicht  auch  sozialen  Verhältnissen,  doch 
noch  mehr  berücksichtigt  werden  müßten. 

Im  einzelnen  bietet  natürlich  eine  solche  umfassende  Darstellung  manche  Gelegenheit  zu 
Bemerkungen,  von  denen  ich  hier  nur  einige  anführe.  So  erscheint  es  mir  als  gerade  auch  für 
die  vom  Verfasser  vorgetragene  Theorie  nicht  günstig,  daß  er  nur  die  Tasmanier  als  Spezimen 
der  allerältesten  Kulturstufë  hinstellt.  Diese  doch  zu  schmale  Basis  —  nur  ein  Volk,  dazu  ein 
nur  fragmentarisch  bekanntes  und  ausgestorbenes  —  hätte  bedeutend  erbreitert  werden  können, 
wenn  er  die  zuwartende  Stellung  gegenüber  den  Pygmäenstämmen  aufgegeben  hätte,  wozu  er  umso 
eher  berechtigt  gewesen  wäre,  da  ihn  als  Ethnologen  die  allenfalls  noch  schwebende  anthro¬ 
pologische  Streitfrage  ja  nicht  berührte.  Der  Annahme  von  drei  Kulturkreisen  in  Australien 
stimme  ich  zu,  wenn  zugegeben  wird,  daß  nach  der  dritten  noch  einmal  ein  Einströmen  einer- 
jetzt  in  Verfall  geratenen,  Totemkultur  aus  Neuguinea,  deren  typische  Vertreter  die  Aranda  sind, 
erfolgt  sei.  Von  dem  ältesten  Kulturkreise,  dessen  Abgrenzung  gegen  die  tasmanoide  Urschicht 
doch  wohl  noch  schwankt,  hätte  man  gern  erfahren,  welche  soziologische  Formation  man  ihm  bei¬ 
legt.  Nach  meiner  Auffassung  ist  es  die  klassen-  und  totemlose  Vaterfolge  mit  Geschlechts- 
„Totemismus“.  Als  besonders  verdienstvoll  möchte  ich  hervorheben  die  Anerkennung  des  hohen 
Alters  der  Himmelsgottreligion  in  der  religiösen  Entwicklung  überhaupt  und  besonders  auch  in 
Australien,  die  Betonung  des  einheitlichen  Ursprunges  des  Menschen,  seiner  Sprache  und  seiner 
ersten  Kulturanfänge.  Daß  die  Gesellschaftsformen  „mit  kleinen  Familienhorden“  begonnen,  ist 
wohl  unklar,  da  für  gewöhnlich  Horde  und  Familie  in  Gegensatz  zu  einander  gebracht  werden. 
Daß  damals  auch  „wenig  geregelter  Geschlechtsverkehr“  geherrscht  habe,  scheint  mir  noch  ein 
Nachhall  älterer  ideologischer  Betrachtungsweise;  die  exakte,  geschichtlich  unterscheidende 
Ethnologie  weiß  doch  davon  nichts,  die  Betrachtung  der  Pygtnäenvölker  erschließt  gerade  das 
Gegenteil. 

Ich  glaube,  daß  manche  dem  Verfasser  Dank  dafür  wissen  würden,  wenn  er  die  all¬ 
gemeinen  Überblicke,  vermehrt  um  passende  konkrete  Belege  und  mit  Karten,  welche  die 
Kulturkreise  darstellen,  als  separates  Werk  herausgäbe.  Für  die  Missionäre,  besonders  die 
von  Australien  und  der  Südsee  überhaupt,  von  Asien  und  Afrika  würden  wir  dasselbe  als  sehr 
nützlich  ansehen,  wenn  sie  sich  vor  Augen  halten,  daß  diese  Lehre  von  den  „Kulturkreisen“ 
in  manchen  Teilen  noch  eine  Hypothese  ist,  zu  deren  Verifikation  sie  selbst  mitwirken  können, 
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die  ihnen  aber  auch  jetzt  schon  einen  brauchbaren  Überblick  und  die  Möglichkeit  mancher  tieferen 
Einsicht  verschafft.  Aber  auch  der  „Führer“  in  der  jetzigen  Form  ist  bei  seinem  geringen  Preis 
~r  50  Pfg.  —  ja  wohl  leicht  zu  beschaffen. 

P.  W.  Schmidt,  S.  V.  D. 

Professor  Dr.  Karl  Weule,  Negerleben  in  Ostafrika.  Ergebnisse  einer  ethno¬ 
logischen  Forschungsreise.  Mit  196  Abbildungen,  darunter  4  bunte  Voll¬ 
bilder,  und  1  Karte.  Leipzig,  F.  A.  Brockhaus,  1908.  8°.  534  SS.  Preis 
Mk.  10.—. 

Wie  der  1  itel  des  Buches  besagt,  will  der  Verfasser  uns  einen  Einblick  gewähren  in  das 
Leben  des  ostafrikanischen  Negers,  wie  es  nach  den  verschiedensten  Seiten  sich  darstellt.  Im 
großen  und  ganzen  dürfte  die  Aufgabe  als  gelungen  bezeichnet  werden,  wenn  es  auch  sehr  zu 
wünschen  gewesen  wäre,  daß  der  Forschungsreisende  auf  einzelne  Faktoren  im  Negerleben, 
wie  z.  B.  die  sozialen  Verhältnisse  und  religiösen  Anschauungen,  die  doch  von  so  großer  Be¬ 
deutung  sind,  etwas  mehr  Gewicht  gelegt  hätte.  Das  Fragmentartige  des  ganzen  Buches,  wovon 
im  Vorwort  gesprochen  wird,  dürfte  dadurch  noch  bedeutend  verstärkt  worden  sein.  Sehr  aus¬ 
führlich  ist  das  Unyago  behandelt  und  alles,  was  mit  den  Pubertätsweihen  im  Zusammenhänge 
steht,  hiir  die  zahlreichen  interessanten  Einzelheiten  kann  man  dem  Verfasser  nicht  dankbar 
genug  sein.  Ziemlich  eingehend  sind  auch  die.  Mitteilungen  über  die  Tätowierung  und  über  das 
Pelele,  sowie  auch  über  die  Anfänge  der  Kunst,  wobei  besonders  die  zahlreich  angebrachten 
Vignetten  von  hohem  Werte  sind.  Sehr  interessant  sind  einzelne  Beiträge  zur  Kenntnis  der 
Völkerpsyche,  aus  denen  wieder  hervorgeht,  wie  sehr  der  Mensch  im  Grunde  genommen  doch 
überall  das  gleiche  ist  und  wie  unrecht  man  tut,  das  Verschiedenartige  so  stark  und  einseitig 
zu  betonen,  „ln  Europa  gibt  es  dumme,  mäßig  begabte  und  ganz  kluge  Menschen,  ln  Afrika 

ist  es  nicht  anders .  Den  Eindruck  der  Albernheit,  den  wir  mit  dem  Neger  gar  zu  gern 

verbinden  möchten,  habe  ich  niemals  entdeckt  ;  im  Gegenteil,  man  konnte  das  Benehmen,  mit 
dem  nicht  nur  die  würdigen  Alten,  sondern  auch  die  feurigen  Jungen  mit  uns  beiden  Europäern 
verkehrten,  mit  Fug  und  Recht  als  wohltuende  Gesetztheit  bezeichnen.  Europäische  Volkskreise 
von  gleicher  sozialer  Stellung  hätten  sich  ein  Beispiel  daran  nehmen  können“  (S.  513).  Sehr 
befremdend  kommt  uns  die  Weulesche  Theorie  vor  über  die  afrikanischen  Autochthonen  in  Ver¬ 
bindung  mit  den  drei  alten  Dauerkontinenten  und  den  ihnen  entsprechenden  drei  Urrassen 
einerseits  und  der  Erklärung  der  beiden  Mischrassen  der  Hamiten  (zwischen  Weiß  und  Schwarz) 
und  sogenannten  Ural-Altaier  (zwischen  Weiß  und  Gelb)  andererseits,  die  nur  durch  das  Zusammen¬ 
wachsen  der  vordem  durch  Meere  getrennten  alten  Kontinentalkerne  sollen  erklärt  werden  können. 
Der  Autor  bemerkt  denn  auch  (S.  26)  selber:  „Derartige  Aus-  oder  richtiger  Rückblicke  mögen 
einstweilen  noch  ketzerhaft  oder  als  vage  Hypothesen  erscheinen“,  und  er  fährt  dann  unmittelbar 
darauf  fort:  „ohne  Zweifel  haben  sie  jedoch  das  Gute,  daß  sie  uns  zur  Annahme  längerer  Zeit¬ 
räume  auch  für  die  Entwicklung  des  Menschengeschlechtes  zwingen,  und  das  ist  ja  auch  schon 
ein  Fortschritt.  Mir  persönlich  ist  es,  so  lange  ich  mich  mit  derartigen  Fragen  berufsmäßig  be¬ 
schäftigen  muß,  immer  recht  spaßhaft  vorgekommen,  daß  man  für  den  Menschen  die  kürzeste 
Entwicklungszeit  annimmt,  trotzdem  er  das  höchst  gestiegene  Lebewesen  sein  soll.  Logischer¬ 
weise  kann  man  von  ihm  doch  nur  gerade  das  Gegenteil  annehmen“.  Es  wird  manche  geben, 
die  diese  Substruktion  der  „längeren  Zeiträume“  nicht  als  Begründung,  sondern  als  Diskreditierung 
derselben  empfinden  werden.  Was  ferner  (S.  167)  im  Anschluß  an  die  „Verlagerung“  des  Scham¬ 
gefühls  gesagt  wird,  daß  in  dieser  Beziehung  „a  priori  überhaupt  nichts  als  verwerflich  und 
anstößig  erscheint  und  erst  nachdem  sich  eine  bestimmte  Ansicht  darüber  gebildet  hat,  welcher 
Körperteil  zu  verhüllen  und  welcher  unbekleidet  zu  lassen  sei,  ein  Verstoß  gegen  diese  Ansicht 
zu  einer  verwerflichen  Handlung  wird,  nicht  früher“,  ist  wirklich  erstaunlich.  Man  findet  solche 
Oberflächlichkeiten  wohl  öfter  in  „populärwissenschaftlichen“  Büchern,  aber  doch  nicht,  wenn 
sie  von  ernst  zu  nehmenden  Forschern  geschrieben  sind.  Was  soll  man  aber  dazu  sagen,  wenn 
(S.  365)  über  das  afrikanische  Geschlechtsleben  ganz  allgemein  folgendes  Urteil  gefällt  wird: 
„Der  Neger  ist  in  bezug  auf  sein  Geschlechtsleben  noch  nicht  im  mindesten  angekränkelt; 
alles,  was  sich  auf  das  Verhältnis  zwischen  den  beiden  Geschlechtern  bezieht,  ist  ihm  etwas 
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ganz  Natürliches  .  .  .  Nun  ist  der  sexuelle  Einschlag  beim  Neger  unstreitig  sehr  groß,  ungleich 
größer  als  bei  uns  .  .  .  Dies  tritt  in  offenkundigster  Weise  nicht  nur  im  Unyago,  sondern  auch 
in  der  mir  gewordenen  Darstellung  zutage;  es  geht  dort  sehr  natürlich  zu“.  Welchen  Sinn  und 
welchen  Zweck  haben  doch  solche  Ausführungen  eigentlich?  Sollen  wir  etwa  in  dieser  Beziehung 
von  den  Afrikanern  lernen? 

Die  Ausstattung  des  Buches  mit  Bildern  ist  sehr  reichlich;  doch  sind  nicht  alle  Ab¬ 
bildungen  gleich  gut.  Unter  den  mitgeteilten  Melodien  ist  die  auf  S.  46  merkwürdig;  angesichts 
des  fast  stetig  wiederkehrenden  es  möchte  man  daran  zweifeln,  ob  a  oben  und  h  unten  nicht 
=  as,  bzw.  b  anzusetzen  seien.  Ähnliches  gilt  für  S.  49,  wo  a  oben  angesichts  des  as  unten 
einer  ausdrücklichen  Bestätigung  bedürftig  gewesen  wäre.  S.  86  ist  der  Schlüssel  vergessen 
worden.  Die  Reisebriefform  will  uns  trotz  der  versuchten  Rechtfertigung  im  Vorwort  nicht  recht 
gefallen.  Leichter  ist  das  ohne  Zweifel,  aber  der  Nützen  für  den  Leser  ist  lange  nicht  der,  als 
wenn  das  Ganze  nach  einer  rein  sachlichen  Einteilung  durchgearbeitet  wäre. 

Alles  in  allem  genommen  ist  der  Verfasser  zu  den  Ergebnissen  seiner  Reise  nur  zu  be¬ 
glückwünschen,  zumal  da  er  weitere  Publikationen  bereits  in  Aussicht  gestellt  hat. 

P.  A.  M.  Völlmecke,  S.  V.  D.  —  St.  Gabriel. 


George  T.  Emmons.  The  Chilkat  Blanket.  Memoirs  of  the  American  Museum 
ol  Natural  History.  Voi.  Ill,  part  IV.  Anthrop.  voi.  11.  pp.  329 — 400.  s.  1. 
[The  Knickerbocker  Press,.  New  York]  1907.  Fol.  with  4  plates  and 
58  illustrations  of  text. 

The  connection  between  religion  and  the  arts  brings  out  the  fact  that  the  garments  used 
in  rites  are,  in  general,  made  of  the  best  textile  fabrics.  An  example  of  this  is  the  Chilkat  blanket 
of  the  North  Pacific  coast  tribes,  that  is  treated  of  in  this  monograph.  The  mythological  tradition 
about  the  origin  of  the  ceremonial  garment  is  followed  by  a  short  compilation  of  notices  of  it 
in  literature.  The  materials  from  which  it  is  made,  the  wool  and  colours,  are  dealt  with  in 
detail.  The  mountain-goat,  the  wool-bearer  is  naturally  the  subject  of  mythological  legends.  Also 
the  preparation  and  working  of  the  wool,  coloration,  and  division  of  occupations  are  most  care¬ 
fully  treated  of.  The  wealth  of  the  designs,  besides  the  simpleness  of  the  principal  motif  in 
these  textiles,  is  striking;  and  their  reproduction  and  analytical  exposition  so  clear  and  praise- 
worth,  that  with  deepened  interest  we  are  impelled  to  express  a  wish  that  someone  will  give 
us  soon  an  illuminating  paper  on  ornamental  or  decorative  work  of  primitive  peoples,  in  other 
words,  on  art  folklore,  about  its  evolution  and  propagation  etc.  The  immense  mass  of  materials 
already  piled  up  must  not  wholly  discourage  us.  The  time  to  write  a  complete  work  on  the 
art  of  uncivilised  races  has  not  yet  come;  but  the  necessity  for  paper  suggested  is  an  actual, 
and  it  would  be  well  deserving  of  ethnology.  The  present  volume  would  certainly  afford  one 
of  the  richest  monographical  sources  for  such  a  paper.  —  Attention  must  also  be  called  to  the 
list  (  —  not  complet  — )  of  denominations  (p.  366).  Such  a  manner  of  dealing  with  non  civilised 
peoples  is  more  feasible  than  with  the  remains  of  past  generations. 

P.  F.  Hestermann,  S.  V.  D.  — -  St.  Gabriel. 


Etnografiska  Bidrag  af  Svenska  Missionärer.  I.  Afrika.  Utgifna  af  Erland 

Nordenskiöld.  P.  Palruquists  Aktiebolag,  Stockholm  1907.  Fol.  180  SS. 

Preis  K  5. — . 

Das  Buch  soll,  wie  es  im  Vorworte  heißt,  nur  ein  erster  Versuch  sein.  —  Es  ist  das  1.  Heft 
eines  größeren  schwedischen  Sammelwerkes  und  bringt  ethnographische  Beiträge  über  Afrika, 
speziell  Niederkongo.  Der  Inhalt  desselben  ist  ziemlich  reichhaltig,  schade  nur,  daß  das  Buch 
nicht  in  einer  anderen,  allgemeiner  verständlichen  Sprache  geschrieben  ist.  Es  ist  das  um  so 
mehr  zu  bedauern,  als  dadurch  der  größeren  Öffentlichkeit  gerade  Arbeiten  von  Missionären 
vorenthalten  werden,  die  infolge  ihrer  Berufsarbeit  mit  dem  Geiste  eines  Volkes  am  besten 

Antln  opus  1  V.  19011,  18 
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vertraut  und  daher  zu  den  besten  Leistungen  auf  ethnologischem  und  linguistischem  Gebiete 
befähigt  sind.  Wir  empfinden  ganz  besondere  Genugtuung  darüber,  daß  das  immer  mehr  zu 
allseitiger  Anerkennung  gelangt,  wie  es  auch  im  vorliegenden  darin  zum  Ausdruck  kommt,  daß 
ein  so  angesehener  Forscher  wie  E.  Nordenskiöld  sich  die  Herausgabe  dieser  Arbeiten  von 
Missionären  hat  angelegen  sein  lassen.  Er  hat  sich  dadurch  ganz  gewiß  ein  besonderes  Verdienst 
erworben  und  es  wäre  sehr  zu  wünschen,  daß  er  in  der  Lage  wäre,  noch  öfter  solche  wertvolle 
Beiträge  von  Missionären  veröffentlichen  zu  können.  Nach  einigen  einleitenden  Bemerkungen 
über  das  Kikongo  und  seine  Einteilung  folgen  Sagen,  Lieder,  Rätsel  und  Sprichwörter  im  Mazinga- 
oder  Mukimbungu-Dialekt.  Der  Bantutext  mit  seinem  Gewährsmann  ist  immer  beigefügt.  Sodann 
kommen  Sagen,  Erzählungen  und  Aufzeichnungen  im  Bwende-Dialekt  und  eine  Beschreibung  der 
Lebensverhältnisse,  Religion,  Sitten  und  Gebräuche  des  Volkes.  Endlich  etwas  über  einen  alten 
blinden  Kunamahäuptling,  sowie  einiges  über  Namengebung.  Auch  einzelne  Abbildungen  sind 

beigefügt-  P.  A.  M.  Völlmecke,  S.  V.  D.  —  St.  Gabriel. 


Hans  Strigi,  Sprachwissenschaft  für  alle.  Kleine  gemeinverständliche  sprach¬ 
geschicht/i  che  und  sprachvergleichende  Aufsätze.  Wien,  Leopold  Weiß,  1908. 
1.  Jahrgang,  Nr.  1 — 3,  erscheint  mit  Ausnahme  der  Monate  Juli  und  August 
am  1.  und  15.  =jedes  Monats.  Einzelpreis  30  h  =  25  Pfg.  Jahrespreis  mit 
Postzusendung  K  5-40  =  Mk.  4-50,  jede  Nummer  16  SS.  16°. 

Wir  möchten  nicht  unterlassen,  hier  kurz  auf  ein  recht  verdienstvolles  Unternehmen  hin¬ 
zuweisen,  von  dem  uns  die  ersten  drei  Hefte  vorliegen.  Der  lederne  Betrieb  des  Sprachen¬ 
unterrichtes  an  vielen  Unterrichtsanstalten  hat  in  weiten  Kreisen  eine  starke  Antipathie  gegen 
alles  wissenschaftliche  Sprachstudium  geweckt;  Ausflüsse  derselben  sind  die  immer  stärker  ein¬ 
setzenden  Anstürme  gegen  den  Unterricht  in  den  klassischen  Sprachen.  Solche  in  weiteren 
Kreisen  herrschende  Ansichten  und  Stimmungen  können  auch  der  hohen  Fachwissenschaft 
nicht  gleichgültig  sein.  Denn  sie  entziehen  ihr  die  Sympathien  und  das  Verständnis,  das  sie 
auf  die  Dauer  nicht  entbehren  kann,  wenn  sie  nicht  Gefahr  laufen  will,  daß  ihr  allmählich  auch 
ihre  Existenzmittel  entzogen  werden  und  die  neuen  Arbeitskräfte  ihr  ausbleiben,  die  sie  immer 
wieder  zur  Ergänzung  der  alten  und  zur  Erweiterung  der  neuen  Aufgaben  nötig  hat.  Unter 
diesen  Umständen  kann  auch  die  hohe  Wissenschaft  dem  Verfasser  nur  Dank  wissen  für  die 
außerordentlich  geschickte  Art  und  Weise,  mit  der  er  versteht,  das  Interesse  für  sprach¬ 
wissenschaftliche  Leistungen  und  Aufgaben  zu  wecken  und  lebendig  zu  erhalten,  alles  in  einer 
leichten,  fast  spielenden  Weise  und  dabei  doch  wissenschaftlich  wohl  fundiert.  Auch  die  äußere 
Form  des  Ganzen  ist  für  diesen  Zweck  sehr  geeignet:  alle  14  Tage  ein  kleines,  leicht  zu 
bewältigendes  Heftchen  mit  acht  bis  zehn  kurzen  Aufsätzchen.  Das  Inhaltsverzeichnis  z.  B.  von 
Heft  2  läßt  ersehen,  was  da  alles  behandelt  wird:  Senden  „gehen  machen“  Vormund 
(Jerhab  Von  braunen  Tieren  Hand  Mensch,  homo,  änthröpos  Prosa  -  -  französi¬ 
sches  malade  —  französisches  assomer ;  den  Schluß  bildet  jedesmal  eine  kurze  Bibliographie.  In 
anderen  Heften  kommen  Latein  und  Griechisch  oder  die  modernen  romanischen  Sprachen  mehr 
znr  Geltung.  Vielleicht  entschließt  sich  auch  der  Verfasser  hier  und  da  —  vielleicht  unter 
Zuhilfenahme  von  Fachspezialisten  -  auch  andere  Sprachgebiete  von  Zeit  zu  Zeit  heranzuziehen. 
Sehr  bildend  und  lohnend  wäre  es  auch,  an  einzelnen  Beispielen  zu  zeigen,  auf  welchem  Wege, 
mit  welchen  Arbeitsmethoden  sprachwissenschaftliche  Resultate,  besonders  Lautgesetze  gewonnen 
werden  ;  das  würde  einerseits  die  Wertschätzung  der  Sprachwissenschaft  nur  erhöhen  können, 
una  anderseits  die  erste  Stufe  zur  Weckung  und  Gewinnung  neuer  Arbeitskräfte  sein.  Wir 
empfehlen  die  Heftchen  recht  angelegentlich,  nicht  nur  für  Schüler  der  Mittelschulen  (Gym¬ 
nasien  usw.),  auch  mancher  Erwachsene  wird  durch  sie  mit  Staunen  ersehen,  wie  viel  Fesselndes 
und  Wichtiges  die  Sprachwissenschaft  bieten  kann. 


P.  W.  Schmidt,  S.  V.  D. 


Bibliographie. 


275 

Rod.  R.  Schuller.  Vocabulario  Araucano  (de  1642 — 1643).  Bibliografia  de  la 
lengua  mapuche  o  araucana.  Santiago  de  Chile.  Impr.  Cervantes.  8°. 
286  SS.  Mit  17  Faksimile-Tafeln.  (In  Kommission  bei  K.  W.  Hiersemann, 
Leipzig;  nur  zirka  40  Exemplare  im  Handel.)  Preis  Frcs.  100-— . 

Man  atmet  ganz  erleichtert  auf,  wenn  man  das  vorliegende  Werk  auch  nur  durchgeblättert 
hat.  Nur  durch  andauernden  Fleiß  und  ernste  Genauigkeit  kann  die  große  Menge  des  biblio¬ 
graphischen  Stoffes  zusammengebracht  worden  sein.  Da  leider  nichts  getan  ist,  um  diese  Masse 
übersichtlich  vorzulegen  —  weder  ein  kurzer  Dispositionsindex,  noch  Seitentitel  nach  Unter¬ 
abteilungen  sind  vorhanden  —  so  ist  der  erste  Eindruck  der  Bibliographie  geradezu  verwirrend. 
Man  kann  nicht  anders  als  solche  Arbeiten  schätzen,  schon  wegen  der  Mühe  und  des  Ernstes, 
der  an  ihnen  aufgewendet  wurde.  Aber  wir  möchten  doch  zu  bedenken  geben,  ob  es  nicht  bald 
an  der  Zeit  ist,  diese  Art  der  Arbeit  aufzugeben,  weil  sie  wirklich  den  Fleiß  nicht  verdient. 
Man  gebe  uns  die  Vocabularios  und  Artes,  wie  sie  vorliegen,  oder  besser  noch,  man  verarbeite 
sie  gleich  aus  dem  Manuskript  heraus:  da  wäre  der  rechte  Gegenstand  einer  Geduldprobe,  wie 
vorliegender  Band  sie  zur  Genüge  bestanden  haben  muß.  Wir  können  es  mit  dem  besten  Willen 
nicht  einsehen,  was  für  die  Amerikanistik  gewonnen  ist,  wenn  wir  den  Legitimationsschein  eines 
jeden  alten  Kodex  in  der  Registratur  vor  uns  haben.  Selbst  die  Vokabulare,  deren  Veröffentlichung 
das  Wertvollste  am  Buche  ist,  wenn  sie  nicht  verarbeitet  werden,  sind  nutzlos.  Ja,  sie  sind  um 
so  weniger  brauchbar,  je  mehr  es  uns  an  anderen  notwendigeren  Dingen  fehlt.  Die  alten  Voka¬ 
bulare  sind  unschätzbar,  wenn  die  Sprache  heute  nicht  mehr  lebt  oder  ein  ganz  anderes  Aus- 
sehén  hat  und  es  zudem  an  Dialekten  und  Texten  mangelt.  Aber  gerade  auf  letztere .  warten 
wir  bezüglich  des  Araukanischen  schon  lange  vergebens.  Und  wie  es  mit  der  Sprache  selbst  in 
den  bekannten  Grammatiken  Chiles  aussieht,  wenigstens  soweit  die  Linguistik  dabei  interessiert 
ist,  braucht  nicht  wiederholt  zu  werden,  darüber  haben  wir  uns  früher  schon  geäußert. 

Die  beregten  Punkte  waren  bislang  vielerorts  in  der  amerikanischen  Linguistik  fühlbar. 
Es  hat  schon  länger  begonnen,  besser  zu  werden.  Unterdessen  freuen  wir  uns,  daß  die  regsame 
Arbeitskraft  des  Autors  schon  wieder  ein  neues  Feld  in  Angriff  genommen  hat.  Wir  möchten 
fast  daraus  entnehmen,  daß  der  Verfasser  schon  auch  unserer  Ansicht  ist,  da  die  Aufnahme  der 
Sprachen  in  solcher  Unmittelbarkeit,  verbunden  mit  jener  Akribie,  wie  sie  der  vorliegende  Band 
offenbart,  uns  für  die  südamerikanische  Linguistik  neue  Förderung  erhoffen  läßt. 

P.  Ferd.  Hestermann,  S.V.  D.  —  St.  Gabriel. 


Max  Steiner,  Die  Lehre  Darwins  in  ihren  letzten  Folgen.  Berlin,  Ernst 

Hofmann  &  Co.,  1908.  VII  u.  244  S.  8°.  Preis  geb.  Mk.  3‘ — ,  elegant 
geb.  Mk.  4- — . 

Das  Studium  dieses  sehr  interessanten  Buches  ist  allen  Naturwissenschaftlern,  besonders 
aber  den  „Spezialisten“  angelegentlich  zu  empfehlen.  Es  kann  ihnen  nur  in.  heilsamer  Weise 
das  Verantwortlichkeitsgefühl  schärfen,  wenn  sie  sehen,  welche  logischen  Weiterungen,  be¬ 
sonders  in  das  ethische  Gebiet  hinein,  einige  der  in  .ihren  Kreisen  gangbarsten  Anschauungen 
haben.  Sie  sollten  sich  von  diesem  Studium  nicht  abhalten  lassen  durch  den  immer  wieder 
hervortretenden  idealphilosophischen  Standpunkt  (à  la  Kant)  des  Verfassers,  der  der  realistisch 
gerichteten  modern-naturwissensehaftliehen  Auffassung  so  sehr  gegenübersteht.  Es  ist  ja  freilich 
zu  bedauern,  daß,  wo  jetzt  in  den  Kreisen  der  Naturwissenschaftler  bei  der  wachsenden  Fülle 
der  Detailkenntnisse  das  Bedürfnis  nach  philosophisch-metaphysischer  Zusammenfassung  und 
Durchdringung  derselben  sich  geltend  macht  und  sie  sich  suchend  an  die  Philosophie  wenden, 
diese  ihnen  statt  des  Brotes  einen  Stein  darreicht,  indem  sie  ihnen  den  .Idealkritizismus  Kants 
präsentiert.  Denn  dieser  vernichtet  beides  zu  gleicher  Zeit  •- —  die  Metaphysik  und  den,,nalur- 
wissenschaftlichen  Realismus  —  und  setzt  an  die  Stelle  beider  eine  schemenhafte  „Ph^irQpieno“- 
logie.  Ebenso  sollten  die  einzelnen  Spezialisten  sich  nicht  abschrecken  lassen  durch. die  Un¬ 
richtigkeiten  in  den  Spezialgebieten,  die  sich  tatsächlich  mehrfach  finden  —  der  Satz  S.  66: 
„Ein  Femur,  ein  Schädeldach  und  zwei  Backenzähne:  —  das  sind  die  Urkunden,  auf  die  ein 

LP'  I  ’■  ‘  '•  *  ..  :  ...  -t-  ■  18*  ,. 


276 


Bibliographie. 


Deszendenztheoretiker  pocht“,  ist  wohl  der  schlimmste  und  für  die  vorliegende  Frage  belang¬ 
reichste  —,  wenn  auch,  im  Ganzen  genommen,  selbst  die  Spezialkenntnisse  des  Verfassers  keine 
geringen  sind. 

An  positiv  Gewinnbiingendem  erhalten  sie  hier  aber  eine  scharfsinnige  Kritik  einiger  der 
Grundlagen  schon  des  materiellen  Teiles  der  Entwicklungstheorie  —  Urzeugung,  Fortschritt  in 
der  Entwicklung,  morphologische  Ähnlichkeiten,  Blutsverwandtschaft  —,  die  nur  dazu  dienen 
kann,  die  gerade  dem  Naturwissenschaftler  besonders  gut  anstehende  Besonnenheit  und  Exaktheit 
zu  verstärken.  Es  folgt  ein  Kapitel  „Zur  Geschichte  der  Deszendenztheorie",  das  den  Nutzen 
hat,  uns  begreiflich  zu  machen,  daß  nicht  gerade  wir  allein  und  zuerst  es  sind,  die  „es  so 
herrlich  weit  gebracht“  ;  der  Verfasser  hätte  noch  hinzufügen  können,  daß  der  ganze  Tote¬ 
mismus  roher  Naturvölker  und  manche  andere  ihrer  Mythologeme  eigentlich  schon  ein  Stück 
„Entwicklungstheorie“  sind. 

Mit  dem  IV.  Kapitel  „Die  Metaphysik  des  Darwinismus“  beginnt  die  eigentliche  Auf¬ 
gabe,  die  der  Verfasser  sich  gesteckt.  Diese  besteht  nämlich  darin,  den  Darwinismus  zu  drängen, 
die  metaphysischen  Grundlagen,  auf  denen  er  bewußt  oder  unbewußt  ruht,  klar  anzuerkennen 
und  aus  diesen  mit  rücksichtsloser  Konsequenz  die  entsprechenden  ethischen 
Folgerungen  zu  ziehen. 

Es  ist  in  der  Tat  ein  sehr  rücksichtloses  Nötigen,  ein  unbarmherziges  Drängen,  das  der 
Verfasser  jetzt  beginnt,  die  bequemen  Halbheiten  fallen  rechts  und  links  unter  den  harten 
Schritten  seiner  festgeschlossenen  Argumentation.  Altruismus  und  Nächstenliebe  sind  veraltete 
Inkonsequenzen;  der  Kampf  ums  Dasein  regiert:  „der  Weg  von  der  fast  empfindungslosen  Ur- 
zelle  zu  den  grandiosesten  Erscheinungen  des  menschlichen  Genies  ist  dem  Egoismus  zu  ver¬ 
danken“.  Monogamie  und  Keuschheit  gehören  nur  zum  christlichen  Kulturideal  :  das  neue  fordert 
zwar  nicht  die  sozialdemokratische  „freie  Liebe“,  aber  die  sozialaristokratische  Polygamie  der 
klugen,  starken  Männer,  denn  diese  züchten  das  Geschlecht  nach  aufwärts.  Die  „sozialen  In¬ 
stinkte“  und  die  „angeborenen  moralischen  Neigungen“,  von  denen  der  Darwinismus  spricht, 
sind  Widersprüche  gegen  seine  eigenen  Prinzipien:  der  kluge,  aber  rücksichtslose  Egoismus  ist 
allein  der  richtige  Ausfluß  derselben.  Das  „Humanitätsideal“  ist  durch  den  Darwinismus  in 
Stücke  zerschlagen  ;  denn  durch  ihn  ist  die  feste  Begrenzung  der  Arten,  auch  der  menschlichen, 
aufgehoben,  es  gibt  keine  geschlossene  „humanitas“  mehr:  wenn  Goethe  und  Schiller  die  Pflicht 
hätten,  einen  Australneger  zu  umarmen,  mag  dieser  auch  einen  Schimpansen  an  sein  Herz 
drücken.  Aus  diesem  Satz  ergibt  sich  die  Erlaubtheit  der  Sklaverei  niederer  Menschenrassen 
mit  gleicher  Konsequenz  wie  die  der  Tiere.  Ebenso  ist  die  Ungleichheit  der  Geschlechter,  der 
Vorrang  des  Mannes,  die  niedrigere  Stellung  der  Frau,  ein  wesentlicher  Teil  der  darwinisti- 
schen  Theorie. 

Aber  worauf  will  denn  der  Verfasser  mit  all  dem  eigentlich  hinaus?  „Nun  liegt  es  uns“, 

so  schreibt  er,  „durchaus  fern,  eine  Richtung,  die  sich  selbst  treu  bleibt,  zu  verfehmen . 

Uns  ist  es  nur  um  die  ungetrübte  Reinheit  der  Bestrebungen  zu  tun.  Es  soll  niemanden  unklar 
sein,  daß  die  Wahl  zwischen  der  christlichen  und  der  darwinistischen  Metaphysik  zugleich  die 
Wahl  ist  zwischen  der  christlichen  und  der  darwinistischen  Moral.  Denn  der  Einwand,  daß  auch 
ungläubige  Kreise  sich  der  christlichen  Ethik  fügen,  ist  recht  wurmstichig.  Die  Denkunfähigkeit 
jener  halbgebildeten  intellektuellen  Masse,  die  in  unserem  Säkulum  allenthalben  den  Ton  an¬ 
gibt,  ist  ja  nicht  für  alle  künftigen  Generationen  vorbildlich.  Es  kann  eine  zahlreiche,  kluge 
Menschenklasse  heranwachsen,  die  schärfer  sieht  als  etwa  ein  sozial-ethischer  Diskutierklub,  und 
die  die  metaphysische  Christentumsfeindlichkeit  durch  die  moralische  zu  einer  logisch-vollendeten 
Weltanschauung  ergänzt“.  (S.  168 — 169.)  Er  erkennt  an,  daß  das  Christentum  eine  volle,  kon¬ 
sequent  geschlossene  Weltanschauung  ist,  und  er  will,  daß  der  Darwinismus,  der  das  noch  nicht 
sei,  es  ebenfalls  werde,  und  um  es  zu  werden,  den  Mut  habe,  die  Konsequenzen  seiner  Prämissen 
zu  tragen.  Tut  er  das,  so  steht  es  dem  Verfasser  fest:  „Der  logische  Darwinismus  ist  auch  in 
seinen  Konsequenzen  seinem  Gegenpole,  dem  Christentum,  gegenüber  als  ebenbürtig  zu  be¬ 
trachten“,  wobei  man  freilich  davon  absehen  müsse,  „daß  der  Glaube  Milliarden  Menschen 
getröstet  und  aufgerichtet  hat  und  daß  der  konsequente  Darwinismus  sich  erst  in  der  Praxis  zu 
bewähren  haben  wird“. 

ln  diesem  logischen  Reinlichkeitssinn  verwirft  der  Verfasser  auch  die  Vermittlungsversuche, 
die  unternommen  wurden,  von  der  einen  Seite  der  Neovitalismus  Driesch’  und  anderer,  von 
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der  anderen  Seite  die  Theorie  der  allgemeinen  Solidarität,  gepredigt  besonders  von  KLopotkin. 
ln  der  Mutationslehre  von  de  Vries  sieht  er,  was  die  soziologischen  Konsequenzen  betrifft, 
die  sie  fordert,  nur  eine  Verschärfung  des  Darwinismus,  da  sie  die  Lehren  vom  Kampf  ums 
Dasein,  von  der  künstlichen  Auslese  und  der  Verschiedenheit  der  menschlichen  Varietäten  wo¬ 
möglich  noch  stärker  hervorhebe. 

Was  für  eine  Lebensauffassung  ergibt  sich  nun  aus  dem  konsequent  durchgeführten  Dar¬ 
winismus?  Scheinbar  eine  Bestärkung  des  Pessimismus.  „Wenn  es  wahr  ist,  daß  erst  aus  dem 
Kampf  ums  Dasein,  daß  erst  aus  Hunger  und  Not  die  Entwicklung  erwächst  ;  daß  die  Mensch¬ 
heit  vor  die  Wahl  gestellt  ist,  entweder  das  Mitleid  mit  den  Siechen  und  Schwachen  zu  ver¬ 
meiden  oder  zugrunde  zu  gehen  :  —  dann  wäre  man  versucht,  die  Lehre  Darwins  als  das  stärkste 
Argument  zu  nennen,  das  jemals  für  den  Pessimismus  ersonnen  worden  ist.  Die  „Schwarz¬ 
seherei“  schneidet  nicht  schlecht  ab,  wenn  man  hier  exakt  wird.  Denn  die  Zahl  der  Indivi¬ 
duen,  die  zur  Entwicklung  gelangen,  ist  minimal  gegenüber  den  Ziffern  des  Verderbens  und 
des  Unterganges.“  (S.  219.)  Aber  „ebenbürtig  ist  die  Lebensbejahung  nicht  als  die  Folge  eines 
Systems,  sondern  als  dessen  Voraussetzung:  als  heroische  Weltanschauung....  Der 
logische  Darwinist  kann  nur  die  heldenmütige  Lebensbejahung  wollen.  Jedes  feige  Paktieren 
mit  der  lebensfeindlichen  Mitleidsmoral,  aber  auch  jedes  Beschönigen  des  Unglückes 
in  der  Welt  muß  er  verachten.  Denn  der  heroische  Darwinismus  ist  nicht  deshalb  optimistisch, 
weil  nach  seiner  Theorie  der  Kampf  ums  Dasein  den  Fortschritt  verursacht,  sondern  trotzdem 
die  Entwicklung  erst  durch  Elend  und  Tod  ermöglicht  wird“.  (S.  220.) 

Von  diesem  Optimismus  des  „heroischen  Darwinismus“  meint  der  Verfasser,  daß  er  in 
Wirklichkeit  der  einzige  sei,  „der  sich  neben  der  Verneinung  des  Daseins  sehen  lassen  darf“. 
(S.  221.)  Wir  sind  allerdings  der  Ansicht,  daß,  je  „heroischer“,  soll  heißen:  mitleidsloser,  sich 
dieser  Darwinismus  gebärdet,  er  um  so  weniger  sich  sehen  lassen  kann.  Das  offenbart  sich 
ja  auch  darin,  daß  die  eifrigsten  „Darwinisten“  sich  jetzt  schon  mit  Händen  und  Füßen  dagegen 
wehren,  daß  das  der  richtige,  konsequente  Darwinismus  sei;  darüber  wird  der  Verfasser  wohl 
noch  manches  ärgerliche  Wort  zu  hören  bekommen.  Warum  war  es  auch  so  indiskret  logisch  ! 
Und  die  Sache  wird  nicht  besser,  wenn  der  Verfasser  fortfährt:  „An  seiner  Voraussetzung, 
nicht  an  seiner  Argumentation  scheiden  sich  die  zwei  Kulturen,  zwischen  denen  es  keine  Ver¬ 
mittlung  gibt.  Der  Philosophie  obliegt  es  nun,  den  Sinn  für  das  Unüberbrückbare  zu  schärfen 
und  jedem  den  Geist  zu  schildern,  dem  er  sich  verschrieben  hat“.  Danach  ist  also  der  beim 
Darwinismus  noch  festgehaltene  Optimismus  nur  Voraussetzung,  und  zwar  eine  gegen 
die  Logik  des  sich  daraus  ergebenden  Pessimismus  festgehaltene,  mit  Trotz  —  das  heißt  ja  eben 
„heroisch“ —  festgehaltene  Voraussetzung.  Da  ist  es  allerdings  ein  wissenschaftlich  und 
ethisch  gutes  Werk,  „den  Sinn  für  das  Unüberbrückbare  zu  schärfen  und  jedem  den  Geist  zu 
schildern,  dem  er  sich  verschrieben  hat“.  Das  heißt,  der  Pakt  ist  ja  wohl  noch  zu  lösen,  es  ist  wohl 
noch  Zeit  nachzudenken,  wie  viel  bei  dem  Darwinismus  auch  sonst  noch  Voraussetzung 
und  wie  viel  Tatsache  ist,  und  wie  viel  von  den  Folgen,  die  man  perhorresziert,  gerade  auf 
die  Voraussetzungen  und  nicht  auf  die  Tatsachen  zurückgehen. 

Unsere  Anschauung  gegenüber  den  in  dem  vorliegenden  Buche  behandelten  Problemen 
ist  ja  wohl  schon  in  dem  Referat  selbst  ziemlich  zum  Ausdruck  gekommen.  Gleichwohl  wollen 
wir  nicht  unterlassen,  ausdrücklich  zu  erklären,  daß  wir  die  schneidende  Kritik  des  Verfassers 
an  dem  vulgären,  besonders  dem  populärwissenschaftlich-sozialdemokratisch  gefärbten  Darwinis¬ 
mus  für  absolut  zutreffend  halten,  insbesondere  den  Nachweis  völliger  Unvereinbarkeit  jeglichen 
Altruismus  mit  einem  konsequenten  Darwinismus.  Zur  Verstärkung  hätte  er  noch  etwas  nach¬ 
drücklicher  ausführen  können,  daß  jeglicher  Versuch,  ethisch-altruistische  Verpflichtungen  auf¬ 
zulegen,  scheitert  an  der  Unmöglichkeit,  eine  ethische  Bindung  zu  schaffen  und  eine  ethische 
Triebkraft  zu  verleihen. 

Zwei  Punkte  wollen  wir  besonders  hervorheben,  wo  wir  mit  dem  Verfasser  nicht  über¬ 
einstimmen.  Der  eine  ist  seine  Darstellung  des  teleologischen  Vitalismus,  dem  er  von  seinem 
kantianischen  Standpunkt  aus  ganz  und  gar  nicht  gerecht  wird;  verfehlt  ist  z.  B.  seine  An¬ 
schauung,  daß  die  Lebenskraft  irgend  etwas  an  den  mechanischen  Kräften  ersetzen  solle.  Im 
Zusammenhang  damit  lehnen  wir  auch  seinen  Rat  ab,  bei  den  Beweisen  für  die  Religion  aus¬ 
schließlich  die  „Transzendenz“  der  Religion  zu  betonen;  daß  Kant  die  Gottesbeweise  vernichtet 
habe,  wird  deshalb  nicht  wahrer,  weil  es  immer  wieder  autoritätsgläubig  nachgesagt  wird,  und 
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speziell  von  dem  geistreichen  Verfasser  hätten  wir  erwartet,  daß  er  für  die  Kritik  Kants  an  den¬ 
selben  auch  ein  anderes  Epitheton  gefunden  hätte,  als  das  jetzt  doch  schon  sehr  abgebrauchte 
„zermalmend“. 

Ganz  und  gar  müssen  wir  ferner  ablehnen  die  Auffassung  des  Christentums  als  einer  Religion 
der  Verneinung,  des  Pessimismus,  die  mit  dem  Buddhismus  auf  eine  Stufe  gestellt  wird.  Es  ist 
mir  vollkommen  unverständlich,  wie  der  sonst  so  scharfsinnige  Verfasser  eine  solche  vulgäre 
Oberflächlichkeit  sich  zuschulden  kommen  lassen  konnte.  Er  weiß  doch,  daß  das  Christentum  an 
die  Existenz  eines  unendlich  vollkommenen  Gottes  glaubt,  und  daß  es  als  Ziel  dieses  Lebens 
hinstellt,  im  Jenseits  mit  dieser  unendlichen  Vollkommenheit  vereint  zu  werden  —  das  ist  doch 
die  kräftigste  Position,  der  freudigste  Optimismus,  der  jemals  gedacht  worden  ist.  Nicht  einmal 
das  diesseitige  Leben  wird  schlechthin  pessimistisch  verneint,  sondern  nur  wenn  und  insofern 
es  von  dem  höheren  und  darum  aller  Logik  nach  erstrebenswerteren  Ziele  ablenkt,  und  nicht, 
insoferne  es  die  Entfaltung  der  Vollkommenheit  Gottes  und  die  Gelegenheit  zur  Entfaltung  der 
eigenen  Kräfte  bietet,  welch  letztere  zur  ausdrücklichen  Pflicht  gemacht  wird.  Auch  die  Auffassungen 
des  Verfassers  von  christlicher  Ehe  und  Keuschheit  sind  hier  durchaus  falsche.  Ehelose  Keusch¬ 
heit  wird  nicht  aus  physiologischen  Gründen  empfohlen  und  gebilligt,  sondern  nur  wenn  und 
insofern  sie  Gelegenheit  gibt,  Gott  und  den  Mitmenschen  in  irgend  einer  Weise  um  so  inten¬ 
siver  zu  dienen.  Dieses  wenn  trifft  aber,  wie  ausdrücklich  gelehrt  wird,  nicht  für  die  Ver¬ 
anlagung  aller  zu,  ohne  daß  darin  irgend  ein  Verschulden  für  diese  läge.  Diejenigen  aber,  die 
die  Ehe  schließen,  haben  auch  die  Pflicht  zur  Prokreation  und  können  nicht  durch  pessimistische 
oder  andere  Anwandlungen  davon  befreit  werden.  Der  Verfasser  wird  es  ja  auch  wohl  wissen, 
daß  es  z.  B.  nicht  die  noch  gläubigen  Provinzen  Frankreichs  sind,  in  denen  die  erschreckende 
Depopulation  sich  vollzieht,  und  daß  es  auch  in  Deutschland  und  anderswo  nicht  die  positiv¬ 
christlichen  Kreise  sind,  in  denen  das  Zweikindersystem  sich  einzubürgern  beginnt. 

Es  ist  merkwürdig,  daß  der  Verfasser,  der  sein  ganzes  Buch  der  strengsten  Konsequenz  ge¬ 
widmet  hat,  am  Schluß  seines  Buches  eine  Inkonsequenz  begeht,  die  um  so  schlimmer  ist,  je  radi¬ 
kaler  sie  liegt.  Derjenige,  der  seine  ganz  vielverzweigte  Argumentation  S.  221  zu  dem  Schlußsatz 
zusammengefaßt  hat  von  den  „zwei  Kulturen,  zwischen  denen  es  keine  Vermittlung 
gibt",  macht  auf  den  letzten  drei  Seiten  seines  Buches  den  Versuch,  mit  dem  Air  der  „freien 
Köpfe“  über  diese  beiden  „Parteien“  als  unparteiischer  Dritter  sich  zu  erheben.  Der  Verweis  auf 
„spätere  Forschungen“  —  vielleicht  posthume?  —  mit  dem  das  gestützt  wird,  ist  in  vielen  Fällen 
nichts  als  Energielosigkeit  und  Furchtsamkeit  des  Denkens  gewesen:  will  der  Verfasser  hier 
am  Schluß  sein  eigenes  Buch  desavouieren? 

Der  Stil  des  Buches  hat  viel  von  den  besseren  Eigentümlichkeiten  Nietzsches  und  Steiners; 
er  ist  geschmeidig,  ohne  charakterlos  zu  sein,  er  ist  voll  von  prickelndem  Reize,  aber  auch  von 
irritierenden  Spitzen.  Wer  diese  letzteren  zu  fühlen  bekommt,  wird  manchmal  ärgerlich  auffahren. 
Er  sollte  es  aber,  schon  aus  Taktik,  nicht  so  heftig  tun,  wie  ein  „darwinistischer“  Beurteiler  des 
Buches,  der  als  letzten  und  nach  seiner  Ansicht  gewiß  wirksamsten  Trumpf  aufspielte: 
„Im  ganzen  würde  das  in  glänzendem  Stil  geschriebene  Buch  jedem  talentvollen  Jesuiten  Ehre 
machen.“  Dem  Verfasser  wird  diese  unwirsche  Anerkennung  nicht  geringen  Spaß  bereitet  haben. 

P.  W.  Schmidt,  S.  V.  D. 


Leo  Reinisch,  Das  persönliche  Fürwort  lind  die  Verbalflexion  in  den  chamito- 
semitischen  Sprachen.  Kaiserliche  Akademie  der  Wissenschaften:  Schriften 
der  Sprachenkommission,  Band  I,  Wien  1909.  In  Kommission  bei  Alfred 
Holder.  327  S. 

Der  schlichte  Titel,  unter  welchem  der  allseits  verehrte  Pfadfinder  des  vergleichenden 
Studiums  der  chamitischen  und  semitischen  Sprachen  seine  jüngste  Schöpfung  veröffentlicht,  läßt 
kaum  ahnen,  daß  dem  kleinen  Bande  eine  über  das  ausgedehnte  Gebiet  der  Linguistik  weit 
hinaus  reichende,  geradezu  epochemachende  Bedeutung  innewohnt.  Vielleicht  gelingt  es  dieser 
gedrängten  Anzeige,  das  eben  Erklärte  als  durchaus  nicht  übertrieben  zu  erweisen.  Die  folgenden 
Zeilen  wenden  sich  gleich  dem  vorliegenden  Werke,  dem  sie  gelten,  zunächst  nur  an  den 
engeren  Kreis  der  Semitisten,  da  ja  auch  R.  vor  allem  die  ursprüngliche  Einheit  der  Sprachen 
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Sems  mit  denen  Chams  dem  Leser  vor  Augen  führen  und  durch  packende  Beispiele  beweisen 
will,  daß  im  Bereiche  der  chamitischen  Sprachengruppe,  um  dessen  Erschließung  gerade  er  sich 
bekanntlich  die  allergrößten  Verdienste  erworben  hat,  noch  sehr  viel  zu  suchen  und  zu  finden 
ist,  das  auf  den  gewünschten  Fortschritt  der  Semitistik  nur  fördernd  wirken  kann.  Das  eigent¬ 
liche  Thema,  die  vergleichende  Darstellung  des  Pronomen  personale  und  der  Verbalflexion  in 
den  chamito-semitischen  Sprachen,  behandelt  der  Verfasser  natürlich  musterhaft  gründlich  und 
methodisch,  und  seine  das  Semitische  betreffenden  Hypothesen,  die  fürs  erste  förmlich  undenkbar 
erscheinen  müßten,  wenn  man  sie  aus  diesem  allein  erklären  wollte,  prüft  er  auf  ihre  Annehm¬ 
barkeit  jedesmal  vom  chamitischen  Standpunkte  nach  allen  Seiten  so  sorgfältig,  daß  man  sich 
nicht  etwa  nolens  volens,  sondern  meistens  aus  Überzeugung  dazu  herbeiläßt,  sie  als  richtig  oder 
wenigstens  als  nicht  unwahrscheinlich  anzuerkennen.  Es  handelt  sich  dabei  eben  um  Möglich¬ 
keiten,  die  ein  R.,  der,  wie  kein  zweiter,  sein  ganzes  Leben  lang  sich  gemüht  hat,  die  dunkle 
Region  der  chamitischen  Idiome  zu  erforschen  und  ihr  Verhältnis  zu  den  semitischen  zu  ergründen, 
auch  gehörig  zu  argumentieren  in  der  Lage  ist. 

Wenn  es  Sprachen  auf  ihre  Verwandtschaft  hin  zu  untersuchen  gilt,  so  müssen  zuvörders, 
die  persönlichen  Fürwörter  und  der  Aufbau  des  Zeitwortes  als  jene  Faktoren  herangezogen  werden 
auf  deren  Übereinstimmung  und  Nichtübereinstimmung  in  den  zu  vergleichenden  Sprachen  es 
in  erster  Linie  ankommt.  Es  ist  gewiß  kein  Zufall,  daß  R.  hier  diese  zwei  Prüfsteine  zugleich 
herausgreift.  Denn  auf  chamito-semitischem  Gebiete  stehen  sie  in  jeder  einzelnen  Sprache  a  priori 
auch  zu  einander  in  gewissem  Zusammenhänge.  Jedem,  der  die  eine  oder  die  andere  semitische 
Sprache  kennt,  fällt  es  sicherlich  auf,  daß  da  die  für  die  Flexion  des  Verbums  in  den  beiden 
Tempora  charakteristischen  Elemente,  nämlich  die  im  Perfekt  dem  Verbalstamme  angehängten 
Endungen  und  die  im  Imperfekt  ihm  Vorgesetzten  Konsonantenpräfixe,  an  die  persönlichen  Für¬ 
wörter  in  ihren  volleren,  selbständig  und  ihren  gekürzten,  enklitisch  gebrauchten  Formen  anklingen. 
Erfahrungsgemäß  erklärt  man  sich  dies  gewöhnlich,  indem  man  sich  vorstellt,  die  Flexions¬ 
endungen  des  Perfekts  seien  genau  genommen  mit  den  ans  Verbum  im  objektiven  und  ans 
Nomen  im  possessiven  Sinne  anfügbaren,  sogenannten  Pronominalsuffixen  identisch  —  man  ver¬ 
gleiche  beispielsweise  vom  Arabischen  aus  die  Pronomina  personalia  suffixa  mit  den  Endungen 
des  äthiopischen  Perfekts  — ,  während  in  den  Präfixen  des  Imperfekts  nichts  anderes  als  die 
letzten  Rudimente  der  durch  ihren  häufigen  Gebrauch  vor  dem  Zeitwort  formell  verstümmelten 
und  verschliffenen  persönlichen  Fürwörter  im  engeren  Sinne  zu  suchen  wäre.  Dabei  wird  man 
vielleicht  ein  äthiopisches  qatälka  „du  hast  getötet“  in  qatal  und  ka,  ein  arabisches  täqtulu 
„du  tötest“  in  (an)ta  und  qtulu  zerlegen,  im  ersteren  Falle  an  ein  attributives,  im  letzteren  an 
ein  prädikatives  Verhältnis  zwischen  Verbum  und  Pronomen  denken  und  als  ursprüngliche  Be¬ 
deutung  der  Formen  dort  ein  „dein  Getötethaben“,  hier  ein  „du  tötend“  supponieren.  Ab¬ 
gesehen  davon,  daß  auch  das  Zeitwort  anderer  Sprachen,  wie  verschiedener  Türksprachen,  die 
auch  bloß  zweierlei  Typen  von  Verbalflexion  kennen,  auf  solcher  zweifacher  Basis  aufgebaut  ist, 
wird  die  angedeutete  Annahme  schon  deswegen  naheliegend  dünken,  weil  es  niemand  in  den 
Sinn  kommen  wird,  die  persönlichen  Förwörter  speziell  hier  für  nicht  primär  zu  halten. 

Und  nun  beweist  R.  dem  Leser,  der  seinen  geistvollen  Ausführungen  „systematisch  und 
nicht  sprungartig  nachgeht“,  —  gerade  das  Gegenteil.  Auf  semitischem  Gebiete  ist  ebenso  wie 
auf  chamitischem,  das  Pronomen  personale  separatum  etwas  durchaus  Sekundäres,  dem  von  Haus 
aus  nicht  einmal  nominaler  Charakter  zukommt,  sondern  das  in  jeder  seiner  Formen  —  wenigstens 
der  Einzahl  —  eigentlich  ein  ganzer,  aus  drei  Worten  bestehender  Satz  ist,  der  so  viel  besagt 
als  „Im  Existieren  ich  (du,  er)  bin  (bist,  ist)“.  Die  Pronominalsuffixe  gehen  auf  diese  zusammen¬ 
gesetzten  Gebilde  zurück,  enthalten  aber  meistens  von  den  mitten  zwischen  zwei  verbalen  Be¬ 
standteilen  steckenden  pronominalen  Elementen  so  gut  wie  nichts,  reflektieren  also  fast  immer 
bloß  die  Reste  eines  Verbum  substantivum  und  sind  ebenfalls  nicht  von  nominaler  Art.  Hin¬ 
gegen  sind  die  Präfixe  des  semitischen  Imperfekts  ya-,  ta-,  a-  mit  den  von  R.  in  den  Urformen 
des  selbständig  gebrauchten  persönlichen  Fürwortes  und  der  verschiedenen  Personen  des  ursprüng¬ 
lich  nur  einen  Tempus  des  flektierten  Verbums  sozusagen  als  Infixe  konstatierten  Mittelbestand¬ 
teilen  pronominalen  Sinnes  identisch. 

Um  diese  sonderbare  Parallele  zwischen  dem  Personalpronomen  und  dem  flektierten  Verbum 
darzulegen,  zeigt  uns  R.  zuerst,  wie  in  den  hochkuschitischen  Agausprachen,  im  Bilin,  Chamir 
und  Quara,  das  Zeitwort  seiner  Flexion  nach  eigentlich  konstruiert  ist.  „Ich  höre“  heißt  bei- 
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spielsweise  im  Bilin  wäs-a-kun.  Diese  Form  läßt  sich  in  drei  Bestandteile  zerfallen.  Das  eigent¬ 
liche  Verbum  hegt  in  wds  „hören“,  in  a  steckt  das,  was  die  Person  bezeichnet,  und  in  kun 
verbirgt  sich  als  Verbum  substantivum  die  gemeinsemitische  Wurzel  kwn  (sein),  die  sich  aber, 
natürlich  nach  den  jeweiligen  Lautgesetzen  alteriert,  auch  in  fast  sämtlichen  chamitischen  Sprachen 
als  etwas  Verbales  finden  läßt  und  daher  gewiß  nicht  dem  Semitischen  entlehnt  sein  kann.  Daß 
die  3.  P.  S.  fern,  der  Einzahl  auf  -tT  auslautet,  worin  kwn  nicht  nachweisbar  ist,  tut  nichts  zur 
Sache,  denn  neben  kwn  kommt  auch  twn  vor,  eine  auf  chamitischem  Gebiete  weitverbreitete, 
im  Semitischen,  wenn  auch  bloß  sporadisch,  noch  erhaltene  Radix,  der  ganz  deutlich  ursprünglich 
der  Sinn  von  kwn  zukommt. 

Als  Urform  für  das  persönliche  Fürwort  der  l.P.  der  Einzahl  setzt  R.  ' anakü  an.  Dieses 
’anakü  scheint  ihm  genau  so  aufgebaut  wie  wäs-a-kun,  das  wörtlich  so  viel  als  „Im  Hören  ich 
bin“  bedeutet. 'Er  zerlegt  'anakü  in  ' an  a  kü,  identifiziert  die  beiden  letzten  Bestandteile 
in  beiden,  nämlich  a  und  kun  resp.  kü,  einerseits  als  das  pronominale  a  „ich“  und  anderseits 
als  das  Verbum  substantivum,  also  die  Kopula  des  Satzes,  und  beweist,  daß  in  dem  ’an  von 
anakü  ein  dem  wds  von  wdsakun  entsprechendes  Verbum  „Existieren,  vorhanden  sein“  sich 
darbietet.  Das  Pronomen  personale  'anakü  ist  also  nichts  anderes  als  eine  Verbalform,  die  dem 
wdsakun  „Im  Hören  ich  bin“  analog  eigentlich  „Im  Existieren  ich  bin“  bedeuten  muß.  Daß 
nun  das  Bedauye,  das  mit  dem  Ägyptischen,  Koptischen,  Assyrisch-Babylonischen  und  Hebräischen 
das  persönliche  Fürwort  in  der  ursprünglichsten  Gestalt  am  reinsten  bewahrt  hat,  von  der  2.  P. 
der  Einzahl  ab  nicht  mit  an,  sondern  mit  ba  anlautet,  dieser  Umstand  bestätigt  eher  die  Richtig¬ 
keit  der  Annahme,  als  daß  er  sie  in  Frage  stellen  könnte.  Denn  auch  dieses  ba  hat  eigentlich 
denselben  verbalen  Charakter  wie  sein  Gegenstück  an  und  auch  dessen  Sinn.  Sowohl  an  als 
ba  demonstriert  R.  an  einer  Reihe  von  Beispielen  als  ursprünglich  verbale  Wurzeln,  welche  im 
Chamitischen  und  im  Semitischen  noch  fortleben. 

Von  diesem  Gesichtspunkte  ausgehend,  führt  R.  das  Pronomen  personale  in  seinen  sämt¬ 
lichen  Formen  für  alle  drei  Personen  in  beiden  Numeri  vor,  u.  zw.  zuerst  die  Urformen  im 
Bedauye,  Ägyptischen  und  Koptischen.  Darauf  verfolgt  er  es  in  den  niederkuschitischen  Sprachen 
(im  Somali,  Dschäbärti,  Saho,  ’Afar  und  Galla)  und  in  den  hochkuschitischen  Idiomen,  nämlich 
in  den  Agau-Sprachen  (im  Bilin,  Quara,  Chamir,  Chamta,  Awiya  und  Agaumeder),  in  den  Sidama- 
Sprachen  (im  Kafa,  Dauro  und  Gonga)  und  in  den  Sprachen  des  Barka  (im  Barea  und  Kunama), 
greift  dann  aus  den  nordwestafrikanischen  Sprachen  die  Berber-,  die  Hausa-  und  die  Musuk- 
Sprache  heraus  und  geht  mit  der  Betrachtung  der  südäthiopischen  Mundarten,  die  in  lautlicher 
Hinsicht  dem  Kuschitischen  am  nächsten  stehen,  zum  Semitischen  über:  da  verweilt  er  im  Gurague 
bei  dem  Idiom  der  Aymallal,  Olane,  Ulbara,  Tschaha  und  Urib,  kommt  dann  zur  Sprache  von 
Harar,  dem  sogenannten  Harari,  um  über  das  Amharina  und  Tigray,  sowie  über  die  drei  erst 
durch  die  „Publikationen  der  südarabischen  Expedition  der  Kaiserlichen  Akademie  der  Wissen¬ 
schaften  zu  Wien“  weiteren  Kreisen  zugänglich  gewordenen  sonderbaren  Sprachen  des  südlichen 
Arabiens,  des  Mehri,  Shauri  und  Soqotri,  zum  Nordäthiopischen,  d.  i.  dem  Geez  und  Tigré,  und 
zum  Arabischen  zu  gelangen  und  hierauf  die  lange  Reihe  von  Sprachen  mit  dem  Nord-  und 
Ostsemitischen  (dem  Babylonisch-Assyrischen,  Samaritanischen,  Syrischen  und  Hebräischen)  zu 
beschließen. 

In  allen  den  vielen  eben  genannten  Sprachen  beleuchtet  der  Verfasser  den  durchaus  ein¬ 
heitlichen  Aufbau  der  persönlichen  Fürwörter  von  allen  Seiten.  Dabei  geht  er  jeder  Prämisse 
für  jeden  seiner  Schlüsse  durch  die  verschiedensten  chamitischen  und  semitischen  Sprachen  nach, 
bringt  die  möglichen  Einwürfe  gleich  selbst  vor  und  widerlegt  sie  durch  die  notwendigen  Gegen¬ 
beweise.  Daß  die  einzelnen  Sprachen  in  den  Pluralformen  des  Pronomen  personale  mehr  von 
einander  abweichen  als  in  den  Singularformen,  hat  darin  seinen  Grund,  daß  jenen  die  Originalität 
mehr  fehlt,  da  sie  erst  später  von  den  einzelnen  Sprachen  aus  diesen  durch  Anfügung  eigener 
Pluralexponenten  weitergebildet  worden  sind. 

R.  kehrt  wieder  zu  wdsakun  zurück,  um  mit  der  Klarstellung  der  Verbalflexion  zu  be¬ 
ginnen.  Genau  so  gebaut  wie  dieses  wdsakun ,  erscheint  ihm  das  assyrische  Permansiv  kaSdäkü 
„ich  erobere“.  In  diesem  Urtypus  des  flektierten  Verbums  der  chamitischen  Sprachen  liegt  formell 
auch  der  des  semitischen  Perfekts,  während  der  äußere  Ansatz  zum  semitischen  Imperfekt  im 
Arabischen,  Hebräischen  und  Syrischen  zwar  auch  dort,  aber  nur  in  der  Verbindung  des  zweiten 
und  dritten  Bestandteiles  von  wdsakun,  nämlich  in  a  kun,  zu  suchen  ist,  indem  das  Semitische 
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hier  das  Hauptverbum  an  die  Stelle  des  Verbum  substantivum  gesetzt  hat.  Für  Semitisten  inter¬ 
essant  ist  jene  Verbalform  des  Bedauye,  die  dem  semitischen  Imperfekt  gleicht,  aber  nur  die 
Vergangenheit  bezeichnet.  Im  Bedauye  bedeutet  äktib  nicht  wie  das  arabische  äktub  oder  das 
hebräische  ’ektób  „ich  schreibe“,  sondern  genau  so  wie  das  assyrisch-babylonische  'akSud  per- 
fektisch  als  „ich  habe  erobert“  zu  fassen  ist,  bloß  „ich  habe  geschrieben“.  Um  das  Präsens  zu 
differenzieren,  schiebt  das  Bedauye  in  jenes  'äktib  nach  dem  zweiten  Radikal  das  als  erster 
Bestandteil  von  'anakü  „ich“  her  bekannte  Verbum  substantivum  an  ein  und  bildet  so  'ak-an- 
tib  „ich  schreibe“.  Dabei  streift  R.  die  Frage,  ob  sich  nicht  aus  diesem  'ak-an-tib  das  äthiopische 
'eqättel,  das  als  Indikativ  des  Imperfekts  zu  I  1  vom  Subjunktiv  des  Imperfekts  zu  I  2  in  der 
Schrift  nicht  zu  unterscheiden  ist,  und  das  assyrische  'akaSSad  erklären  ließen.  Man  brauchte 
sich  ja  nur  vorzustellen,  daß  'eqattel  für  'eqantel  stünde,  daß  also  das  n  von  an  dem  zweiten 
Radikal  in  Kontaktstellung  vollständig  assimiliert  worden  wäre.  Besondere  Aufmerksamkeit  ver¬ 
dient  auch  die  Art,  wie  die  Sidama-Sprachen  das  Verbum  flektieren.  Diese  setzen  die  Fürwörter 
in  Possessivsteüung  vor  den  Infinitiv,  was  wieder  an  den  mit  den  Pronominalsuffixen  versehenen 
sogenannten  tatwörtlichen  Infinitiv  des  Äthiopischen  qatlläka  „bei  deinem  Töten“  erinnert,  eine 
Form,  die,  anders  betont,  im  Tigray  geradezu  als  Präsens  „du  tötest“  gebraucht  wird.  Vom 
Standpunkte  der  Geschichte  ist  unter  anderm  das  Verbum  des  Ägyptischen  zu  beachten.  Hier 
ist  die  Verbalflexion  überhaupt  ganz  anders.  Daraus  zieht  R.  den  Schluß,  das  Ägyptische  müsse 
sich  sehr  früh  von  den  verwandten  Sprachen  getrennt,  sich  also  in  dieser  Beziehung  ganz  selbst¬ 
ständig  weiter  entwickelt  und  lange  vor  den  historischen  Dynastien  in  dem  durch  weite  Wüsten 
abgeschlossenen  Niltale  von  Nubien  und  Oberägypten  sich  zu  seiner  ebenso  selbständigen  und 
abgeschlossenen  hohen  Kultur  erhoben  haben.  Von  Haus  aus  müsse  das  Ägyptische  denselben 
typischen  Bau  des  Zeitwortes  gekannt  haben,  denn  dieser  trete  ja  gerade  im  ägyptischen  Pronomen 
personale  so  deutlich  hervor. 

Den  letzten  Abschnitt  seiner  gelehrten  Studien  widmet  der  Verfasser  den  Pronominal¬ 
suffixen.  In  diesen  zeigt  er  uns  zumeist  bloß,  wie  bereits  früher  erwähnt,  verbale  Reste  der 
volleren  Formen  des  Pronomen  personale  absolution.  Auch  hier  behandelt  er  sein  Thema  in 
der  bisherigen  Weise  und  weist  besonders  hier  wieder  auf  die  nahe  Berührung  des  Assyrisch- 
Babylonischen  mit  dem  Kuschitischen  hin. 

Indem  R.  noch  zwei  höchst  interessante  sprachwissenschaftliche  Exkurse  über  das  gram¬ 
matische  Geschlecht  und  die  Pluralbildung  unternimmt,  zeigt  er  auch  hier  wieder  die  Wichtigkeit 
des  Studiums  der  chamitischen  Sprachen  für  den  Semitisten.  Das  eigentliche  Resiimée  bringt 
R.  als  eine  Art  Memorandum  unter  dem  Schlagworte  „Schluß“  im  Anhänge.  Die  Gedanken, 
denen  sich  da  mit  R.  wohl  niemand  verschließen  kann,  sind  zu  tief  eingreifend  in  das  Gebiet 
der  Ethnographie  und  der  Geschichte  des  Menschen,  als  daß  sie  an  dieser  Stelle  nicht  wenigstens 
skizziert  werden  sollten.  Vorher  möchte  ich  aber  noch  einiges  von  dem  Vielen  hervorheben,  was 
ich  mir  als  für  die  verehrten  Fachgenossen  unter  den  Semitisten  besonders  beachtenswert  an¬ 
gemerkt  habe.  Man  findet  so  erklärt  S.  21  die  äth.  Endung  -äwi  in  sarab-äwi  neben  saräbi 
„Zimmermann“,  S.  22  u.  23  die  Form  des  Part.  act.  qâtil,  S.  33  die  sonderbaren  Formen  des 
äth.  Pron.  pers.  S.  m.  we’stü,  f .  ye'étï,  PI.  m.  'emûn-tü,  f.  'emân-tü,  S.  51  (u.  151)  die  so  ziemlich 
gemeinsemitische,  in  der  Nominalbildung  vorkommende  Endung  -än,  wie  z.  B.  in  arab.  qur’än 
„Korän“,  qurbän  „Opfer“,  keslän  „faul“  u.  dgl.,  womit  ich  auch  das  sogenannte  Futurum  des 
Mehri  ketböne  „ich  werde  schreiben“  in  Zusammenhang  bringen  möchte,  S.  58  äth  naya,  naka, 
nähü  gewöhnlich  durch  „siehe  mich!  siehe  dich!  siehe!“  übersetzt  und  in  der  äthiopischen 
Grammatik  unter  defektiven  Verben  zu  finden,  S.  60  u.  01  die  Pronomina  interrogativa  in  ihrem 
Zusammenhänge  mit  der  äthiopischen  Fragepartikal  -nü,  S.  71  äth.  be-ya  „in  mir“,  das  arab.  bi 
in  allâhu  bi-qadîrin  „Gott  ist  mächtig“,  S.  73  das  äth.  bö-za  „est,  qui;  sunt,  qui“,  ebenso  wie 
arab.  fl  „es  ist,  es  gibt“,  mä  fi  „es  ist  nicht,  es  gibt  nicht“,  S.  108  syr.  qetlèt  gegenüber 
arab.  qataltu  und  hebr.  qätältt,  S.  111  u.  112  amhar.  érsü  (èssa)  f.  ersuä  (essuä)  „er,  sie“ 
Formen,  die  Brockelmann  in  seinem  eben  erschienenen  „Grundriß  der  vergleichenden  Grammatik 
der  semitischen  Sprachen“  noch  auf  äth.  reesa  „sein  Kopf“  zurückführt,  wobei  doch  zu  bedenken 
wäre,  daß  nur  reesö  (Akkusativ)  reflexiv  gebraucht  zu  werden  pflegt,  S.  122  assyr.  -tan  in  mä- 
titan  „(alle)  Länder“,  S.  147  die  aus  Afevork,  „Grammatica  della  lingua  amarica“  S.  66  ent¬ 
nommenen  Neubildungen  für  den  Plural  der  3.  P.  d.  Pron.  pers.,  die  man  bei  Brockelmann,  1.  c., 
obwohl  er  das  eben  genannte  Buch  unter  „Quellen“  anführt,  vermißt,  S.  203  u.  204  das  äth. 
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Gerundiv,  8.  249  äth.  kTyâ,  mit  Pronominalsuffixen  als  verstärktes  Personalpronomen  im  Akku¬ 
sativ,  8.  200  assyr.  sunü-ti,  Sind-ti  akkusativisch,  sunü-Si,  sind-ài  dativisch  nach  M.  Schorr,  „Alt¬ 
babylonische  Rechtsurkunden“,  Wien  1907,  S.  W.  A.  W.,  S.  138  ff.,  u.  v.  a. 

So  sehr  der  Referent  den  Erklärungen  zu  dem  im  Vorstehenden  Verzeichneten  und  vielem 
anderen  beipflichtet,  gestattet  er  sich  bezüglich  der  Mehri-Sprache  darauf  aufmerksam  zu  machen, 
daß  vielleicht  doch  schon  die  in  dieser  Sprache  ganz  eigentümlich  entwickelten  Lautgesetze  in 
ihrem  selten  engen  Zusammenhänge  mit  der  Formenlehre  den  Schlüssel  bieten  dürften,  um  einiges 
vom  Standpunkte  des  Mehri  allein  zu  deuten;  so  denkt  R.  S.  175,  sub  3,  daran,  daß  die  im  Mehri 
bei  Transitiven  für  den  Grundstamm  allgemein  schematische  Form  ketöb  aus  einem  dem 
Aymallal-Perfektum  bäl-ö  „er  hat  gesagt“,  ’ azaz-ö  „er  hat  befohlen“,  adäquat  anzusetzenden 
ketab-ö  oder  ketab-ü  durch  Eindringen  des  ö  (ü)  in  den  Stamm  zu  erklären  sei.  Das  Mehri 
pflegt  aber  den  in  letzter  und  vorletzter  Silbe  unter  dem  Tone  lange  gewordenen  ö-Vokal  regel¬ 
mäßig  zu  ô  zu  färben,  so  daß  ketöb  =  ketdb,  ketäb  zu  setzen  ist  (entspricht  dem  arab.  kdtaba 
„er  hat  geschrieben“).  Statt  ô  kommt  allerdings  auch  au,  ou  vor.  Ein  Mehri-Lautgesetz  läßt  aber 
ein  in  der  Nähe  von  gutturalen  und  emphatischen  Lauten  stehendes  ô  gerne  zum  Diphthong 
an  (ou)  werden.  So  lassen  sich  auch  die  in  den  bei  R.  angeführten  Beispielen  vorkommenden 
Diphthonge  au  und  ou  auf  à  (ä)  zurückführen,  denn  in  bedauq  „abreißen“,  haqout  neben 
haqöt  „fallen“,  heriqauq  „knirschen“,  „knallen“,  hasaub  „senden“,  hazour  „umwerfen“, 
neqauf  neben  neqöf  „Metall  bearbeiten“,  wusau!  „anlangen“,  finden  wir  überall  gutturale  und 
emphatische  Laute.  S.  275  läßt  sich  d  in  Ailöb  „Karte“,  denöb  „Schwanz“,  aus  den  Lautge¬ 
setzen  und  auch  aus  den  Gesetzen  der  Nominalstammbildung  erklären  ;  dilöb  und  denöb  können 
nicht  ^/«/-Formen  sein,  denn  diese  werden  im  Mehri  insgesamt  ohne  Ausnahme  zu  qetël, 
wie  merêd  „Krankheit“  (arab.  märad""),  jibêl  „Berg“  (arab.  jäbal"")  u.  dgl.  m.  beweisen;  so 
kann  auch  denöb  „Schwanz“  nicht  arab.  danab""  „Schwanz“  sein,  denn  dann  müßte  das  Mehri 
denêb  haben,  sondern  es  ist  eine  Form  qitdl,  die  im  Mehri  immer  als  q'töl  erscheint;  im  Arabi¬ 
schen  kommt  neben  danab1"1  auch  dindb ««  vor,  besonders  mit  Femininendung  als  dindbatun 
„Schwanz“,  „Anhang“,  „Appendix“  ;  qoüber  „Grab“  wieder  ist  nichts  anderes  als  qäber,  qdbr, 
qdbr  (arab.  qdbr),  indem  im  Mehri  ursprüngliche  qatl-,  qitl-  und  ^«//-Formen  die  auslautende 
Doppelkonsonanz  gerne  sprengen  und,  um  den  Ton  zu  halten,  die  erste  Silbe  eines  so  entstandenen 
Zweisilbers  längen  (vgl.  die  hebr.  Segolata);  aus  a  wird  d,  ö  und  hier  neben  dem  emphatisch¬ 
gutturalen  q  natürlich  ou  (vgl.  das  zu  S.  175,  sub.  3,  Gesagte):  habezöt  „Brot“  entspricht  dem 
arab.  hubz"n  und  dürfte  Nomen  unitatis  sein,  als  Plural  finden  wir  hdbez  =  häbez,  häbz,  hubz 
angegeben:  in  dcmöt  „Träne“  scheint  das  ö  =  d  =  'd  zu  sein,  arab.  dam  atun\  in  caqül  „Ver¬ 
nunft“  steckt  wohl  bloß  das  arab.  cuqäl,  Piur.  zu  caqlun  „Verstand“,  aus  dem  Arabischen 
entlehnt,  denn  caql  würde  im  Mehri  entweder  bleiben  oder  zu  dqel,  öqel,  cadqel  werden  i 
shum  „Schießbogen“  ist  nicht  =  arab.  sähm""  „Pfeil“,  sondern  ist  eine  Form  qitdl"",  steht  also 
für  sihdrn,  respektive  sihôm  (mit  û  statt  ö  wegen  des  darauffolgenden  m,  wie  z.  B.  Jahn  auch 
haddümet  hat  —  haddömet  i.  e.  Kollektivplural  von  haddöni,  arab.  Iiadddni""  „Diener“)  mit 
dem  mask.  äuß.  Plural  auf  -in,  i.  e.  shemin  (für  sihamin,  s'hemin),  der  bei  Singulären  der 
Form  qitdl  fast  regelmäßig  gebraucht  wird,  daher  z.  B.  auch  ketbin,  Plur.  von  ktöb  „Buch“,  arab. 
kitdb"",  aber  Plur.  kiitub u.  v.  a.  m.  8.  307  glaube  ich,  daß  die  Mehri-Pluralform  haqtöl  doch 
ganz  identisch  mit  der  arab.  Pluralform  'aqtdl  sein  dürfte,  indem  das  Mehri  auch  sonst  oft  für 
anlautendes  Hamza  ein  h  hat  '. 

Was  man  aus  dem  vor  mir  liegenden  Buche  in  linguistischer  Hinsicht  lernen  und  an 
Anregungen  empfangen  kann,  läßt  sich  wenigstens  annähernd  andeuten.  Jedenfalls  verdient  es 
eitrigst  studiert  zu  werden.  Was  sich  aber  aus  dieser  Arbeit  für  die  Völkerkunde  und  die  Ge¬ 
schichte  an  Folgerungen  ergäbe,  möchte  ich,  den  Worten  des  Forschers  folgend,  hier  ganz  kurz 
zusammenfassen:  daß  Chamiten  im  engeren  Sinn  und  Semiten  ursprünglich  eins  waren,  läßt  sich 
sprachwissenschaftlich  beweisen.  Das  chamito-semitische  Urvolk  könne  also  nicht  aus  Asien 
stammen,  weil  sich  verwandtschaftliche  Beziehungen  ihrer  Sprachen  auch  zu  den  Nuba-Sprachen 
gegen  den  Westen  von  Afrika  (und  den  Bantu-Sprachen  in  dem  vom  Äquator  südlich  gelegenen 


1  Einige  andere  auf  das  Mehri  bezügliche  Bemerkungen  entnehme  man  meiner  Anzeige 
von  Brockelmanns  Grundriß  der  vergleichenden  Grammatik  der  semitischen  Sprachen  in  W.  Z. 

K.  M.,  Heft  4,  1908, 
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Teile  von  Afrika?)  ergeben.  R.  sucht  demgemäß  die  Urheimat  des  chamito-semitischen  Stammes  im 
zentralen  Afrika,  nahe  dem  Äquator.  Von  hier  läßt  er  es  seinen  Weg  nach  Nordosten  nehmen,  das 
heutige  Abessinien  bis  an  den  Indischen  Ozean  und  das  Rote  Meer  besetzen  und  dann  auch  dem 
Nil  abwärts  folgend  Nubien  und  Ägypten  und  darauf  weiter  westlich  auch  Libyen  bevölkern.  Der 
eigentliche  semitische  Zweig  dürfte  in  relativ  später  Zeit  von  Arabien  aus,  wohin  auch  er  aus 
Afrika  gekommen  war,  sich  weiter  verbreitet  haben.  Die  semitischen  Sprachen  verhalten  sich 
ja  zueinander  mehr  wie  Dialekte,  während  die  chamitischen  sich  nur  in  bedeutend  längeren 
Zeiträumen  voneinander  zunächst  so  weit  entfernen  konnten,  daß  sie  sich  heute  zueinander  eher 
so  wie  die  indogermanischen  Sprachen  stellen.  Was  nun  Babylon  betrifft,  macht  R.  darauf  auf¬ 
merksam,  daß  die  frühesten  Urkunden,  die  uns  von  diesem  berichten,  zwar  etwas  hinter  das  Jahr 
3000  v.  Chr.  zurückreichen,  daß  aber  auch  diese  Zeit  nicht  besonders  alt  ist.  Denn  um  diese  Zeit 
war  Ägypten  sicherlich  schon  längst  zur  höchsten  Kultur  gelangt;  schon  1000  Jahre  früher  hatte 
sich  ja  hier  die  Einführung  eines  geordneten  Kalenderwesens  als  Bedürfnis  des  täglichen  Lebens 
bemerkbar  gemacht  !  Und  dann,  schließt  R.,  erzählt  uns  eine  Sage,  Babylon  sei  von  einem 
kuschitischen  Zweige  der  Chamiten  kolonisiert  worden.  Die  Sage  mag  Wahrheit  sein,  denn  unter 
allen  semitischen  Sprachen  steht  speziell  das  Assyrisch-Babylonische  mit  seinem  persönlichen 
Fürwort  und  seiner  Verbalflexion  dem  Kuschitischen  am  nächsten. 

Mit  einem  Werke,  aus  dem  der  Altmeister  der  chamito-semitischen  Sprachwissenschaft  so 
bedeutungsvolle  Schlüsse  zu  ziehen  vermag,  ist  seinem  unermüdlichen  Forschergeiste,  seiner 
vorbildlichen  Methodik  und  Gründlichkeit  und  seiner  nie  versiegenden  und  versagenden  Arbeits¬ 
freudigkeit  und  Schaffenslust  gewiß  ein  Denkmal  gesetzt,  das  den  Namen  Reinisch  nicht  in 
Vergessenheit  geraten  lassen  kann,  im  wahrsten  Sinne  des  Wortes  ein  —  monumentimi  aere 
perennius. 

Und  zum  Schlüsse  darf  ich  wohl  gerade  an  dieser  Stelle  im  Vereine  mit  all  den  Vielen, 
die  gleich  mir  von  R.  gelernt  haben  und  noch  lernen  können,  mögen  sie  seinen  Hypothesen 
beipflichten  oder  nicht,  gewiß- den  einen  allen  aus  dem  Herzen  kommenden  Wunsch  aussprechen, 
es  möge  ihm  noch  recht,  recht  viele  Jahre  vergönnt  sein,  sich  der  Früchte  seines  Strebens  zu 
erfreuen  und  die  Sprachwissenschaft  noch  weiter  zu  fördern! 

Univ.-Prof.  Dr.  Maximilian  Bittner  —  Mödling -Wien. 


Dr.  J.  H.  F.  Kohlbrugge,  Die  morphologische  Abstammung  des  Menschen. 
Verlag  Strecker  &  Schröder.  Stuttgart  1908.  102  SS.  8°. 

Der  Evolutionsgedanke  ist  keineswegs  eine  Erfindung  Darwins,  von  ihm  stammt  vielmehr  nur 
ein  Versuch,  die  Evolution  in  materialistischer  Weise  zu  erklären.  Bereits  am  Ende  des  XVIII.  Jahr¬ 
hunderts  tritt  James  Burnet,  Lord  Monboddo  für  ihn  ein,  „denn  es  scheint  ein  Gesetz  der  Natur 
zu  sein,  daß  keine  Gattung  von  Dingen  auf  einmal,  sondern  durch  einen  Stufenfortgang  von  einer 
Staffel  zur  anderen  gebildet  werde".  K.  bespricht  und  kritisiert  in  strenger,  aber  durchweg  sach¬ 
licher  Weise  die  verschiedenen  Abstammungshypothesen,  wie  sie  in  der  Letztzeit  von  Schwalbe, 
Kollmann,  Klaatsch,  Hubrecht  aufgestellt  wurden.  Sie  zerfallen  vorab  in  zwei  Richtungen;  die 
eine,  deren  Hauptvertreter  Schwalbe  ist,  arbeitet  nach  altem  Muster  mit  kleinen,  unmerklichen 
Übergängen  und  mit  Verwertung  aller  bekannten  Formen,  auf  diese  Weise  langsam  vom  tierischen 
zum  menschlichen  Körper  aufsteigend  ;  die  andere  stützt  sich  auf  die  embryologischen  Ent¬ 
wicklungserscheinungen  und  betrachtet  diese  als  die  primären  uud  ältesten  und  weist  dem¬ 
entsprechend  die  Übergangsformen  der  ersten  Schule  zurück.  Konsequent  durchgeführt,  würde 
alsdann  der  Menschenstamm  niemals  tierähnliche  Formen  im  heutigen  Sinne  gekannt  haben, 
sondern  einen  Urstamm  darstellen,  der  die  Urformen  in  besonders  reiner  Weise  erhielt.  Die  Tier¬ 
formen  wären  eher  sekundäre  Umbildungen  aus  diesem,  als  dieser  aus  jenen.  Der  Verfasser  tut 
sich  um  so  leichter,  als  er  sich  keiner  der  heute  bestehenden  Hypothesen  anschließt  und  nur 
am  Schlüsse  diese  neutrale  Stellung  bei  Behandlung  des  Rassenproblems  verläßt.  Hier  spricht 
er,  gestützt  auf  reichste  persönliche  Erfahrung,  die  Überzeugung  aus,  daß  es  keine  minder-  oder 
mehrwertigen  Rassen  gibt,  sondern  nur  ein  Anderssein,  ein  zeitweises  Zurückgebliebensein  bei 
nicht  gleicher,  aber  doch  gleichwertiger  Anlage.  Alle  Atavismen  oder  niederen  Merkmale  werden 
als  solche  abgelehnt.  Der  Autor  schließt  mit  den  Worten:  „Die  obigen  Zusammenstellungen 
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werden  wohl  jeden,  der  noch  in  solchen  Auffassungen  befangen  ist,  überzeugen  können,  daß 
wir  eigentlich  noch  nichts  Sicheres  von  dem  großen  Problem  der  Evolution  wissen,  daß  wir  dessen 
Antlitz  noch  nicht  geschaut  haben.  Alles  muß  von  nepem  wieder  aufgebaut  werden.  Damit 
erzielen  wir  das  herrliche,  rastlose  Ringen  und  Streben  nach  neuen  Wegen,  nach  neuen  Forschungen.“ 
Der  I'.ntwicklungsgedanke  wird  durch  diese  Unsicherheit  in  seinen  Grundlagen  nicht 
erschüttert.  Es  verrät  aber  eine  ganz  einseitige  Auffassung,  bei  Behandlung  der  Abstammungs¬ 
frage  immer  nur  auf  die  morphologischen  Formen  zu  achten,  „trotzdem  wir  den  Menschen  doch 
eigentlich  nur  wegen  seiner  psychischen  Eigenschaften  so  hoch  stellen“,  denn  dem  Körper  nach 
können  wir  ihn,  infolge  der  Erhaltung  höchst  primitiver  Formen,  überhaupt  nicht  an  die  Spitze 
der  Geschöpfe  stellen.  Dr.  Hugo  Obermaier  -  Wien. 


I.  René  Dussaud,  Les  Arabes  en  Syrie  avant  L’Islam.  Avec  32  figg.  Paris, 

E.  Leroux,  1907.  174  pp.  in-8‘"- 

II.  Alois  Musil,  Arabia  Petraea,  III.  Ethnologischer  Reisebericht.  Mit  62  Ab¬ 

bildungen  im  Text.  Wien  1908,  Kaiscrl.  Akad.  d.  Wiss.  In  Kommission 
bei  A.  Holder,  550  SS.  8°. 

III.  Le  P.  Antonin  Jaussens,  O.  Pr.,  Coutumes  des  Arabes  au  Pays  de  Moab. 

Paris,  Libr.  V.  Lecoffre  (J.  Gabalda  &  Cie.),  1908.  VIII  et  448  pp.  in-8". 

Voici  trois  livres  qui  s’occupent  presque  du  même  sujet:  les  mœurs  et  la  religion  des 
Arabes  du  grand  désert  au  nord  de  l’Arabie  avoisinant  la  Syrie  et  la  Palestine.  Entouré  à  l’est, 
au  nord  et  à  l’ouest  par  des  régions  de  vieille  culture  sémitique  ce  pays  s’est  conservé  beau¬ 
coup  de  son  caractère  primitif.  C’est  donc  probablement  dans  ce  pays  là  qu’il  faut  chercher 
les  premiers  débuts  du  moins  d’une  partie  de  cette  haute  civilisation  compliquée,  de  sa  culture 
matérielle,  de  sa  sociologie,  et,  avant  tout,  de  sa  religion.  On  ne  peut  nier  que  c’est  surtout 
cette  dernière  question  qui  excite  le  grand  intérêt  qu’on  apporte  à  toutes  les  recherches  con¬ 
cernant  ce  pays:  quelle  était  la  religion  primitive  sémite,  et  quelle  est  l’origine  de  la  religion 
biblique? 

Deux  méthodes  très  différentes  ont  été  suivies  par  les  auteurs:  l’un,  le  premier,  se  base 
sur  les  anciennes  inscriptions,  les  deux  autres  étudient  les  populations  actuelles.  La  première 
est  celle  de  la  philologie,  l’autre  celle  de  l’ethnologie. 

I.  M.  Dussaud  a  étudié  les  inscriptions  qui  se  trouvent  sur  les  blocs  basaltiques  au  sud- 
est  de  Damas  dans  la  Harra  du  Wàdî  Râdjil  qui  porte  le  nom  de  es-Safâ.  De  là  il  donne 
à  la.  langue  de  ces  inscriptions  le  nom  de  «safâitiques».  11  expose  l’histoire  des  études  concernant 
ces  inscriptions  et  leur  déchiffrement  et  il  retrace  ensuite  les  particularités  grammaticales  de 
leur  langue,  qui  est  un  dialecte  arabe  voisin  de  l'arabe  du  Coran.  Il  reconnaît  que  ses  particu¬ 
larités  sont  celles  qui,  au  cours  du  temps,  ont  conduit  à  la  formation  des  dialectes  arabes  vul¬ 
gaires  ;  cependant  il  ne  croit  pas  que  cette  évolution  soit  uniquement  l’effet  du  temps,  mais 
aussi  de  conditions  sociales  nouvelles  et,  en  premier  lieu,  du  passage  de  l’état  nomade  à  l’état 
sédentaire  et  aux  relations  nouées  avec  les  populations  de  la  Syrie.  Il  faut  cependant  faire  remarquer 
à  l’auteur  que  sa  thèse  que  les  populations  sémi-sédentaires  aux  frontières  de  la  Syrie  se 
soient  développées  des  nomades  originaires  du  désert  ne  paraît  pas  être  la  seule  juste.  Le  R.  R.  Jaus¬ 
sens  du  moins,  dans  son  livre,  nous  dit  que  le  procédé  est,  en  plusieurs,  tout  inverse,  c.-à-d 
que  des  pauvres  agriculteurs  de  la  Palestine  (ou  de  la  Syrie)  ont  émigré  et  émigrent  encore 
de  leurs  pays  et  se  rendent  sous  la  domination  des  bédouins  en  travaillant  sur  leurs  champs 
(1.  c„  pp.  242,  246). 

Les  renseignements  qu’il  est  possible  de  puiser  dans  les  inscriptions  touchent  surtout 
la  religion,  ils  nous  révèlent  le  panthéon  safaitique.  Le  plus  souvent  on  y  trouve  mentionnée 
la  déesse  Allât  —  le  planète  Vénus,  identifiée  avec  Aphrodite  Ourania,  Astarte  ;  comme  la 
'Athtar  de  l’Arabie,  elle  est  dédoublée  dans  les  deux  cOuzza  comme  l’étoile  du  matin  et  l’étoile 
du  soir.  Le  parèdre  de  Allât  est  Allah.  C’est  là  que  ces  inscriptions  safaïtiques  obtiennent  une 
importance  spéciale  parce  qu’elles  ont  fourni,  pour  la  première  fois,  «le  témoignage  indiscutable 
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qu'Allâh,  avant  de  devenir  le  Dieu  unique  des  musulmans,  avait  été  une  divinité  particulière 
du  panthéon  nord-arabe»,  cinq  ou  six  siècles  avant  l’IsIàm.  Outre  ces  deux  dieux  principaux, 
il  y  a  encore  un  dieu  spécial  d’une  tribu,  puis  Chams  (le  soleil),  It  hä  \  Rahäm,  Chaic-al-haum. 
Plus  tard  les  Safaïtes  adoptèrent  l’antique  dieu  des  Syriens  Be  c el-Samîn  et  le  dieu  des  Naba- 
téens  Dusarès. 

L’espace  nous  manque  pour  relever  dûment  l’intéressante  exposition  sur  les  noms  des 
parents  d’Abraham,  qui  se  rappochent  remarquablement  à  des  formes  fréquemment  en  usage  chez 
les  Safaïtes,  puis  le  chap.  Il,  qui  nous  décrit  l’art  arabe  antéislamique.  Nous  voudrions  cependant 
appeler  l’attention  de  nos  lecteurs  sur  la  discussion  qui  concerne  l’origine  de  l’alphabet  grec 
(p.  73 — 90).  L’auteur  croit,  en  se  fondant,  d’apres  notre  jugement,  sur  de  bonnes  raisons,  que 
l’origine  phénicéenne  n’est  pas  établie,  qu’il  y  a  plusieurs  points  qui  militent  contre  cette  hypo¬ 
thèse,  et  que,  après  les  découvertes  faites  par  M.  Evans  sur  1  île  de  Crête  dans  les  ruines  de 
Cnosse,  et  les  formes  qui  y  ont  été  trouvées  d’un  alphabet  se  rapprochant  du  phénicien, 
l’hypothèse  d’une  origine  égéenne  mérite  une  considération  sérieuse. 

II.  Das  zweite  Werk,  „Arabia  Petraea“,  von  dem  wir  hier  den  dritten  Band  besprechen,  hat 
als  seine  Vorläufer  die  beiden  Bände,  welche  den  topographischen  Reisebericht  über  „Moab"  und 
„Edom“,  also  mehr  die  kartographischen  und  topographische  Ausnützung  der  1897  und  1901 — 1902 
gemachten  Forschungsreisen  des  Verfassers  bringen,  deren  aufopferungsvolle  Kühnheit  sowohl, 
als  großartige  Ergebnisse  ihrem  Helden,  dem  früheren  Professor  am  (kathol.)  Priesterseminar  zu 
Olmütz,  jetzigem  Professor  an  der  Universität  Prag,  Dr.  Alois  Musil,  von  allen  Seiten  so  viel 
verdiente  Bewunderung  eingetragen  haben.  In  der  Einleitung  zu  dem  vorliegenden  Band  schreibt 
indes  M.  selbst:  „Zu  meinen  topographischen  und  kartographischen  Arbeiten  wurde  ich  im 
Oriente  selbst  angeregt,  wogegen  ich  die  Absicht,  mich  ethnologischen  Forschungen  zu  widmen, 
bereits  aus  Europa  mitgebracht  hatte.  Mehr  als  die  tote,  interessierte  mich  die  lebende  Natur 
der  biblischen  Länder.  Es  handelte  sich  für  mich  in  erster  Linie  darum,  das  Fühlen  und  Denken 
und  die  Lebensweise  der  heutigen  Bewohner  jener  Gebiete  genau  zu  studieren“.  Wir  haben 
also  gerade  in  diesem  Bande  die  wertvollste  Frucht  der  ganzen  Reise  vor  uns. 

Nach  einer  Einleitung  über  die  physischen  Lebensbedingungen  des  Landes  (Klima,  Winde, 
Regen,  Pflanzen-  und  Tierleben),  in  die  aber  auch  schon  die  Schilderung  damit  in  Zusammenhang 
stehender  Sittfen  eingeschlossen  ist,  wird  zunächst  die  Verfassung  des  Stammes  (al  kabTle  oder 
al  bedîde,  kleinere  Stämme  al  '■aSlre)  und  ihrer  Unterabteilungen  (al  hamüle,  dann  al  finde, 
dann  ' ajle  =  Familie)  dargelegt,  und  darauf  alle  einzelnen  Stämme  mit  ihren  Unterabteilungen, 
ihren  wasm  (Erkennungszeichen)  und  ihren  Traditionen  vorgeführt  ;  besonderes  Interesse  erwecken 
hierbei  die  Schicksale  eines  christlichen  Stammes,  der  'Azêzât  in  el-Kerak.  Den  ökonomischen 
Verhältnissen  nach,  mit  denen  aber  auch  die  wesentlichsten  Züge  der  Lebensweise  und  der 
ganzen  inneren  Art  der  Leute  in  engstem  Zusammenhang  stehen,  unterscheidet  man  die  Fellàh 
oder  Hadrari  (Ackerbauer)  und  die  ibn  ‘ Arab  oder  Beduinen  ;  die  letzteren  zerfallen  in  zwei 
Gruppen:, die  eigentlichen  Araber,  die  Kamelzüchter,  und  die  Halbaraber,  die  Ziegenzüchter. 
Die  Kamelzüchter  sind  die  eigentlichen  Nomaden  der  Wüste;  sie  sind  auch  die  Herren  der 
beiden  anderen  Klassen,  die  zu  ihnen  in  einer  Art  Schutzverhältnis  stehen.  Die  Unterschiede 
dieser  drei  Bevölkerungsarten  machen  sich  so  ziemlich  überall  geltend,  wenn  der  Verfasser 
jetzt  zur  Darlegung  der  einzelnen  Teile  der  Ethnographie  übergeht. 

ln  eingehender,  sorgfältiger  Darstellung  wird  zuerst  die  materielle  Kultur  behandelt: 
Wohnungen  (Zelte,  Häuser),  Nahrung  (Küchengeräte,  Milch,  Brot  und  Salz,  Fleischspeisen, 
Gemüse  und  andere  Gerichte),  Kleidung.  Daran  reiht  sich  die  Darstellung  der  soziologischen 
Verhältnisse  unter  folgenden  Hauptstücken  :  Liebe,  Brautwerbung  (bei  den  Arabern  und  beiden 
Fellähin),  Brautpreis,  Hochzeit  (bei  den  Fellähin  und  bei  den  Arabern),  Ehepflicht,  Eherecht, 
Geburt,  Beschneidung,  Sklaven  und  andere  Bewohner  des  Zeltlagers.  Hier  sind  zwei  Abschnitte 
von  der  geistigen  Kultur  eingeschoben:  Spiele,  Dichter  und  Gedichte.  Darauf  folgen  mehrere 
Abschnitte  aus  dem  ökonomischen  Gebiete  :  Das  Kamel  und  seine  Zucht,  das  Pferd  und  seine 
Zucht,  andere  Haustiere,  Ackerbau.  Jetzt  betreten  wir  das  religiöse  Gebiet,  wo  wir  unterrichtet 
werden  über:  Omina  und  Wahrzeichen,  Zauberer  und  Hexen,  irdische  Geister,  Heiligenverehrung. 
Es  folgt  die  Darstellung  der  rechtlichen  und  politischen  Verhältnisse  :  Rechtswesen,  Gastfreund¬ 
schaft,  Blutrache,  Kriegführung.  Den  Schluß  macht  die  Darstellung  des  Lebensendes  und  des 
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Jenseits:  Krankheit  und  Heilmittel,  letztwillige  Verfügung,  Sterben  und  Begräbnis,  Totenklage, 
Leben  nach  dem  Tode  und  Totenopfer. 

Eine  Überfülle  interessanter  und  wichtiger  Details  ist  in  all  diesen  Abschnitten  enthalten, 
um  so  mehr,  da  der  Ausdruck  überall  kurz  und  präzis,  ohne  jede  Weitschweifigkeit  ist.  Jeder 
Gegenstand  ist  auch  mit  seinem  einheimischen  Namen  mitgeteilt,  worin  gewiß  ein  ganzes 
Kapital  von  Bereicherung  und  Klärung  der  arabischen  Lexikologie  gegeben  ist.  Ebenso  sind 
alle  Redensarten,  Formeln,  Sprüche,  Gebete  stets  auch  in  arabischer  Sprache  mitgeteilt.  Ganz 
besonders  reichlich  sind  die  Liedertexte,  zu  denen  zuweilen  auch  die  Melodien  gegeben  werden, 
so  Liebeslieder,  Hochzeitsgesänge,  Lieder  bei  der  Beschneidung,  Gesänge  der  Dichter,  Arbeits¬ 
lieder,  Kriegslieder,  Klagelieder;  die  oft  so  änigmatisch-dunklen  Verse  der  altarabischen  Dichter 
werden  aus  diesem  Material  ganz  gewiß  manche  aufhellende  Erklärung  erfahren. 

Die  Vergleichung  mit  den  Sitten  und  Gebräuchen  des  Alten  Testamentes  drängt  sich 
auf  Schritt  und  Tritt  auf,  der  Exegese  wird  hier  noch  mancher  wichtige  Dienst  geleistet  werden. 
Aber  auch  in  allgemein  ethnologischer  Hinsicht  ist  die  Bereicherung  unseres  Wissens  um  diese 
Stämme  nur  dankbarst  zu  begrüßen;  denn  dieselben  waren  bisheran  der  Ethnologie  fast  noch 
weniger  bekannt  als  irgendwelche  Stämme  im  dunkelsten  Afrika.  M.s  Forschungen  bewegten 
sich  nur  um  die  Stämme  von  Edom  und  Moab.  Daß  die  übrigen  Stämme  der  arabischen  Wüste 
in  ihren  ethnologischen  Verhältnissen  nicht  einfache  Abklatsche  von  diesen  sind,  sondern  daß 
hier  noch  sehr  viel  Neues  und  Selbständiges  zutage  gefördert  werden  kann,  zeigt  ein  Vergleich 
mit  dem,  was  P.  Anastase  Marie,  O.  Carm.  in  dieser  Zeitschrift  (Bd.  III,  SS.  53 — 67  u.  181 — 192) 
über  mehr  nordöstlich  wohnende  Wüstenstämme  berichtet.  Das  Tentamen  castitatis  sponsæ,  von 
dem  dort  berichtet  wird  und  das  auch  Deuteron.  XXII,  14  erwähnt  wird,  fehlt  bei  den  Stämmen, 
von  denen  M.  berichtet,  und  auch  sonst  findet  sich  manche  Verschiedenheit. 

In  Anbetracht  dessen,  daß  jedenfalls  den  Verfasser  die  religiösen  Verhältnisse  am 
meisten  interessieren  —  was  ja  auch  ganz  allgemein  genommen  hier  gewiß  gerechtfertigt  ist  — 
müssen  die  Abschnitte,  die  über  Religion  handeln,  als  vergleichsweise  kurz  bezeichnet  werden. 
Freilich  ist  dabei  zu  berücksichtigen,  daß  über  die  einzelnen  Segnungen,  Gebete,  Opfer  vielfach 
schon  an  den  Orten  berichtet  ist,  wo  sie, innerhalb  der  profanen  Verhältnisse  vorweggenommen 
werden.  Aber  direkt  unverständlich  ist  es,  daß  ein  Gegenstand  von  so  zentraler  und  gerade  hier 
so  ausschlaggebender  Bedeutung,  wie  die  Gottesauffassung,  auf  kaum  einer  halben  Seite  erledigt 
wird,  und  noch  dazu  in  einem  Abschnitt  zu  finden  ist,  wo  kaum  jemand  ihn  suchen  wird,  unter 
„Omina  und  Wahrzeichen“.  Ist  hier  vielleicht  noch  etwas  zu  erwarten? 

Drei  sorgfältig  gearbeitete  Register  erhöhen  noch  mehr  den  Wert  des  Buches,  sie  waren 
bei  der  Überfülle  des  in  ihm  enthaltenen  Stoffes  eine  dringende  Notwendigkeit:  ein  Verzeichnis 
der  neuarabischen  Ortsnamen,  der  Personennamen  (der  hebräischen  und  aramäischen,  der  griechi¬ 
schen,  der  lateinischen  und  modernen,  der  arabischen),  endlich  ein  Sachregister. 

Prof.  M.  ist  unterdessen  wiederum  zu  einer  neuen  Forschungsreise  aufgebrochen.  Bei 
der  Größe  der  Strapazen  und  Gefahren,  mit  denen  eine  solche  umgeben  ist,  empfehlen  wir  ihn 
doppelt  dem  Schutze  des  Allerhöchsten.  Wenn  er  wohlbehalten  zurückkehrt,  wird  die  Wissen¬ 
schaft  sich  über  eine  neue  großartige  Erweiterung  ihres  Gebietes  freuen  können. 

III.  C’est  un  accident  curieux  qu’à  l’heure  où  nous  recevons  le  livre  de  M.  Musil  qui 
nous  renseigne  si  bien  sur  ces  peuplades  bédouines  si  peu  connues  jusqu’ici  se  publie  exactement 
l'ouvrage  du  R.  P.  Jaussens  sur  les  «Coutumes  desArabes  du  pays  Moab»  qui  nous 
donne  les  résultats  de  deux  voyages  de  découvertes  que  celui-ci  a  fait  en  été  1902  et  en  1905. 
Les  deux  savants  ont  donc  travaillé  à  peu  près  dans  les  mêmes  contrées,  mais  aucun  d'eux  ne 
mentionne  l’autre.  Du  reste,  les  deux  ouvrages  ne  sont  pas  tout  à  fait  du  même  caractère,  plu¬ 
sieurs  fois  l’un  d’eux  supplée  ce  qui  fait  défaut  à  l’autre  et  où  ils  relatent  les  mêmes  choses, 
on  peut  maintenant  contrôler  l’un  par  l’autre  et  ou  constater  leur  accord  ou  trouver  l’occasion 
de  corriger  l’un  par  l’autre. 

Il  y  a,  en  effet,  des  points  où  les  données  des  deux  auteurs  ne  paraissent  pas  s'accorder. 
C’est  le  plus  frappant  dans  la  liste  des  tribus  avec  leurs  subdivisions,  conf.  Jaussens,  1.  c.  p.  322 
avec  Musil  p.  28  suiv.  Il  paraît  que  c’est  une  chose  difficile  de  dresser  cette  liste,  puisque  le 
R.  P.  J.  ajoute  lui-même  une  «liste  officielle»  de  laquelle  il  dit  que  «la  correction  de  cette  liste 
n’est  guère  plus  parfaite  que  celle  de  la  liste  du  Liwâ  de  Jérusalem  rectifiée  naguère  par  M.  le 
Dr.  Hartmann,  ZDPV  VI,  p.  102 ss.».  Il  y  a  d’autres  divergences,  p.  e.  dans  l’exposition  des  céré- 
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monies  du  mariage,  où  M.  Musil  distingue  nettement  celles  des  Fellâhîn  de  celles  des  Bedouins, 
tandisque  le  R.  P.  J.  en  donne  une  description  générale  pour  toutes  les  deux,  en  ajoutant  ça  et 
là  quelques  différences. 

Une  différence  caractéristique  distingue  toute  la  manière  de  procéder  des  deux  auteurs  : 
tandisque  M.  Musil,  comme  nous  avons  déjà  indiqué,  donne  beaucoup  de  textes,  le  R.  P.  J.  n’en 
apporte  que  très  peu.  Pour  cela  il  se  distingue  en  un  autre  point  de  vue  avantageusement:  il 
éclaire  son  exposition  des  mœurs,  des  lois,  des  croyances  par  un  grand  nombre  de  récits  de  cas 
particuliers  et  concrets,  ce  qui  ne  donne  seulement  à  son  exposition  plus  de  vie  mais  permet  aussi 
de  contrôler  et  vérifier  ce  qu’il  a  relaté  en  des  règles  générales.  M.  Musil  apporte  assez  peu  de 
ces  traits  concrets,  son  exposition  contient  plus  «das  Allgemeingiltige«,  le  doctrinaire;  naturelle¬ 
ment  un  tel  docteur  inspire  beaucoup  de  confiance,  mais,  enfin,  on  aime  toujours  être  mis  dans 
la  position  d’examiner  et  de  vérifier.  C’est  pourquoi  nous  croirions  que  les  faits  racontés  par  le 
R.  P.  J.  pourront  utilement  être  employés  pour  l’examen  et  la  vérification  des  détails  de  l’expo¬ 
sition  de  M.  Musil. 

Il  y  a  d’autres  points  où  l’ouvrage  du  R.  P.  J.  pourra  heureusement  compléter  celui  de 
M.  Musil.  C’est  surtout  dans  l’exposition  de  la  religion,  qui  nous  paraît  beaucoup  plus  complète 
chez  le  R.  P.  J.  Il  nous  renseigne  plus  intimement  sur  l’idée  d’Allah  et  donne  aussi  des  in¬ 
dications  plus  détaillées  sur  la  prière  et  sur  le  jeûne.  Seulement  nous  ne  voyons  pas  s’il  fait 
assez  de  distinction  entre  la  religion  des  tribus  entièrement  nomades  et  celle  des  tribus  demi- 
ou  complètement  sédentaires  ;  il  nous  paraît  que,  également  dans  d’autres  endroits,  cette  di¬ 
stinction  aurait  dû  etre  relevée  davantage. 

Donnons  rapidement  le  plan  de  tout  l’ouvrage,  qui  nous  montre  que  l’ouvrage  du 
R.  P.  J.  ne  le  cède  à  celui  de  M.  Musil  sous  le  rapport  de  la  richesse  des  sujets  sur  lesquels 
il  nous  donne  de  nouveaux  renseignements:  Introduction  (description  du  pays,  du  climat  etc.), 
vie  de  famille  (famille,  femme,  mariage  et  répudiation),  aliments,  habitation,  bonnes  œuvres, 
hospitalité,  chevelures,  mort  et  funérailles,  la  tribu  (origine  et  organisation,  le  cheikh), 
rapports  entre  les  tribus  (alliances,  la  razzia,  la  guerre),  droits  (le  juge,  le  jugement, 
les  témoins,  la  caution,  le  tuteur,  droit  de  la  tente,  droit  du  visage  [d’honneur],  droit  d’entrée 
[d’asyle],  de  clientèle  et  de  protection,  vengeance  et  châtiment,  le  fuyard),  vie  économique 
(propriété,  agriculture,  commerce,  le  cheval,  le  chameau,  le  petit  bétail,  chiens,  voyages,  chasse, 
serpents),  religion  (Allah,  wélys,  ancêtres,  gins,  ’ U  mm  el  geit,  arbres  sacrés,  pierres  sacrées, 
immolation,  fedou,  circoncision,  semât,  vœux,  temps  sacrés,  superstitions,  faqir).  Suivent  quatre 
appendices  :  tribus  de  Moab,  tribus  de  Negeb,  l’exode  des  •  Azeizats  (=  histoire  de  la  tribu 
chrétienne,  racontée  aussi  chez  M.  Musil),  Ibrahim  at  Touâl.  Le  volume  contient  encore  neuf 
planches  et  une  carte  hors  de  texte  —  tous  ne  pas  indiqués  sur  le  titre.  Une  table  analytique 
achève  l’ouvrage. 

Concluons.  11  est  très  intéressant  de  constater  que  ce  sont  deux  prêtres  qui  ont  eu, 
presque  au,  même  temps,  l’heureuse  idée  d’apporter  les  recherches  ethnologiques  dans  le  domaine 
des  peuples  et  des  religions  sémitiques  et  spécialement  du  peuple  et  de  la  religion  israélite. 
Ils  commencent  ainsi  à  jeter  des  fondements  qui  seront  beaucoup  plus  positifs  et  plus  surs  que 
les  constructions  tant  de  fois  artificielles  et  aprioristiques  de  l’exegèse  exclusivement  philo¬ 
logique,  et  le  jour  paraît  s’approcher  où  celles-ci  trahiront  leur  caractère  précaire  et  défectueux 
et  où  l’on  les  destituera  pour  commencer  à  ériger  un  édifice  sensiblement  différent,  sur  des 
bases  plus  solides. 

Le  R.  P.  J.  espère  lui  aussi  pouvoir  continuer  ses  recherches.  Ce  serait  vraiment  une 
chose  importante  qu’on  lui  fournisse  l’occasion  de  le  faire.  Abstraction  faite  d’autres  raisons,  il 
en  donne  lui-même  une  qui  à  elle  seule  suffit  déjà:  «Comme  l’établissement  de  la  voie  ferrée 
de  Hedjâz  ne  manquera  pas  d’apporter  d’importantes  modifications  dans  la  vie  et  les  coutumes 
des  habitants,  bédouins  et  demi-sédentaires,  il  m’a  semblé  urgent  de  procéder  à  une  enquête 
avant  la  pénétration  d’idées  étrangères  dans  une  population  restée  neuve  jusqu’à  nos  jours». 
S’il  reprend  donc  ses  recherches,  il  serait,  nous  croyons,  utile  de  les  mettre  en  relations  expresses, 
conscientes  avec  celles  de  M.  Musil,  comme  aussi  il  serait  à  souhaiter  que  M.  Musil  fasse  de 
même.  De  cette  façon,  en  se  corrigeant,  complétant  et  confirmant  l’un  l’autre,  les  deux  illustres 
savants  parviendront  plus  facilement  à  l’entière  perfection  de  l’œuvre  importante  qu’ils  ont 
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der  Farbigen  Brasiliens.  —  Prof.  Dr.  M.  Winterntz,  D.  H.  Müllers  Beiträge  zur  südarabischen  Volks¬ 
kunde.  —  No.  6:  Dr.  S  Welssenbîrg,  Das  neugeborene  Kind  bei  den  südrussischen  Juden.  —  Die  Zu¬ 
stände  in  Rhodesia.  —  Smentì  Negermusik  nnd  Musikinstrumente  iu  Togo.  —  Die  Jenissei-Ostjaken. 

—  Die  Schouteninseln.  —  No.  7:  Fr.  Grabowsky,  Der  Reisbau  hei  den  Dajaken  Südost-Borneos.  — 
IVI  L.  Wagner,  Das  Gennargentn-Gehiet.  —  Aus  dem  Geisterglauben  der  Wahehe.  —  Prof.  Dr.  Eduard 
Westermarck,  Reinlichkeit,  Unreinlichkeit  nnd  Askese.  —  No.  8:  Zur  Geschichte  von  Bali  und  Barnim. 

—  Nr.  9  :  Dr.  Rudolf  Poch,  Reisen  an  der  Nordküste  von  Kaiser-Wilhelms-Land.  —  Dr.  Erich  Schultz,  Drei 
Sagen  aus  Ostpolynesien.  —  Sonne,  Mond  und  Sterne  im  Volksglauben  der  Kaschuben  am  Weitsee 
(Kaschubei).  —  No.  10:  Dr.  Rudolf  Poch,  Reisen  etc.  —  Karl  L.  Henning,  Der  Carnotit.  —  Hermann  Beyer,  Der 
Drache  der  Mexikaner.  —  No.  11  :  Friedrich  J.  Bieber,  Das  staatliche  Lehen  der  Kaffitscho.  —  Dr.  Rudolf 
Pöch,  Reisen  an  der  Nordküste  von  Kaiser-Wilhelms-Land.  —  Prof  Dr.  C  Mehlis,  Der  „Hexenhammer“ 
von  Dörrenbach  i.  d.  Pfalz  und  Verwandtes.  Ein  Beitrag  zur  Geschichte  des  Aberglaubens.  —  No.  12  : 
Hans  Spethmann,  Dr.  v.  Knebels  f  Islandsexpedition  im  Sommer  1907.  —  Friedrich  J.  Bieber,  Das  staatliche 
Lehen  der  Kafiitscho.  —  K.  Th.  Preuss,  Ein  Besuch  bei  den  Mexicano  (Azteken)  in  der  Sierra  Madre 
Occidental.  —  Gustav  v.  Koenigswald,  Die  landesüblichen  Bezeichnungen  der  Rassen  und  Volkstypen  in 
Brasilien.  —  No.  13:  Dr.  Th.  Koch-Grünberg,  Jagd  und  Waffen  bei  den  Indianern  Nordwestbrasiliens.  — 
H.  Singer,  Das  neue  deutsche  Kolonialprogramm  und  die  Eingebornenfrage.  —  Dr-  R  Hartmann,  Wadi 
Fard.  —  Slawisches.  —  No.  14  :  0.  Schell,  Land  und  Leute  im  Hickengrunde.  —  Dr.  Th.  Koch-Grünberg, 
Jagd  etc.  —  No  15:  0.  Schell,  Land  und  Leute  im  Hickengrunde.  —  Steinzeitfunde  zwischen  dem 
Tsadsee  und  Bilma.  —  No.  16:  Max  Leopold  Wagner,  DasNuorese.  EinReisebild  aus  Sardinien.  —  Werner 
v.  Biilow,  Beobachtungen  aus  Samoa  zur  Frage  des  Einflusses  des  Mondes  auf  terrestrische  Verhält¬ 
nisse.  Dr.  Augustin  Krämer,  Vuvulu  und  Aua  (Maty-  und  Dourour-Insel).  —  Richard  Andrea,  St.  Georg 
und  die  Parilien.  —  Boris-Gleb.  —  No.  17  :  Julius  Jaeger,  Bruck  an  der  Amper.  —  Max  Leopold  Wagner,  Das 
Nuorese.  —  Die  ältesten  Spuren  des  Menschen  in  Nordamerika.  —  Bernhard  “  truck,  Eine  vergleichende 
Grammatik  der  Bantusprachen,  -r-  No.  18:  W.  v.  Bülow,  Naturgeschichtliche  Notizen  und  Beobachtungen 
aus  Samoa.  —  J.  Goldziher,  Alois  Musils  ethnologische  Studien  in  Arabia  Petraea.  —  A.  Karasek,  Tabaks¬ 
pfeifen  und  Rn  lichen  bei  den  Waschambaa  (Usambara).  Dr.  Richard  Lasch,  Das  Portleben  geschicht¬ 
licher  Ereignisse  in  der  Tradition  der  Naturvölker.  —  No  19  :  Erland  Frhr.  v.  Nordensldöld,  Süd  amerikanische 
Rauchpfeifen.  —  B.  Guttmann.  Fluchen  und  Segnen  im  Munde  der  Wadschagga.  —  Dr.  Th.  Koch-Grünberg, 
Einige  Bemerkungen  zu  der  Forschungsreise  des  Dr.  H.  Rice  in  den  Gebieten  zwischen  Guaviare  und 
Caquetä-Yapurä.  —  Der  chinesische  Küchengott.  —  No.  20:  Dr.  J.  H.  F.  Kohlbrugge,  Rote  Haare  und  deren 
Bedeutung.  Halbfass,  D’Ollones  weitere  Mitteilungen  über  die  Lolo  und  Miautse.  —  No.  21:  Dr.  J.  H.  F. 
Kohlbrugge,  Rote  Haare  etc.  —  Cerro  de  Paseo.  —  Die  Hamburger  Südsee-Expedition.  —  Aurel  Steins 
zentralasiatische  Forschungsreise.  —  No.  22:  G.  Schwalbe,  Kohlbrugge,  Die  morphologische  Abstammung 
des  Menschen.  --  Zur  Anthropologie  Schottlands.  —  No.  23:  Dr.  H.  Krauss,  Hausgeräte  der  deutsch¬ 
ostafrikanischen  Küstenneger.  —  No.  24:  Ferdinand  Goldstein,  Viehthesaurierung  in  Haussafülbien  und 
in  Adamaua.  —  Gustav  v.  Koenigswald,  Die  Cayuäs.  —  Dr.  Sime  Trojanovic,  Eine  Ahnung  von  dem  Befruchtungs- 
vorgange  hei  den  Pflanzen  im  serbischen  Volke.  —  Das  Land  der  Horass-Tuareg.  —  Ein  Hindu  über 
das  indische  Kastenwesen. 

94.  Band.  1908. 

No.  1:  Spiess,  Yeve  und  Se.  —  Kassner,  Klapperbretter  und  anderes  Volkskundliches  aus 
Bulgarien.  Die  Lösung  des  Pilcomayo-Systems.  —  Die  Caldera  von  La  Palma.  —  No.  2:  Giuffrida- 
Ruggeri,  Die  Entdeckungen  Fiorentino  Ameghinos  und  der  Ursprung  des  Menschen.  —  v.  Koenigswald. 
Die  Coroädos  im  südlichen  Brasilien.  —  Förster,  Frh1.  v.  Steins  Züge  zwischen  Sanaga  und  Duala.  — • 
No.  3:  Wagner,  Reisebilder  aus  Sardinien,  IV.  —  v.  Koenigswald  Die  Coroädos  etc.  —  Für  die  Zigeuner.  — 
Fuchs,  Die  Koschowa.  —  No.  4:  Müller,  Über  die  Bedeutung  eines  Käferfundes  in  der  Lindner-Grotte 
hei  Trebic  im  Triester  Karst.  Wagner,  Reisebilder  aus  Sardinien,  V.  —  Das  Campidano.  —  Goldstein 
Die  Frauen  in  Haussafulhien  und  in  Adamaua.  —  No.  5:  Endriss,  Zur  Frage  der  „Aach-Donau-Höhlen“. 

—  Wagner,  Reisebilder  aus  Sardinien,  VI.  —  Vierkandt,  Zur  Reform  der  völkerkundlichen  Aussenarbeit. 

—  No.  6:  Schell,  Die  Ostgrönländer.  —  Saad.  Nach  den  Ruinen  von  Arsuf  und  dem  muslimischen  Wall¬ 
fahrtsorte  Sidna  rAli  bei  Jaffa.  —  Förster,  Aus  dem  Königreich  Kongo.  —  Die  Verteilung  der  Körper- 
g-össe  in  Europa.  —  No.  7:  Weissenberg,  Das  Wachstum  des  Menschen  nach  Alter,  Geschlecht  und 
Rasse.  —  Bauer,  Feste  der  Indianer  in  Peru.  —  Maurer,  Assyrische  und  babylonische  Kopfbedeckungen 
und  Würdenabzeichen.  —  Struck,  Ein  Märchen  der  Wapare  (Deutsch-Ostafrika).  —  No.  8:  Tetzner, 
Philipponische  Legenden.  —  Wiedemann,  Totenbarken  im  alten  Ägypten.  —  v.  Buchwald,  Die  Kara.  — 
Hell  wig ,  Der  Eid  im  Volksglauben.  —  Geister.  Die  Kampfschilde  der  Jabim  auf  Deutsch-Neuguinea.  — 
No.  9:  Moszkowski,  Bei  den  letzten  Weddas.  —  Struck,  Zur  Kenntnis  des  Gastammes,  II.  —  Meyer,  Die 
Schneeberge  Neuguineas.  —  Maurer,  Eine  babylonische  Dämonenbeschwörung.  —  No.  10:  Rathjens  Ein 
Kirchgang  mit  dem  Abuna  Petros  von  Abessinien.  —  Seligmanns  Forschungen  über  die  Weddas.  — 
Sven  v.  Hedins  Tibetreise.  —  No.  11  :  Schlaginhaufen,  Ein  Besuch  auf  den  Tanga-Inseln.  —  Der  Kongo- 
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staut  —  belgische  Kolonie.  —  Dokumente  für  die  Umsehiffung  Afrikas  zur  Zeit  Nechos?  —  Nr.  12: 
v.  Buchwald,  Altes  und  Neues  vom  Guayas.  —  Die  Tuareg  des  Südens.  —  Meyer,  Die  Papuasprache 
in  Niederländisch-Neuguinea.  —  Nr.  13  :  Spethmann,  Inner-Island.  —  Ter-Akobian,  Das  armenische  Märchen 
vom  „Stirnauge“.  —  Struck,  König  Ndschoya  von  Bamum  als  Topograph.  —  No.  14:  Graebner,  Der  Neubau 
des  Berliner  Museums  für  Völkerkunde  und  andere  praktische  Zeitfragen  der  Ethnologie.  —  v.  Koenigs- 
wald,  Die  Carajä-Indianer.  —  Jochelson,  Die  Riabouschinsky-Expedition  nach  Kamtschatka.  —  Moser 
Die  Römerstadt  Agunt.  —  No.  15  :  Linke,  Samoanische  Bezeichnung  für  Wind  und  Wetter.  —  v.  Koenigs- 
wald,  Die  Carajä-Indianer  (Schluss).  —  Guttmann,  Zeitrechnung  bei  den  Wadschagga.  —  Philipponische 
Legenden,  II.  —  No.  16:  Behaghei,  Eine  Reise  in  der  chinesischen  Provinz  Fukien.  —  Fischer,  Mir  und 
Zadruga  bei  den  Rumänen.  —  Die  chinesische  Revolutionspartei.  —  No.  17  :  Behaghel,  Eine  Reise  in 
der  chinesischen  Provinz  Fukien  (Fortsetzung).  —  Halbfass,  Industrie,  Verkehr  und  Natur.  —  Rosenberg, 
Die  Geschichte  der  Mumifizierung  bei  den  alten  Ägyptern. 

Jahresbericht  d.  Geograph. -Ethnograph.  Gesellschaft  in  Zürich.  1908. 

Prof.  Dr.  Otto  Stof,  Der  Bischof  Bartolomé  de  las  Casas,  ein  Zeitgenosse  des  Columbus,  seine 
wissenschaftlichen  und  humanitären  Verdienste.  —  Dr.  H.  Hirschi,  Reisen  in  Nordwest-Neuguinea.  — 
Wa'ter  W.ld,  Die  Tiefenregion  von  Bolivia. 

Journal  of  the  African  Society.  (London.)  No.  XXVIII.  Vol.  VII.  July  1908. 

Lieut.  Col.  Sir  Percy  Girouard,  The  Development  of  Northern  Nigeria.  —  Capt.  C.  H.  Elgee.  The  Ife 
Stone  Carvings.  —  Lieut.  Col.  A.  E.  G.  Watherston,  The  Northern  Territories  of  the  Gold  Coast.  —  Capt. 

F.  H.  Ruxton,  Notes  on  the  Tribes  of  the  Muri  Provinces.  —  A.  Werner,  Bushman  Paintings.  —  Arthur 
Ffoulkes,  The  Fanti  Family  System. 

The  Journal  of  the  American  Folk-Lore.  (Boston,  New  York.)  Vol.  XXI.  No.  LXXXI — LXXXII. 
April-Sept.  1908. 

1.  Robert  H.  Lowie,  The  Test-Theme  in  North  American  Mythology.  —  2.  Herbert  J.  Spinden,  Mythes 
of  the  Nez  Percé  Indians,  II.  —  3.  Roland  B.  Dixon,  Achomawi  and  Atsugewi  Tales.  —  4.  George  H. 
Pepper,  Ah-jih-lee-hah-neh,  a  Navajo  Legend.  —  5.  Samuel  M.  Waxman,  The  Don  Juan  Legend  in  the 
Literature.  —  6.  A.  T.  Sinclair,  Gipsy  and  Oriental  Musical  Instruments.  —  7.  A.  L.  Kroeber,  Catch-Words 
in  American  Mythology.  —  8.  Constance  Goddard  Du  Bois,  Ceremonies  and  Traditions  of  the  Digueno 
Indians.  —  9.  Notes  on  California  Folk-Lore.  —  10.  Notes  and  Queries.  —  11.  Local  Meetings. 

The  Journal  of  the  Anthropological  Society  of  Bombay.  Vol.  Vili.  1908.  No.  2. 

1.  Sh.  U  Jiv.  Jamshedji  Modi,  The  Kiss  of  Peace  among  the  Bene-lsraels  of  Bombay  and  the  Ha- 
mâzor  among  the  Parsees.  —  2.  R.  K.  Dadachanji,  The  Function  of  Anthropology  in  the  Re-construction 
of  Primitive  Human  History  and  its  Illustration  with  reference  to  Prehistoric  India.  —  3.  C.  Hudson, 
Lesser  Gods  and  Godesses.  —  4.  Sarat  Chandra  Mitra,  Indian  Folk-beliefs  about  the  Tiger,  Part  I.  II.  — 
6.  R.  K.  Dadachanji,  The  Function  of  Anthropology  &c.  —  7.  Sar.  Ch.  Mitra,  The  Oriental  Custom  of  Live- 
Giving  Charity.  —  8.  Anthropological  Scraps:  I.  The  Shami  Tree.  II.  The  Dog  in  Myth  and  Custom. 

The  Journal  of  the  Anthropological  Society  of  Tokyo.  Vol.  XXIII. 

No.  265,  April  1908:  S.  Tsuboi,  On  the  Probable  Origin  of  the  Forms  of  Wooden  Bowls  made 
by  the  Ainu  of  Karafuto  (Saghalien).  —  Y.  Deguchi,  Superstitious  concerning  Wooden  Spoon.  —  Y.  Ino, 
Formosa  and  Loo-Choo.  —  Y.  Ino,  Superstitions  of  the  Chinese  in  Formosa  (continued).  —  S.  Tsuboi, 
Lectures  in  Anthropology.  —  S.  Ishida,  Travel  in  Saghalien.  —  Nr.  266,  May  1908:  T.  Kagitani  On  the 
Shell  Mounds  at  Takakura  in  Atsuta  in  the  Province  of  Owari.  —  Y.  Ino,  Struggle  of  Power  among  the 
Chinese  Musicans  living  in  Formosa.  —  S.  Tsuboi,  On  the  Shapes  of  Magatama  or  Curved  Jewels.  — 
S.  Tsuboi,  Lectures  on  Anthropology,  II.  —  Y.  Ino,  Superstitions  of  the  Aborigines  in  Formosa  (con¬ 
tinued).  —  S.  Ishida,  Travel  in  Saghalien  (continued).  —  No.  267,  June  1908:  Y.  Ino,  Carved  Designs 
found  on  the  Objects  made  by  the  Paiwan  of  Formosa.  —  S.  Tsuboi,  Notes  on  Some  Ancient  Sites  and 
Relics  &c.  in  Natori  District  in  the  Province  of  Rikuzen.  —  Y.  Ino,  Tango  Custom  practiced  by  the 
Chinese  Tribe  in  Formosa.  —  J.  Kuwabara,  Miscellaneous  Notes.  —  S.  Tsuboi,  Lectures  on  Anthropo¬ 
logy,  III.  —  Y.  Ino,  Seimei  Observances  among  the  Bin  Section  of  the  Chinese  in  Formosa.  —  S.  Ishida, 
Travel  in  Saghalien  (concluded).  —  No.  268,  July  1908:  N.  J.  Munro,  On  the  Legend  of  the  Koro-pok- 
guru.  —  Y.  Ino,  Naming  of  Land  among  the  Aborigines  of  Formosa.  —  S.  Tsuboi,  Lectures  on  Anthro¬ 
pology,  IV.  —  T.  Shibata  Potteries  exhumed  from  ancient  Sepulchral  Mounds  in  Korea.  —  J.  Ino,  Super¬ 
stitions  of  Chinese  in  Formosa.  —  Y.  Deguchi,  On  Sneezing  as  mentioned  in  Tsurezeregusa.  —  No.  269, 
August  1908:  R.  Imanishi,  On  the  Burial  Mounds  of  the  Shinra  Dynasty  in  Kyöngjyu,  Korea.  —  Y.  Ino, 
Old  Customs  of  the  Pazehhe,  a  sub-tribe  of  the  Pepo  in  Formosa.  —  H.  Hara,  Matsumura’s  “A  Ga¬ 
zetteer  of  Ethnology”.  —  Th.  Shibata,  A  List  of  the  Stone  Age  Sites  in  some  districts  of  the  Province 
of  Kotsuke. 

The  Indian  Antiquary.  (Bombay.)  Vol.  XXXVII.  1908. 

Part  CDLXVIII,  May:  1.  Dr.  Sten  Konow,  Franz  Kielhorn.  —  2.  Vincent  A.  Smith,  The  History  and 
Coinage  of  the  Chandel  (Chandella)  Dynasty  of  Bundelkhand  (Jejakabhukti)  from  831  to  1203  a.  D.  — 
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Notes  and  Queries:  3.  Sir  R.  C.  Temple,  Origin  of  the  Term  Oringall  Beteelahs.  —  Part  CDLXIX, 
June  :  1.  Sir  R.  C.  Temple,  Legends  from  the  Panjab,  No.  II.  —  2.  Sir  R.  C.  Temple,  The  Travels  of 
Richard  Bell  (and  John  Campbell)  in  the  East  Indies,  Persia  and  Palestine,  1654—1670.  —  3.  M.  K.  Na- 
rayanasami  Ayyar  and  T.  A.  Gopinatha  Rao,  Tamil  Historical  Texts.  —  Miscellanea:  4.  H.  A.  Rose,  The 
Faujdari  of  Bangash.  —  5.  M.  Long  worth  Dames,  A  Baker’s  Dozen  of  Catches  from  the  Iliang  District, 
Panjab.  —  Notes  and  Queries:  6.  H.  A.  Rose,  The  Late  Major  Raverty’s  General  Index  to  his 
Translations. 

Journal  of  the  North-China  Branche  of  the  Royal  Asiatic  Society.  (Shanghai.)  Vol.  XXXIX. 

1908. 

A.  C.  Moule,  Chinese  Musical  Instruments.  —  Notes  and  Queries. 

The  Journal  of  the  Polynesian  Society.  (New  Plymouth,  N.  Z.)  Vol.  XVII.  1908.  No.  2. 

History  and  Traditions  of  the  Taranaki  Coast.  Chapter  VIII.  Turanga-i-mua’s  Expedition. 
Tama-ahua  returns  to  Hawaiki.  The  Burning  of  “The  Arawa”.  Ngarue  and  Whare-matangi.  Tu- 
muaki’s  Search  for  the  Green  Jade.  Potiki-roa  and  the  Search  after  Tumaki.  Potiki-roa  returns  to 
Taranaki.  The  Coming  of  the  Lands.  —  Samoan  Phonetics  in  the  Broader  Relation.  —  James  Cowan, 
The  Story  of  the  “Takitimu”  Canoe.  Translated  by  H.  Hongi.  Translator’s  Notes. 

The  Journal  of  the  Royal  Asiatic  Society  of  Great  Britain  and  Ireland.  (London.) 
1908.  Part  III.  July. 

Articles:  XVI.  Sir  Henry  H.  Howarth,  The  Factitious  Genealogies  of  the  Mongol  Rulers.  — 
XVII.  E.  H.  Walsh,  The  Coinage  of  Nepal.  —  XVIII.  Prof.  Lawrence  Mills,  The  Pahlavi  Text  of  Yasna 
LXXI  (Sp.  LXX),  1—38  for  the  first  time  critically  treated.  —  XIX.  Vincent  A.  Smith,  The  History  of 
the  City  of  Kananj  and  of  King  Yasovarman.  —  XX.  M.  Gaster,  On  the  Newly  Discovered  Samaritan 
Book  of  Joshua.  —  Miscellaneous  Communications:  J.  F.  Fleet,  The  Last  Edict  of  Asoka. 

—  J.  F.  Fleet,  The  Inspiration  on  the  Sohgaura  Plate.  —  J.  F.  Fleet,  The  Rummindei  Inscription.  — 
A.  Berriedale  Keith,  The  Game  of  Dice.  -  A.  S.  Beverid  e,  The  Babar-nama  :  Dr.  Kehr’s  Latin  version 
and  a  new  letter  by  Babar.  —  A.  Berriedale  Keith,  The  Battle  between  the  Pandavas  and  Kauravas.  — 
A.  Berriedale  Keith,  Vedic  Religion.  —  A.  Berriedale  Keith,  Bhagavant  and  Krsna.  —  H.  Anderson  Meaden, 
Note  on  the  Kavadi  Ceremony  among  the  Hindus  in  Ceylon.  —  C.  J.  Lyall,  Ubalike  =  Ubari.  —  F.  E.  Par 
giter,  Magadha  and  Videha. 

The  Journal  of  the  Royal  Anthropological  Institute  of  Great  Britain  and  Ireland. 

(London.)  Vol.  XXXVIII.  1908.  January  to  June. 

President’s  Address.  —  David  Waterstone,  Skulls  from  New  Caledonia.  —  H.  Ling  Roth,  Mocassins 
and  their  Quill  Work.  —  H.  R.  Palmer,  The  Kano  Chronicle.  —  Charles  S.  Myers,  Contributions  to  Egyptian 
Anthropology.  -  W.  L.  Hildburgh,  Notes  on  Singhalese  Magic.  —  R.  A.  Kern,  A  Malay  Cipher  Alphabet. 

—  John  Beddoe,  A  Last  Contribution  to  Scottish  Ethnology. 

Man.  (London.)  Voi.  Vili.  1908. 

No.  6,  June:  R.  E.  Dennett,  At  the  Back  of  the  Black  Man’s  Mind.  A  Reply  to  E.  T.  — 
C.  Punch,  Further  Note  on  the  Relation  of  the  Bronze  Heads  to  the  Carved  Tusks,  Benin  City.  — 
A.  Lang,  Alfred  William  Howitt.  —  Prof.  Eug.  Dubois,  On  the  Correlation  of  the  Black  and  the  Orange- 
Coloured  Pigments,  and  its  Bearing  upon  the  Interpretation  of  Red-hairedness.  —  C.  M.  Woodford,. 
Notes  on  the  Manufacture  of  the  Malaita  Shell  Bead  Money  of  the  Salomon  Group.  —  No.  7,  July 
F.  Eyles,  Firemaking  Apparatus  of  the  Makorikori.  —  Rev.  H.  G.  0.  Kendall,  Palaeolithic  Micro- 
liths.  —  H.  A.  Rose,  On  Caste  in  India.  —  J.  B.  Scrivenor,  Malay  Reliefs  concerning  Prehistoric  Stone 
Implements.  —  Right  Hon.  Lord  Avebury,  Sir  John  Evans.  —  No.  8,  August:  A.  C.  Haddon,  Copper  Rod 
Currency  from  the  Transvaal.  —  H.  D.  Hemsworth,  Note  on  Marali  Currency.  —  C.  G.  Seligmann,  Quartz 
Implements  from  Ceylon.  —  W.  G.  Aston,  A  Japanese  Book  of  Divination.  —  No.  9.  September:  Hon. 
K.  R.  Dundas,  Notes  on  the  Origin  and  History  of  the  Kikuyu  and  Dorobo  Tribes.  —  Rev.  J.  Roscoe,  Nan- 
taba,  the  Eemale  Fetich  of  the  King  of  Uganda.  —  J.  G.  Frazer,  Statues  of  Three  Kings  of  Dahomey. 

—  W.  M.  F.  Petrie,  The  Peoples  of  the  Persian  Empire.  —  W.  H.  R.  Rivers,  Totemism  in  Fiji.  —  A.  Lang... 
Pirauru  in  Scottland. 

Memoirs  of  the  American  Museum  of  Natural  History.  (New  York.) 

Yol.  III.  Part  IV.  December  1907  :  George  T.  Emmons,  The  Chilkat  Blanket.  —  Vol.  X.  Partii.  1908: 
Waldemar  Jochelson,  Material  Culture  and  Social  Organization  of  the  Koryak.  —  Vol.  XIV.  Part  II.  1908: 
John  R.  Swanton,  Haida  Texts  —  Masset  Dialect. 

Memoirs  of  the  Bernice  Pauahi  Bishop  Museum  of  Polynesian  Ethnology  and  Natural 
History.  (Honolulu,  Bishop  Museum  Press.)  Vol.  11.  No.  3.  1908. 

William  T.  Brigham,  The  Ancient  Hawaiian  House. 
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Memoirs  of  the  Peabody  Museum  of  American  Archaeology  and  Ethnology,  Harvard 
University.  (Cambridge.)  Vol.  IV.  No.  1.  1908. 

Teobert  Maler,  Explorations  of  the  Upper  Usumatsintla  and  Adjacent  Region.  Altar  de  Sacrificio«  ; 
Seibal  ;  Itsimté-Sâcluk  ;  Cankuen. 

Mitteilungen  der  Anthropologischen  Gesellschaft  in  Wien.  XXXVIII.  Band.  (3.  F.  VIII.  Band.) 
Heft  4.  1908. 

M.  Much,  Vorgeschichtliche  Nähr-  und  Nutzpflanzen  Europas.  Ihr  kulturhistorisches  Alter  und 
ihre  Herkunft.  —  H.  Beyer,  Der  Süden  in  der  Gedankenwelt  Alt-Mexikos.  —  0.  Herman,  Das  Paläolithicum 
des  Bükkgebirges  in  Ungarn  (Miskolcz.  Szinvatal.  Die  Höhlen). 

Mitteilungen  der  deutschen  Gesellschaft  für  Natur-  und  Völkerkunde  Ostasiens. 
(Tokyo.)  Bd.  XI.  Teil  2.  1908. 

Otto  Scheerer,  Ein  ethnographischer  Bericht  über  die  Insel  Tahago  (nach  R.  Toriis  Kotosho 
Dozoku  Choza  Hokoku).  —  Dr.  jur.  W.  Müller,  Über  den  japanischen  Briefstil.  —  Sukesaburo  Misawa,  Das 
japanische  Feuerwehr-  und  Feuerlöschwesen  der  Feudalzeit  in  Tokyo. 

Nouvelles  Archives  des  Missions  scientifiques  et  littéraires.  (Paris.)  Tome  XIV. 

Tome  XIV,  Fase.  4,  19C7:  E.  W.  Dahlgren,  Voyages  français  à  destination  de  la  mer  du  Sud  avant 
Bugainville  (1695 — 1749).  —  Tome  XV,  Fase.  4,  1907:  P.  Gauckler.  Rapport  sur  des  inscriptions  latines 
découvertes  en  Tunisie  de  1900  à  1905. 

Records  of  the  Australian  Museum.  (Sydney.)  Voi.  VII.  No.  2.  September  1908. 

Walter  E.  Roth,  North  Queensland  Ethnography.  Bulletin  No.  11.  Miscellaneous  Papers.  1.  Tabu 
and  other  forms  of  Restriction.  2.  Counting  and  Enumeration.  3.  Signals  on  the  Road;  Gesture  Language. 
4.  Progressive  Koko-yimidir  Exercises. 

Revue  des  Études  ethnographiques  et  sociologiques.  (Paris.)  1908. 

No.  6 — 7,  Juin — juillet:  F.  Gaud,  Organisation  politique  des  Mandja  (Congo).  —  A.  van  Gennep, 
Linguistique  et  sociologie.  II.  Essai  d’une  théorie  des  langues  spéciales.  —  A.-J.  Reitiach  La  lutte  de 
Jahvé  avec  Jacob  et  avec  Moïse  et  l’origine  de  la  circoncision.  —  No.  8,  Aorxt  :  R.  Gottheil,  The 
Cadi:  the  history  of  his  institution.  —  H.  Beyer,  Die  Natui-grundlage  des  mexikanischen  Gottes 
Xiubtecutli.  —  N.  Pantousoff,  Le  temple  chinois  „Be'i-iun-djuan“  dans  la  passe  d’Ak-Su,  province  d’ Ili. 

Rivista  Italiana  di  Sociologia.  (Roma.)  Anno  XII.  1908.  Fase.  3. 

L.  Gumplowicz,  La  sociologia  ed  il  suo  compito.  —  G.  Satvadori,  Il  diritto  nella  vita  e  nel  pensiero. 

—  G.  Mazzarella,  Le  fonti  dell’  antigo  diritto  indiano.  —  L.  Biamonti,  Un  tentativo  di  costruzione  del 
concetto  del  diritto. 

Science  of  Man.  (Sydney.)  New  Series.  Vol.  X.  1908. 

No.  3.  July:  The  Picture  Writings  of  the  Australian  Blacks.  —  Religious  Influences.  —  The 
Earliest  Homes  of  Mankind.  —  Count  Moncr,  Lecture  on  Sweden.  —  Suggestions  on  the  Anthropology 
and  Ethnology  of  the  Aborigines  of  Australia.  —  Aboriginal  Names  and  Meanings.  —  No.  4.  August  : 
The  Increase  of  the  Degenerate.  —  To  Study  Abnormal  Classes.  —  Ora,  Mental  Telepathy.  —  Ethno¬ 
logy:  The  Case  of  the  Aborigines.  —  Ethnology:  The  Australian  Aborigines.  —  G.  Fox,  The  Native 
Tribes  of  Central  Australia.  —  S.  E.  Peal,  Aboriginal  Races  in  India.  —  Aboriginal  Names  and  Meanings. 

Smithsonian  Institution.  Bureau  of  American  Ethnology.  Bulletin.  (Washington.)  35.  1907. 

Walter  Hough  Antiquities  of  the  Upper  Gila  and  Salt  River  Valleys  in  Arizona  and  New  Mexico. 

Transactions  of  the  Asiatic  Society  of  Japan.  (Tokyo.)  Vol.  XXXV.  Part  II.  June  1908. 

Dr.  M.  Anesaki,  Some  Problems  of  the  Textual  History  of  the  Buddhist  Scriptures.  —  Prof.  Arthur 
Lloyd,  Notes  on  the  Japanese  Drama.  —  R.  J.  Kirby,  Esq.,  Dazai  on  Pood  and  Wealth.  —  Prof.  Arthur  Lloyd, 
The  Formative  Elements  of  Japanese  Buddhism. 

T’oung  Pao.  (Leiden.)  Serie  II.  Vol.  IX.  No.  3,  Juillet  1908. 

Edouard  Chavannes,  Inscriptions  et  pièces  de  chancellerie  chinoises  de  l’épogue  mongole.  — 
Berthold  Läufer,  Die  Sage  von  den  goldgrabenden  Ameisen.  —  Sylvain  Lèvi,  L’original  chinois  du  Sutra 
tibétain  sur  la  Grande-Ourse  — Léopold  de  Saussure,  Le  cycle  de  Jupiter.  — Nécrologie:  Henri  Cordier, 
Le  Comte  Nicolas  Ignatiev,  Francis  Blackwell  Eorbes;  Eduard  Chavannes,  le  professeur  Wilhelm  Grube. 

—  Mélanges:  Charles  Eudes  Bonin,  De  Mien  ning  bien  à  Tseu-ta-ti;  Deux  lettres  de  De  Guignes  Fils. 
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Le  Tour  du  Monde.  (Paris.)  Nouvelle  série.  14e  année.  1908. 

Livr.  29—30.  Commandant  de  Bouillane  de  Lacoste,  Autour  de  l’ Afghanistan.  —  Livr.  31—32:  Francois 
Crastre,  Deux  Métropoles  du  Brésil:  Rio  de  Janeiro  et  Sâo  Paulo.  —  Livr.  41—42:  Mme  B.  Chantre,  Sur 
les  Routes  de  Tunisie.  —  Livr.  43—45:  Émilie  Deschamps,  Sur  la  Côte  de  Malabar. 

University  of  California  Publications  in  American  Archaeology  and  Ethnology.  (Berkely.) 

Vol.  6.  1908. 

No.  1.  February:  S.  A.  Barrett,  The  Ethno-Geograplijr  of  the  Porno  and  Neighboring  Indians. 
No.  2  and  3.  February:  S  A.  Barrett,  The  Geography  and  Dialects  of  the  Miwok  Indians.  —  A.  L. 
Kroeber,  On  the  Evidences  of  the  Occupation  of  certain  Regions  by  the  Miwok  Indians. 

Zeitschrift  für  Ethnologie.  (Berlin.)  40.  Jahrg.  1908.  Heft  5. 

1.  Abhandlungen  und  Vorträge  aus  früheren  Sitzungen:  Bazzenberger  A,  Vor¬ 
geschichtliche  Analekten.  —  Boas  F.,  Eine  Sonnensage  der  Tsimschian.  —  Gensch  H.,  Wörterverzeichnis 
der  Bugres  von  Santa  Catherina.  Mit  Vorbem.  von  Ed.  Seler.  —  Hindenburg  W.,  Über  einen  Fund  von 
Mäanderurnen  bei  Königsberg  in  der  Neumarls:.  —  F.  v.  Luschan,  Über  Buschmann-Malereien  in  den 
Drakensbergen.  —  Planart  W.,  Dieri-Grammatik.  —  Stempel  W.,  Die  Tierbilder  der  Mayahandschriften. 

—  Strehlow  W.,  Einige  Bemerkungen  über  die  von  Dr.  Planert  auf  Grund  der  Forschungen  des  Missionärs' 
Wettengel  veröffentlichte  Aranda-Grammatik.  —  Pianert  W.,  Erwiderung.  —  2.  Vorträge  und  Mit¬ 
teilungen:  Frobenius  L.  Reisebericht.  —  Schlaginhaufen  0.,  Die  Rand  Butam  des  östlichen  Süd-Neu¬ 
mecklenburg.  —  Schuchhardt  C.,  Die  Bauart  unserer  germanischen  Gräber  der  Stein-  und  Bronzezeit. 

—  Staudinger  P.,  Grosses  afrikanisches  Steinheil.  —  Virchow  H.,  Gesichtsmuskeln  und  Gesichtsausdruck. 

—  Busse  H.,  Das  Gräberfeld  auf  dem  Kesselberg  bei  Biesenthal.  —  Hahne  H.,  Ausgrabung  eines  Hügels 
bei  Anderlingen.  —  Hahne  H.  Neue  Funde  aus  den  diluvialen  Kalktuffen  des  Ilmtals.  —  Kossinna  G. 
Archäologische  Ergebnisse  zum  Ursprung  und  zur  östlichen  Ausbreitung  der  Indogermanen. — Schuch¬ 
hardt  C.  —  Grabungen  auf  der  Römerschanze. 

Wiener  Zeitschrift  für  die  Kunde  des  Morgenlandes.  (Wien.)  XXII.  Bd.  1908. 

Heft  2:  V.  A.  Sukhtankar,  Teachings  of  Vedanta  according  to  Ramanuja.  —  Immanuel  Low,  Sosanna. 

—  Hermann  Junker,  Eine  neue  Bezeichnung  des  Pronomen  absolutum  im  Ägyptischen.  —  Karl  Wilhelm 
Hofmaler,  Die  Verleihung  des  Titels  „Fürst  der  Muslimen“  anJùsuf  ihn  Täsfin.  —  Heft  3  :  L.  v.  Schroeder, 
Das  Apâlâlied.  —  Hugo  Schuchhardt,  Berberische  Studien.  R.  Geyer,  Zur  Strophik  des  Quräns.  —  V.  A. 
Sukhtankar,  Teachings  of  Vedanta  according  to  Ramanuja.  —  Chr.  Bartholomae,  Beiträge  zur  indischen 
Grammatik.  —  Wilhelm  Cartellieri  +.  —  Kleine  Mitteilungen:  L.  v.  Schroeder,  Das  Tocharische  und 
die  Charri -Inschrift.  —  F.  Calice,  Ahhu  bêlû  eklim.  —  J.  v.  Karabacek,  Berichtigungen. 


Religiöse  Überlieferungen  und  Gebräuche  der 
Landschaft  Mkulwe  (Deutsch-Ostafrika). 

Gesammelt  von  P.  Alois  Hamberger,  aus  der  Gesellschaft  der  „Weißen  Väter“,  Superior  der 

Mission  Mkulwe  (St.  Bonifaz). 


I.  Einleitung;  —  Geschichtliches  über  die  Landschaft. 

Die  Mission  Mkulwe  liegt  in  Deutsch-Ostafrika,  am  Unterlauf  des  Saisi,  hier 
Momba  genannt,  in  Luftlinie  etwa  30  km  von  dessen  Mündung  in  den  Ikwa- 
See  (auf  den  Karten  meist  Rukwa-See  genannt)  entfernt.  Seit  bald  acht  Jahren 
bin  ich  als  Missionär  in  der  Ikwa-Ebene  tätig,  wovon  ich  über  fünf  Jahre  in 
der  Mission  St.  Bonifaz  von  Mkulwe  verbrachte,  was  ich  zu  meiner  Legitimierung 
bemerke. 

Nach  den  Erzählungen  der  Leute  war  die  hiesige  Gegend  vor  etwa 
150  Jahren  noch  nicht  bevölkert,  der  freie  Tummelplatz  von  Elefanten,  Büffeln, 
Antilopen,  Zebras,  Löwen,  Leoparden  und  anderem  Wild  in  Menge.  Der 
älteste  Mann  der  Gegend,  Vunta,  der  wohl  an  die  100  Jahre  haben  mag,  sah 
noch  die  letzten  Regierungsjahre  des  ersten  Häuptlings  der  Gegend,  Cungu, 
welcher  also  gegen  1815  gestorben  sein  mag;  er  hat  sein  Grab  in  Nduwi, 
etwa  27-2  Stunden  von  hier.  Einen  weiteren  Anhalt  für  Zeitbestimmung  gibt 
mir  ein  anderer  älterer  Mann,  Mundewa,  etwa  65  Jahre  alt,  der  beim  ersten 
Einfall  der  Wangoni  unter  Mambo,  zur  Zeit  des  Häuptlings  Takimba  „noch 
kein  Kleid  trug,“  also  ein  etwa  fünfjähriger  Knabe  war.  Der  jetzige  Häuptling 
Takimba  ist  gegen  50  Jahre  alt,  herrscht  seit  etwa  28  Jahren,  da  sein  ältestes 
Kind  einer  von  seinem  Vorgänger  ererbten  Frau  das  entsprechende  Alter 
hat.  Nach  diesen  Angaben  herrschten  etwa  : 

1.  Cungu  1750  bis  1815,  begraben  in  Nduwi; 

2.  Luiwa  I.  1815  bis  1830,  begraben  in  Kungwe; 

3.  Nzyembere  oder  Kamanga  1830  bis  1842; 

4.  Takimba  I.  1842  bis  1855; 

5.  Songoilanzi  j 

6.  Cuki  ]  1855  bis  1860  (herrschten  nach  Angabe  der  Alten  nur  kurze  Zeit); 

7.  Sukutu  j 

8.  Luiwa  II.  1860  bis  1880; 

9.  takimba  II.  seit  1880. 

Der  erste,  Cungu,  war  ein  Sohn  des  Häuptlings  Kamanga,  im  Nkonde, 
auf  dem  Westufer  des  Nyassa-Sees,  in  der  Gegend  des  heutigen  Karonga, 

Antbropos  IV.  1909. 


1 


296 


P.  Alois  Hamberger, 


wo  der  hiesige  Häuptling  jetzt  noch  Verwandte  hat.  Von  da  brach  Cungu  um 
1750  mit  einem  zahlreichen  Gefolge  gegen  Nordwesten  auf,  um  sich  im  warmen 
Tal  niederzulassen.  Er  baute  sich  zuerst  am  Nkana,  einem  Nebenflüsse  des 
Saisi,  an,  etwa  da,  wo  jetzt  der  große  Häuptling  Mkoma  von  Winyamwanga 
sitzt.  Bald  hernach  stiegen  auch  die  Wanyamwanga  aus  der  Gegend  des 
heutigen  Five  oder  Mwenzo  auf  englischem  Gebiet  in  die  Ebene  herunter 
und  verdrängten  Cungu,  welcher  sich  zwei  Tagemärsche  weiter  nordwestlich 
in  Nduwi  wieder  anbaute,  wo  er  auch  begraben  liegt. 

Unter  seinen  Nachfolgern  Luiwa  1.  und  Kamanga  gab  es  fortwährend 
Kämpfe  mit  den  Wanyamwanga,  von  welchen  die  Wakulwe  bis  in  die  heutige 
Landschaft  Mkulwe  zurückgedrängt  wurden;  beide  Häuptlinge  liegen  in  Mkulwe 
begraben,  während  die  viel  verehrte  Grabstätte  des  Cungu  in  Nduwi  sich 
auch  heute  noch  im  Besitz  der  Wanyamwanga  befindet  und  fortwährend, 
wenn  auch  vergeblich,  vom  hiesigen  Häuptling  als  sein  Land  zurückgefordert  wird. 

Um  die  Zeit  Luiwa’s  1.  sollen  die  viwa  (Gespenster)  viel  Unheil  gestiftet 
haben,  weshalb  um  diese  Zeit  von  den  Wabemba  die  häßliche  Sitte  über¬ 
nommen  wurde,  bei  Gespensterübeln  die  vom  singanga  (Arzt)  ermittelte  Leiche 
auszugraben  und  zu- verbrennen  ;  davon  später. 

Unter  Takimba  1.  kamen  um  die  Mitte  des  19.  Jahrhunderts  die  Raub¬ 
horden  der  Wangoni  unter  dem  Führer  Mambo  sengend,  brennend,  mordend 
und  Sklaven  machend  übers  Land;  sie  dehnten  nach  Angabe  der  Alten  ihre 
Raubzüge  bis  gegen  Tabora  und  nach  Usango  (Merere’s  Reich)  aus;  die  Leute 
sprechen  noch  heute  mit  Schrecken  davon.  Als  lebendiges  Wahrzeichen  der 
Wangonityrannei  befinden  sich  Wachipeta  in  Ukire  im  Nordwesten  und  in 
Uanda  im  Norden  von  hier.  Diese  Wachipeta  stammen  aus  dem  heutigen  eng¬ 
lischen  Angoniland,  wo  sich  die  Hauptmasse  des  Wachipetastammes  heute 
noch  befindet.  Der  ganze  Stamm  stand  zu  den  Wangoni  im  Sklavenverhältnis. 
Die  Wakire  und  Waanda  in  Ukire  und  Uanda  sind  die  Nachkommen  ge¬ 
flüchteter  Wachipetas. 

Während  in  den  wenigen  Jahren  unter  Songoilanzi,  Cuki  und  Sukutu, 
dem  Vater  des  heutigen  Häuptlings  Takimba,  nicht  viel  vorfiel,  war  die  Zeit 
Luiwa’s  II.  sehr  ereignisreich.  Die  neue  Zeit  bricht  an,  eingeleitet  durch  das 
Auftauchen  der  Wangwana  (z.  B.  Kipalapala,  Mseremu,  Seremani,  bwana 
Tumbo),  welche  gegen  Elfenbein  und  Sklaven  europäische  Stoffe,  Glasperlen, 
Pulver  und  Gewehre  bringen.  Zu  allererst  tauschten  die  neuen  Händler  die 
vielbegehrten,  den  Eingebornen  aber  wertlosen  Elefantenstoßzähne  gegen  eine 
Handvoll  Perlen  ein.  Solche  Zähne  lagen  vielfach  im  Lande  herum,  kamen 
von  verendeten  oder  um  des  Fleisches  willen  in  Wildgruben  erlegten  Elefanten 
her.  Bald  aber  war  der  große  Handelswert  von  Elfenbein  und  Sklaven  bekannt, 
und  die  Habgier  entfesselte  einen  mörderischen  Kampf  gegen  Elefanten  und 
Menschen,  der  durch  das  Einziehen  von  Pulver  und  Gewehr  unterstützt  wurde. 
Besonders  heimgesucht  wurde  die  nahe  im  Norden  von  Mkulwe  liegende 
Landschaft  Uanda,  deren  Sultan  Kasonso  vom  Sultan  von  Ubungu,  Mwa- 
mvongo,  mit  seinen  wehrhaften  Leuten  bei  Sunza  erschlagen  wurde,  während 
viele  Wehrlose  fortgeführt  und  gegen  Gewehre,  Pulver  und  Stoffe  verkauft 
wurden.  Ähnlich  ging  es  Kasonso’s  Nachfolger  Pantamila,  welcher  um  1879 
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vom  berüchtigten  Sultan  Kimaraunga  geschlagen  und  getötet  wurde.  Dieser 
berüchtigte  Räuber  unterwarf  sich  auch  Mkulwe,  Iwanda  und  Ubungu.  Er 
war  erst  Sklave  in  Mkamba,  unweit  Mzia  in  Yangalile,  wurde  in  den  sechziger 
Jahren  als  geschickter  Elefantenjäger  frei  und  reich,  sammelte  eine  Schar 
junger  Leute  um  sich,  mit  deren  Hilfe  er  sich  das  ganze  lange  Südwestufer 
des  Ikwa-Sees  von  der  heutigen  Mission  Zimba  in  Ukanzi  bis  zur  Mission 
Galula  (S.  Moriz)  in  Ubungu  unterwarf.  Über  dies  Gebiet  herrschte  er  seit 
etwa  1880,  bis  ihn  anfangs  der  neunziger  Jahre  Hauptmann  Prince,  der  viel¬ 
genannte  bwana  Sakarani,  auf  seine  Heimat  Mkamba  beschränkte.  Als  er 
später  wieder  Unruhe  stiftete,  wurde  er  1898  von  Hauptmann  v.  Prittwitz  fest¬ 
genommen  und  im  Lager  von  Sumbawanga  bei  einem  Fluchtversuch  er¬ 
schossen. 

Unter  diesen  Verhältnissen  folgte  im  Jahre  1880  der  jetzige  Häuptling 
oder  Sultan  Takimba  II.  seinem  Vorgänger  Luiwa  II.  Er  mußte  sich  erst  vor 
Kimaraunga  zwei  Jahre  lang  verbergen,  zuerst  in  Ubungu,  dann  am  Nyassa. 
Gegen  1882  erlaubte  ihm  Kimaraunga,  in  sein  Land  zurückzukehren  und  unter 
seiner  Oberhoheit  dort  zu  walten.  Der  oben  genannte  Hauptmann  Prince  war 
der  erste  in  Mkulwe  gesehene  Europäer;  ihm  folgten  in  den  neunziger  Jahren 
Hauptmann  Ramsay,  von  Ujiji  kommend,  der  Bezirksamtmann  von  Langen- 
burg  am  Nyassa,  Herr  Elpons,  bwana  Hamsini  genannt.  Im  Jahre  1899  wurde 
endlich  die  hiesige  Mission  St.  Bonifaz  gegründet.  Von  da  ab  beunruhigte 
nur  noch  die  Einführung  der  Hüttensteuer  etwas  die  Köpfe. 


Nach  diesem  geschichtlichen  Rückblick  wende  ich  mich  zur  Wiedergabe 
der  wichtigen  uralten  Überlieferungen,  welche  von  den  älteren  Leuten  bewahrt 
werden,  bei  der  jüngeren  nach  Besitz  verlangenden  Generation  aber  in  Ver¬ 
gessenheit  zu  geraten  beginnen. 

II.  Überlieferungen  über  die  Urgeschichte. 

Da  ich  diese  Überlieferungen  ihrer  Wichtigkeit  wegen  in  der  Landes¬ 
sprache  wiedergeben  will,  so,  wie  ich  sie  selbst  gehört  habe,  will  ich  erst 
kurz  das  angewandte  Alphabet  erläutern: 

a,  b,  e,  d,  e,  f,  g,  ng,  h,  i,  j,  k,  /,  m,  n,  o,  p,  r,  s,  sh,  t,  u,  v,  w,  y,  z. 

Erläuterung:  Den  mit  c  bezeichneten  Laut  (nach  dem  Anthropos-Alphabet) 
erhält  man  ziemlich  richtig,  wenn  man  tsch  und  g  zu  gleicher  Zeit  zu  arti¬ 
kulieren  sucht. 

e  ist  offen,  fast  wie  deutsches  ä; 

ng  genau  wie  ng  im  deutschen  „bringen“;  z.  B.  ngombe  Rind; 

j  ist  das  weiche  c,  dessen  Laut  oben  erläutert  ist; 

sh  etwas  weicher  wie  deutsches  sch] 

w  wie  das  englische  w]  z.  B.  spricht  man  wa  richtig,  wenn  man  ua 
als  einzige  Silbe  spricht; 

2  wie  stimmhaftes  deutsches  5,  französisch  z. 
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1.  Die  zwei  ersten  Menschen. 

Pa  pera,  kwe  Nguluwi,  wantu  walingi  wavuzire.  Wanda  wonga  Ngu/uwi 
Oben,  bei  Gott,  Leute  waren  sie  sind  viel.  Tages  eines,  Gott 

akuti:  „Wantu  wavule  ku  londe piu“ .  Aponizye  wantu  waw ili,  zvikolo, 

sagte:  „Die  Menschen  sollen  viel  sein  auf  Erden  auch“.  Er  warf  herab  Menschen  zwei,  Erwachsene, 

wetiga  walingi  mwonsi,  munyina  mwanaki.  Awaponizye  na  tumbeyu 
einer  war  (ein)  Mann,  der  Gefährte  (ein)  Weib.  Er  warf  sie  herab  mit  etwas  Samen 

tonsi.  Cakutya  cao  ulupumba  longa.  Ngu/uwi  awanenire:  „  Mushy e 

jeglich(er)  Art.  Nahrung  ihre  Körnlein  eines.  Gott  sagte  ihnen  :  „Mahlt 

lupumba  longa  Iwa  nkona,  mukupike  usu  n  u  lupe“ .  Pano  wakupula, 

Körnlein  eines  von  Getreide,  deckt  zu  das  Mehl  mit  Schwinge“.  Als  sie  abdeckten, 

wazatia  papo  nyene  usu  uvule,  wikute  manda  yawili.  Nyanyi  zyao  msimwa, 
fanden  sie  daselbst  Mehl  vieles,  sich  zu  sättigen  Tage  zwei.  Zuspeise  ihre  (war)  Spinat, 

kipuzi,  kilemba.  Nguluwi  awapire  piu  inswi  ziwili;  waziwika  mu  minsi, 
Kürbis,  Bohnen.  Gott  gab  ihnen  auch  Fische  zwei;  sie  brachten  sie  ins  Wasser 

zikwasire  papo  nyene  inswi  zivule:  cakulya  cao. 
sie  erzeugten  daselbst  Fische  viele  :  Nahrung  ihre. 

2.  Ursprüngliche  Unschuld.  —  Der  Weise. 

Ku  nkolelo,  watani  wamanye  lukwata.  Wanda  wonga,  mwanaki 

Zu  Anfang,  noch  nicht  sie  wußten  das  Kindererzeugen.  Tages  eines,  das  Weib 

amnenire  mwonsi,  akuti:  „Ndi  n'ikilonda  pa  kinena;  tenda  minsi,  iz’uocye 
sagte  zu  ihm  zum  Mann,  sie  sagt:  „Ich  bin  mit  Wunde  am  Unterleib;  siede  Wasser,  wasche 

kilonda  cooP  Watenda,  wocya,  wocya,  wocya;  cakana  kupola.  Akuti: 

Wunde  diese!“  Er  ließ  sieden,  wusch,  wusch,  wusch;  sie  wollte  nicht  heilen.  Er  sagt: 

„/cani  eoo,  kilonda  eoo  nanti  kupola /“  Nguluwi  io  ameni  wantu  kino 
„Was  ist  das,  Wunde  diese  (bleibt)  ohne  zu  heilen!“  Gott  sah  die  Menschen,  wie  sie 

wakita,  akuti:  „ Wazoka  mimo!  Fwandi,  nkawape  mwana  wa  Masala 
taten,  er  sagte:  „Sie  sind  dumm  zu  sehr!  Auf,  daß  ich  ihnen  gebe  den  Sohn  der  Weisheit, 

awalangilile  !“  Papo  nyene,  ikokola  ly  a  mwanaki  litarisire  kuvimba,  ku- 
um  sie  zu  lehren!“  Sofort  das  Knie  des  Weibes  fing  an  zu  schwellen,  zu 

vimba,  kuvimba;  wanda  wonga  mwana  wafuma  mo:  Kengemasala ! 
schwellen,  zu  schwellen;  Tages  eines  ein  Kind  kam  hervor  da:  Der  Weise,  Einsichtsvolle! 

Papo  nyene,  pano  wapona,  atarisire  kuvwanga,  akuti:  „ Coo ,  kino 

Sofort,  als  er  auf  die  Erde  fiel,  fing  er  an  zu  sprechen,  er  sagte:  „Das,  was  du 

wocya,  kisi  kilonda!  Umanye  mwanaki  mo  nyene,  akwate  muntu. “ 
wäschest,  ist  keine  Wunde  !  Erkenne  das  Weib  daselbst,  daß  es  gebäre  einen  Menschen“. 

Mwonsi  wapita,  amanire  muki  wakwe,  wino  wamkwatila  mwana,  mwanaki. 
Der  Mann  ging,  erkannte  Weib  seines,  welches  ihm  gebar  ein  Kind,  ein  Mädchen. 

ln  Winyamwanga  erzählte  ein  Mann  dieselbe  Geschichte  in  offenbar 
weniger  antiker  Weise.  Er  sagte:  ...Der  Mann  suchte  Kräuter  für  die  sonder¬ 
bare  Wunde  seiner  „Schwester“.  Er  begegnete  einer  mkoleki  (alte,  ehrwürdige 
Frau),  welche  ihn  fragte:  „Was  suchst  du ?“  —  Der  Mann  :  „Ich  suche  Kräuter 
für  die  Wunde  meiner  Schwester  Cela!“  —  Die  alte  Frau:  „Wo  ist  denn  die 
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Wunde?“  —  Der  Mann:  „Am  Unterleib!“  —  Die  alte  Frau:  „Laß  ab,  das 
ist  ja  gar  keine  Wunde;  hic  intra  cum  virga  tua!“  —  Der  Mann  tat  so,  das 
Weib  wurde  schwanger  und  gebar  ein  Kind!  So  wurden  die  Menschen  zahlreich. 

3.  Sünde  und  Strafe. 

Pano  mwanaki  woo  atikula,  wasasirwe  ;  Wanda  wonga  nyina  vyala 
Als  Mädchen  dieses  groß  war,  wurde  es  geheiratet;  Tages  eines  die  Schwiegermutter 

ampire  nawinga  ulupumba  longa,  akuti:  „ Ushye  p'iwe  lupamba  lo  longa  ü, 
gab  ihr  der  Braut  Körnlein  eines,  sie  sagte  :  „Mahle  auf  dem  Stein  Körnlein  dieses  eine 

kupika  usu  n’ulupe Nyina  vyala  wapita  ku  dialo.  Nawinga 
nur,  decke  zu  das  Mehl  mit  Schwinge.“  Die  Schwiegermutter  ging  ins  Feld.  Die  Braut 

washy  ala  wenga,  akuti :  „ Tuikute  uri  n’  ulupumba  longa?  Fwandi, 

blieb  zurück  allein,  sie  sagt:  „Wir  sollen  satt  werden  wie  mit  Körnlein  einem?  Fürwahr, 

nkatole  nkona  ivule,  kio  kipuma!“  Wakita  vyo.  Pano  nyina  vyala 
ich  will  nehmen  Getreide  viel,  einen  Korb  voll!“  Sie  tat  so.  Als  die  Schwiegermutter 

wapiruka  ku  kaya,  aweni  ndivino  nawinga  wakisire,  alila  akuti:  „ Eh ,  eh, 
zurückkehrte  ins  Dorf,  sah  sie,  was  die  Braut  getan  hatte,  sie  weinte,  sagte:  „Oh,  oh, 

eh!  Wonon’insi  ya  wantu!  Kanonsi  tulime  nkani  amanda  y onsi, 

oh!  Du  hast  verdorben  die  Erde  der  Menschen!  Jetzt  müssen  wir  arbeiten  sehr  Tage  alle, 

tufwe  Pinzala .“  Nguluwi  wafika,  akuti:  „Mwonon  insi ;  ka- 

müssen  sterben  Hungers.“  Gott  kam  hin,  er  sagte:  „Ihr  habt  verdorben  die  Erde;  jetzt 

nonsi  mulitne  kisini,  mufwe  n’ukufwa!“ 
müßt  ihr  anbauen  viel,  müßt  sterben  des  Todes!“ 

Einige  scheinen  anzunehmen,  daß  der  listige  Geist  Mwawa  der  nawinga 
riet,  statt  des  einen  Körnleins  einen  ganzen  Korb  voll  zu  mahlen.  Das  bisher 
Wiedergegebene  wurde  mir  zuerst  von  Mwanamiula  und  Mwenempande  er¬ 
zählt,  dann  noch  von  vielen  anderen  ;  bis  auf  einige  Variationen  ist  dies  all¬ 
gemein  bekannt. 

Von  den  beiden  Alten  Kangongo  und  Milingano  wurde  mir  über  das 
Erscheinen  von  Krankheit  und  Tod  noch  folgendes  erzählt: 

Nguluwi  awanenire  :  „Ndi  muluazire ,  mutiza  muimbe  milembo  ! 
Gott  ihnen  sagte:  „Wenn  ihr  krank  seid,  nicht  grabt  Heilmittel! 

Mteelele  !  Nengi  namuponizye  parisi,  nengi  nkamukatushya  /“  Wanda 
Hört  wohl!  Ich  habe  euch  geworfen  auf  die  Erde,  ich  werde  euch  gesund  erhalten!“  Tages 

wonga  mwana  aluazire.  Wantu  wapita  waimbe  mlembo ,  wampire  mwana. 
eines  ein  Kind  war  krank.  Die  Leute  gingen  graben  Arznei,  gaben  sie  dem  Kind. 

Nguluwi  wafika,  akuti:  „ Tamunenire ,  nengi  nkamukatushya? 

Gott  kam  her,  sagte  :  „Habe  ich  euch  nicht  gesagt,  ich  will  euch  gesund  erhalten  ? 

Kanonsi,  ndivino  mwawifya  izwi  lyane,  mukaluala  ti, 

Jetzt,  da  ihr  gefehlt  habt  (gegen)  Gebot  meines,  werdet  ihr  Krankheiten  haben  immer, 

mufwe  n’ukufwa.“ 
sollt  sterben  des  Todes.“ 
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4.  Auferstehung. 

(Erzählt  vom  alten  Vunta,  vom  Häuptling  Takimba  ;  andere  geben  die  Sage  verstümmelt  wieder.) 

Wanda  wonga  wantu  wakuti:  „Tuwuzye  nfwele  n’imbwa. “ 

l'ages  eines  die  Menschen  sagten:  „Laßt  uns  fragen  das  Schaf  und  den  Hund.“ 

U  amp  infwele  munyafa,  wamp’imbwa  ifupa.  Mkoleki  ( wa - 

Sie  gaben  dem  Schaf  Muskelfleisch,  sie  gaben  dem  Hund  einen  Knochen.  Eine  alte  Frau  (sie 

Ungi  nu  Mwawa)  awanenire :  „Mwawifya!  Mump’imbwa  munyafu /“ 

hatte  den  Geist  Mwawa)  sprach  zu  ihnen:  „Ihr  irrt  euch!  Gebt  dem  Hund  das  Fleisch!“ 

Wantu  wazumila,  wasenula,  wamp’imbwa  munyafu,  wamp’infwele  ifu- 
Die  Menschen  stimmten  zu,  invertierten,  gaben  dem  Hund  das  Fleisch,  gaben  dem  Schaf  den 

pa,  wakuti:  „Wino  wamtla  wavwanga  zuwa,  milandu  yakwe  yatimika. “ 

Knochen,  sie  sagten:  „Wer  verschlingt  und  spricht  bald,  Worte  seine  sollen  Wert  haben.“ 

Mbwa  iwangufya,  imita  zuwa  munyafu,  iwata:  hu,  hu,  hu,  iti: 

Der  Hund  beeilte  sich,  verschlang  schnell  das  Stück  Fleisch,  bellte  :  hu,  hu,  hu/  sagte  : 

Jwafwa  tukuya!“  Nfwele  wakokof ifupa  nanti  kumila  zuwa; 

„Wir  sterben,  wir  vergehen!  Das  Schaf  nagte  am  Knochen,  ohne  ihn  zu  verschlingen  schnell; 
avwanzire  ku  kisila,  iti :  „ Beee !  Twafwa  tukawela!  (=  tulizyuka).u 

es  sprach  endlich,  es  sagte:  „Mäh!  Wir  sterben,  wir  werden  wieder  kommen  !  (=  auf- 

Wantu  wati:  „Eeee !  Mbwa  wakutanga!“  W’um’imbwa 

erstehen)."  Die  Menschen  sagten  :  „Weh  !  Der  Hund  ist  dir  zuvorgekommen  !“  Sie  schlugen  den 
wamzinga. 

Hund,  verjagten  ihn. 

Im  Sinne  der  Leute,  welche  die  Gewohnheit  haben,  manches  als  selbst¬ 
verständlich  vorauszusetzen  ohne  es  eigens  hervorzuheben,  war  es  offenbar 
der  Wille  Nguluwi’s  (Gottes),  sie  sollten  dem  Schafe  das  gute  Muskelfleisch 
geben,  wie  sie  anfangs  auch  tun  wollten.  Ich  plauderte  einmal  mit  dem  alten 
Casila  über  diese  Sage  und  fragte:  „So  glaubt  ihr  also  nicht,  daß  wir  auf¬ 
erstehen  werden?“  Er:  „Nein,  die  Menschen  haben  ja  die  Auferstehung 
verdorben,  als  sie  dem  Hund  das  Muskelfleisch  gaben.“ 

Andere  meinen .  Das  Schaf  hat  die  Wahrheit  gesagt,  der  Hund  hat  durch 
die  List  des  Geistes  Mwawa  die  Leute  belogen. 

Die  Sage  ist  allgemein  bekannt  und  wird  vielfach  verkürzt  also  erzählt: 
Eines  Tages  gaben  die  Menschen  dem  Hund  ein  Stück  Muskelfleisch,  dem 
Schaf  einen  Knochen.  Der  Hund  verschlang  schnell  das  Stück  Fleisch,  bellte 
und  sagte:  „Wir  sterben,  wir  vergehen!“  Das  Schaf  nagte  am  Knochen,  ver¬ 
schlang  ihn  endlich  und  sagte:  „Wir  sterben,  wir  werden  auferstehen!“  Die 
Leute  sagten:  „Der  Hund  ist  dir  zuvorgekommen“;  sie  schlugen  den  Hund 
und  verjagten  ihn. 

5.  Der  Auferstehende. 

Pano  insi  yononeka  ku  nawinga,  munta  wafwa  pa  kaya.  Wamzika, 
Als  die  Erde  verdorben  war  wegen  der  Braut,  ein  Mensch  starb  im  Dorfe.  Sie  begruben 

wakuti .  „  Tufume  mu  kaya  koo,  pawipa  kanonsi  ;  tusame  tuzenge 
ihn,  sprachen:  „Gehen  wir  fort  aus  Dorf  diesem,  es  ist  hier  schlecht  jetzt;  verziehen  wir,  bauen 

kungi  /“  Kino  wakita.  Mu  nzila,  mkoleki  akuti:  „N'iwilila  nchemeko 

wir  anderswo!"  So  taten  sie.  Unterwegs,  ein  altes  Weib  sagte:  „Ich  habe  vergessen 
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yane,  n’umuzwa  n’ikisanzi;  mpiruke  mu  itongo11.  Wangi 

Becher  meinen,  und  den  Kochlöffel  und  den  Besen;  ich  muß  zurück  ins  alte  Dorf“.  Die  anderen 

wakana,  wakuti:  „Awe,  utiz’ upiruke  /“  Mkoleki  telo,  nanti 

widersetzten  sich,  sagten:  „Nein,  du  darfst  nicht  zurückgehen!“  Die  Alte  aber,  ohne  zu 

kuivwa  milandu  yao,  wapiruka.  Wangi  wakuti:  „Alin’ ikiwa /“ 

achten  auf  Worte  ihre,  ging  zurück.  Die  anderen  sagten:  „Sie  hat  ein  Gespenst  (im  Leib)!“ 

Pano  wantu  walingi  wafuma  mu  kaya,  nguluwi  amnenire  mufwe: 

Als  die  Menschen  waren  fortgezogen  aus  dem  Dorfe,  Gott  sagte  zum  Verstorbenen  : 

„Wantu  wasamala,  cawipa  mo  kanonsi ;  masote yakamela  caka;  utiz’ ushy ala 

„Die  Leute  flohen,  es  ist  schlecht  hier  jetzt  ;  das  Gras  wird  wachsen  planlos  ;  nicht  bleib  hier 

wenga.  Katuka,  fuma  mu  izingi  /“  Muntu  woo  wawomba  mu  izingi, 

allein.  Steh  auf,  geh  hervor  aus  dem  Grab!“  Mensch  dieser  rührte  sich  im  Grabe, 

watarisire  kufuma,  wapingila  pokasi.  Papo  mkoleki  (walingi  nu 

begann  hervorzukommen,  erhob  sich  bis  zur  Leibesmitte.  Da,  das  alte  Weib  (es  war  [besessen] 

Mwawa),  wino  wapiruka  mu  itongo,  wamzana  muntu  pa  kuzyuka,  am- 

mit  Mwawa),  welches  zurückkehrte  ins  alte  Dorf,  traf  an  den  Menschen  beim  Auferstehen;  es 

nenire  :  „  Navwanzire  nkuti  :  Ndi  mwafwa ,  muti  za  mupiruke  swinya  ! 

sprach  zu  ihm:  „Ich  habe  gesagt  so:  Wenn  ihr  sterbt,  sollt  ihr  nicht  zurückkehren  wieder  ! 

Piruka  mu  izingi,  muno  ufumire /“ 1 

Kehre  zurück  ins  Grab,  wo  du  hervorgegangen!“ 

Viele  Erzähler  enden  hier  und  sagen  : 

Wasuwirira  mu  izingi. 

Er  kehrte  zurück  ins  Grab. 

Der  alte  Vunta  aber  und  der  Häuptling  Takimba  fuhren  also  fort: 

Papo  nyene  Nguluwi  wafika,  akuti:  „La,  la,  la,  la!  Utiz’  usuwirizye 

In  dem  Augenblick  Gott  kam  her,  sagte:  „La,  la,  la,  la!  Nicht  treibe  zurück 

muntu  wane  mu  izingi!  Nengi  nkuti:  Waana  wane  wafume  wize  papera 

Menschen  meinen  ins  Grab  !  Ich  sagte  :  Kinder  meine  sollen  hervorgehen,  kommen  nach 

panone,  mbape  utwakulya  tonsi!“  Muntu  wafumire  wensi, 

oben  ins  Schöne,  daß  ich  ihnen  gebe  Nahrung  jegliche!“  Der  Mensch  ging  hervor  ganz, 

wapita  papera  kwe  Nguluwi. 

ging  nach  oben  zu  Gott. 

Bei  den  Wanyamwanga  setzt  die  Sage  an  die  Stelle  Gottes  einen  weisen 
Arzt,  welcher  die  Auferweckung  des  Toten  besorgen  will,  aber  mitten  in  der 
Arbeit,  da  der  Tote  schon  halb  aus  dem  Grabe  heraus  ist,  von  Mwawa  an 
der  Vollendung  gehindert  wird. 

6.  Der  Himmel. 

(Gespräch  zwischen  dem  alten  Vunta,  einem  jüngeren  Manne,  Sitala,  und  mir.) 

Ich  :  Ndi  wantu  wafwa,  wakapita  kwi? 

Wenn  Menschen  sterben,  sie  gehen  wohin? 

Sitala:  (Nach  einigem  Zögern:)  Wakaikala  pausi! 

Sie  bleiben  unter  der  Erde! 
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Vuota:  Ala,  wee!  /longo  mwili  washyala  pansi,  mzimu  wa  munta 
Was  nicht  gar!  Das  Irdische,  der  Leib  bleibt  unten,  die  Seele  des  Menschen 
wafuma,  wapita  papera! 
geht  hervor,  geht  nach  oben  ! 

Ich:  Wazimu  wakapita  caka? 

Die  Seelen  wandern  sie  ziellos? 

Vuota:  Awe,  wakaungana  pa  Nguluwi,  wino  akuti :  „Waana  wane 
Nein,  sie  vereinigen  sich  bei  Gott,  welcher  sagt:  „Die  Kinder  meine 

wafume,  wize  panone,  mbape  utwakulya  tonsi“. 

sollen  hervorgehen,  kommen  ins  Schöne,  daß  ich  ihnen  gebe  Nahrung  jegliche“. 

Ich:  Wali  uri?  pao  cafita? 

Sie  sind  wie?  bei  ihnen  ist  es  dunkel? 

Vuota:  Awe,  pao  caswefire  pe  pe  pe!  coletemela  le  le  le1! 

Nein,  bei  ihnen  ist  es  klar!  ist  es  glänzend! 

Ich:  Wantu  walin’  impondo  wakaikala  mo  pia? 

Leute,  sie  haben  große  Sünden  weilen  sie  dort  ebenfalls? 

i 

Vuota:  Awe,  Nguluwi  wawawinga! 

Nein,  Gott  verjagt  sie  ! 

Ich  :  Akawatwala  kwi? 

Er  bringt  sie  wohin? 

Vuota:  Coo,  wikolo  watatasire. 

Das,  die  Alten  haben  es  nicht  gesagt. 

Heutzutage  haben  viele  Leute  keioe  bewußte  Vorstelluog  über  den 
Wohoort  der  Seelen  mehr;  aber  unbewußt  denken  sich  alle  ohne  Ausnahme 
den  Aufenthaltsort  der  Seelen  bei  Nguluwi.  Denn  alle  flehen  zu  ihren  ver¬ 
storbenen  Eltern,  Großeltern  etc.,  bei  Gott  für  sie  Fürbitte  einzulegen:  „Un¬ 
do  mbele  kwe  Nguluwi,  undengele  kwe  Nguluwi,  umbwir’  uluku.fi  kwe  Ngu¬ 
luwi,  d.  h.  bitte  für  mich  bei  Gott,  erflehe  für  mich  bei  Gott,  fall  für 
mich  vor  Gott1  auf  die  Knie.“  —  Wenn  die  Seelen  der  Verstorbenen  für 
uns  vor  Gott  auf  die  Knie  fallen,  für  uns  bitten  und  flehen  sollen,  müssen 
sie  wohl  als  bei  Gott  weilend  und  Einfluß  übend  gedacht  werden. 

Ihre  Handlungen  scheinen  aber  die  Leute  in  keinerlei  Beziehung  zum 
Himmel  zu  bringen.  Ihre  Vorstellung  über  die  Notwendigkeit  des  sittlichen 
Handelns  ist  etwa  die:  Um  nicht  auf  Erden  von  Gott  durch  Krankheit  und 
anderes  Unglück  gestraft  zu  werden,  muß  man  die  Sünde  (mpondo,  kasinsa) 
meiden  oder,  wenn  sie  begangen  ist,  durch  Beichte  wieder  „aus  der 
Brust  herausschaffen“  (s.  S.  309,  unten).  Wer  aber  ohne  Sünde  oder 
durch  die  Beichte  sündlos  geworden  ist,  kommt  ohne  weitere  Mühe  wie 
selbstverständlich  zu  Nguluwi.  Besteht  auch  die  Vorstellung,  daß  Nguluwi 
verstockte  Sünder  von  sich  wegjagt,  so  habe  ich  doch  noch  keine  Idee  von  einem 
speziellen  Strafort  (Hölle)  feststellen  können.  Nach  dieser  Richtung  hin  kennt 
der  Schwarze  keinerlei  Angst  vor  dem  Tode.  Auf  die  Frage:  „Warum  fürchtest 
du  denn  das  Sterben?“  bekommt  man  so  ziemlich  regelmäßig  die  Antwort: 

'  Der  Häuptling  Takimba  schildert  den  Aufenthalt  der  Seelen  ebenso. 
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„ Kun ’  insima  yanona!  weil  das  Essen  wohlschmeckt.“  Im  übrigen  bemerke 
ich,  daß  man  mit  Fragen  nichts  aus  dem  gedankenlosen  Negerkopf  heraus¬ 
holt.  Wer  seine  Denkweise  kennen  lernen  will,  muß  mit  ihm  leben  und 
unverfänglich  mit  ihm  plaudern  und  verkehren. 

7.  Kengemascila  —  das  „Kind  der  Weisheit“. 

Ich  komme  hier  noch  einmal  auf  Kengemasala  (der  Einsichtsvolle,  Weise) 
zurück,  jenes  Kind,  welches  durch  Nguluwi's  Wunder  vom  Weibe,  ohne  Verkehr 
mit  dem  Manne,  aus  dem  Knie  geboren  wurde1.  Er  ist  der  Lehrer  der  Menschen 
geworden,  besonders  nach  dem  Fall.  Beim  Namen  „der  Weise“,  bei  der  wunder¬ 
baren  Geburt,  bei  seinem  Beruf  als  Lehrer  der  Menschen,  denkt  wohl  mancher 
Leser  gleich  mir  unwillkürlich  an  den  Sohn  Gottes,  welcher  auf  wunderbare 
Weise  Mensch  und  unser  Lehrer  und  Erlöser  wurde.  Allerdings  haben  die 
Leute  keine  Idee  von  einem  Erlöser,  da  sie  auch  keine  solche  von  der  Ver¬ 
schließung  des  Himmels  als  Strafe  der  ersten  Sünde  haben.  Die  Rolle  Kengema- 
salas  als  Lehrer  beschränkte  sich  in  der  Vorstellung  der  Erzähler  darauf,  die 
Menschen  für  den  Kampf  ums  Dasein  tüchtig  zu  machen. 

Kaum  aus  dem  Knie  der  Mutter  hervorgegangen,  lehrte  er  die  Menschen 
den  richtigen  Gebrauch  des  Geschlechtslebens  zur  Bevölkerung  der  Erde. 
Nachdem  die  Menschen  zur  Arbeit  verurteilt  .waren,  gab  er  ihnen  den  ersten 
Hammer,  lehrte  sie  Äxte  und  Hacken  schmieden,  unterrichtete  sie,  Großwild 
in  Wildgruben  und  Vögel  in  Schlingen  zu  fangen,  wies  sie  an,  aus  Baum¬ 
wolle  Fäden  zu  drehen  und  sich  Kleider  daraus  zu  weben.  Wie  er  sie  ihre 
Ackerbaumethode  lehrte,  wird  so  erzählt: 

Muntu  walingi  na  mbeyu  mu  nyele;  Kengemasala  amnenire:  „  Tuye 
Der  Mann  war  mit  Körnern  im  Haar;  der  Weise  sprach  zu  ihm:  „Ziehen 

kokoo,  uteme  ntemere  “ .  Atema,  apemba.  Kengemasala  wafunya 

wir  dorthin,  hacke  ab  Baumäste“.  Er  hackte  ab,  verbrannte  sie.  Der  Weise  kratzte 

nyele  zya  manta,  waitirizya  mbeyu,  muno  apemoire  ntemere. 

das  Haar  des  Menschen,  streute  auf  die  Erde  den  Samen,  da  wo  er  gebrannt  hatte  Baumäste. 

Wanda  wonga,  munta  wapiruka  pa  muti,  aweni  akuti:  „Fwandi,  masote 

Tages  eines,  der  Mann  kehrte  zurück  zum  Baum,  er  sah  hin,  sagte:  „Wahrlich,  Gras 

yafuma  ku  mbeyu“.  Wawela  kalingi,  aweni  masote  ndivino  mitwe y afumire 
sproßt  aus  dem  Samen“.  Er  kam  wiederum,  sah  das  Gras,  wie  Köpfe  sproßten 

pa  pera;  wapiruka  kalingi,  aweni  kino  mitwe  yawenza.  Amnenire  wa  kwakwe: 
oben;  er  kam  wiederum,  sah  wie  die  Ähren  rötlich  wurden.  Er  sprach  zu  den  Seinen: 

„ Sinza ,  tulole!“  Wasinza,  wapula  mu  kino,  waanika  pa  msanya,  washya 
„Erntet,  daß  wir  sehen !“  Sie  ernteten,  reinigten  im  Mörser,  breiteten  aus  an  der  Sonne,  mahlten 

p’iwe,  waweni  usa  waswepa  Mwonsi  akuti:  „ Tenda  mu  ngaliko 

auf  dem  Stein,  sahen  Mehl  es  war  weiß.  Der  Mann  sagte:  „Kocht  es  im  Topf,  daß 

tulole!“  Watenda,  watoma,  wazewela  nkani,  wati:  „Canona  uri!“ 

wir  sehen!“  Sie  kochten,  kosteten,  freuten  sich  sehr,  sagten:  „Es  ist  süß  wie  sehr!“  Der 

Muntu  amanir’  insima,  cakulya  cakwe. 

Mensch  kannte  nun  den  Mehlbrei,  Nahrung  seine. 
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8.  Die  Sintflut. 

(Erzählt  von  Petro  Rupia,  welcher  dies  von  seinem  Großvater  Siwiti  gehört  hat  ;  auch  Julio 
Barriti  kennt  diese  Erzählung  der  Alten,  welche  auch  dem  alten  Vunta  bekannt  ist  ;  nach  ihm 
schickte  der  Mensch  zuerst  nicht  eine,  sondern  zwei  Tauben  aus.  Diese  Sage  ist  wenig  bekannt, 
im  Gegensatz  zu  den  vorausgehenden.  Die  Gewährsmänner  behaupten  fest,  daß  dies  eine  alte 
Überlieferung  des  Landes  und  nicht  etwa  von  Fremden  eingebürgert  worden  sei.) 

Kali  kisini,  ngiizi  nkulii  zyafikira.  NguLuwi  awanenire  wantu  wawili: 

Vordem  sehr,  Flüsse  große  kamen.  Gott  sagte  ihnen  Menschen  zweien  : 

„ Muingile  mu  nato ,  muwike  mo  piu  mbeyu  zyonsl,  nyama  zyonsi,  mwonsi 

„Geht  ins  Schiff,  bringt  hinein  auch  Samen  jeglichen,  Tiere  alle,  ein  Männchen 

n'  umwanakP .  Kino  wakita.  Minsi  y  amila  nkani,  yamilinkanya  miamba. 

und  ein  Weibchen".  So  taten  sie.  Das  Wasser  wurde  viel  sehr,  überstieg  die  Berge. 

Uato  wapita  pa  pera.  Nyama  zyonsi,  wantu  wonsi  wafwa.  Pano  minsi 

Das  Schiff  hielt  sich  oben.  Tiere  alle,  Menschen  alle  starben.  Als  das  Wasser 

yapwa,  muntu  akuti:  „  N do  le,  panimi  minsi  yakili  yapweu. 

trocknete,  der  Mann  sagte:  „Laß  sehen,  vielleicht  das  Wasser  es  ist  noch  nicht  getrocknet“. 

Afumizye  nkunda  wonga 1  :  wapiruka  mu  uato.  Watejela,  wafumizye 

Er  schickte  aus  Taubç  eine;  sie  kehrte  zurück  ins  Schiff.  Er  wartete,  schickte  aus  einen 

sansa,  mino  atapirusire,  kuno  minsi  yalingi  yapwa.  Wantu  wafumire 

Habicht,  welcher  nicht  zurückkehrte,  da  das  Wasser  war  getrocknet.  Die  Menschen  gingen 

mu  uato,  wafumizye  piu  nyama  zyonsi,  mbeyu  zyonsi. 

hervor  aus  dem  Schiff,  ließen  heraus  auch  Tiere  alle,  Samen  alle. 


9.  Der  Turmbau. 

(Erzählt  von  Vunta,  Häuptling  Takimba,  Petro  Rupia.) 

Wanda  wonga,  wantu  wati:  „Tuzenge  kisini,  tuleme  mwezi /“ 

Tages  eines,  die  Menschen  sagten:  „Laßt  uns  bauen  sehr,  laßt  uns  erreichen  den 

Wazimpa  miti  mikulu,  pa  pera  wasombekanya  miti  ingi,  wa- 

Mond!“  Sie  rammten  ein  Bäume  große,  an  deren  Spitze  fügten  sie  an  Bäume  andere,  sie 

sombekanya,  wasombekanya.  Pano  miti  ino  yatalimfire,  consi  cawa  na  wantu 

fügten  an,  sie  fügten  an.  Als  Bäume  diese  lang  waren,  alles  fiel  ein  und  die 

wafwa.  Wantu  wongi  wati:  „ Tutiza  tutaye  milimo  yoo.u 

Menschen  starben.  Menschen  andere  sagten:  „Laßt  uns  nicht  aufgeben  Unternehmen  dieses.“ 

Nawoo  nyene  wasombekanya  miti,  wasombekanya,  zvasombekanya  ;  wanda 

Und  dieselben  fügten  zusammen  Bäume,  fügten  zusammen,  fügten  zusammen  ;  Tages  eines 

wonga  cawa  kalingi  na  wantu  wafwa.  Kino  wantu  wataya. 

fiel  es  ein  wieder  und  die  Menschen  starben.  Da  die  Menschen  gaben  auf. 

III.  Die  Geisterwelt. 

Die  vorausgehenden  Erzählungen  enthalten  auf  den  ersten  Blick  einige, 
wenn  auch  verworrene  Überlieferungen  über  den  Ursprung  der  Menschheit, 
über  deren  hauptsächlichste  Schicksale  bis  zur  Zerstreuung  über  die  Erde,  über 
die  wunderbare  Geburt  eines  weisen  Lehrers,  über  eine  Sintflut  und  einen  Turm¬ 
bau,  über  Gut  und  Böse,  über  das  Schicksal  der  Menschen  nach  dem  Tode, 


Nach  Vunta:  nkunda  ziwili  —  Tauben  zwei. 
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über  die  Beziehungen  Gottes  und  der  Geisterwelt  zu  den  Menschen,  einige 
verschwommene  Gedanken  über  eine  Auferstehung  der  Verstorbenen.  Man 
sieht,  daß  manche  der  in  diesen  Überlieferungen  berichteten  Gebräuche  zumeist 
Analogien  zu  den  Berichten  der  biblischen  Urgeschichte  haben;  über  den 
Turmbau  hinaus  habe  ich  keine  solche  Analogie  mehr  gefunden. 

Die  am  klarsten  festgehaltene  religiöse  Idee  ist  die  von  dem  einen, 
guten,  aber  auch  gerechten  und  strafenden  Gott,  wobei  die  Leute  aber  nur 
an  irdische  Strafen  denken.  Dieser  ist  vor  allem  als  der  Schöpfer  gedacht. 
Sein  Name  ist  hier,  sowie  weiter  gegen  Nord-Nordost-Ost  und  Südost  Ngu¬ 
luwi ;  gegen  Süd-Südwest-West  und  Nordwest  bei  den  Wabemba,  Wamambwe 
und  Wafipa  heißt  er  Leza. 

Nguluwi  ist  ein  körperloser  Geist,  welchem  wegen  seiner  Güte  häufig 
der  Titel  Mama  (Mutter)  beigelegt  wird,  obwohl  er  keineswegs  als  weibliches 
Wesen  gilt. 

Ein  anderer  körperloser  Geist,  welcher  eine  große  Rolle  spielt,  ist 
Mwawa,  auch  Nanyawlli  und  Kata'i  genannt.  Er  beansprucht  später  einen 
längeren  Artikel;  zum  vorläufigen  Verständnis  bemerke  ich  nur,  daß  die  Leute 
ihn  innerlich  hassen  und  fürchten,  äußerlich  aber  ehren  und  seinen  meist  ver¬ 
kehrten  Befehlen  gehorchen,  um  von  ihm  nicht  vernichtet  zu  werden.  Er 
wird  auch  oft,  gleich  Nguluwi,  Mama  genannt,  um  ihm  zu  schmeicheln,  wird 
aber  als  Gott  durchaus  untergeordnet  gedacht.  Seine  Spezialität  besteht  darin, 
die  Leute  zu  täuschen  und  durch  die  Blattern  „aufzufressen“  oder  mit  Blind¬ 
heit  zu  schlagen,  deshalb  auch  oft  Mama  Nduwi  (Blatter)  genannt.  Mit  einem 
Wort,  Mwawa  ist  der  Satan  in  Person,  welcher  in  seiner  Eigenschaft  als  Feind 
Gottes  geahnt,  aber  doch  nicht  erkannt  ist.  Denn  er  hat  Zutritt  zu  Nguluwi, 
um  manchmal  für  hündischen  Gehorsam  etwas  Gutes,  meist  aber  um  Böses 
für  die  Menschen  zu  erbitten1.  Er  wohnt  in  der  Luft. 

Die  wazimu,  die  Seelen  der  Verstorbenen,  werden  als  bei  Gott  an  einem 
glänzenden  Ort  wohnend  gedacht.  Sie  üben  durch  Bitten  großen  Einfluß  bei 
Nguluwi,  besitzen  aber  keine  göttliche  Macht  zu  eigen.  Unter  den  wazimu 
befinden  sich  die  maleza,  die  Seelen  verstorbener  Häuptlinge,  die  einfluß¬ 
reichsten  Fürbitter. 

Die  viwa  (Einzahl  kiwa )  sind  eine  Art  Gespenster,  etwas  von  den  Seelen 
der  Verstorbenen  Verschiedenes,  deren  Existenz  an  die  Knochen  des  Leichnams 
geknüpft  ist  und  mit  deren  Vernichtung  endigt.  Auch  darüber  später  aus¬ 
führlicher. 

IV.  Einfluß  der  Geisterwelt  auf  das  Menschenschicksal. 

Alles  Gute  kommt  von  Gott;  Nguluwi  sorgt  liebevoll  für  die  Menschen 
(walela  wantu),  wobei  der  Neger  ausdrücklich  nur  an  Irdisches  denkt.  Von 
Gott  kommt  der  Kindersegen,  Regen,  Nahrung,  Glück  bei  jeglichem  Unternehmen, 
bei  der  Jagd  und  Fischerei,  Gesundheit,  ja  sogar  die  Hilfe  und  der  Segen  zur 
Beseitigung  eines  persönlichen  Feindes  durch  Gewalt  und  selbst  durch, Zauberei. 
Nguluwi  gibt  aber  das  Gute  vielfach  nicht  auf  eigene  unmittelbare  Ent- 
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Schließung  hin,  sondern  sehr  viel  auf  die  Fürbitte  der  bei  ihm  wohnenden 
guten  Geister;  ja  sogar  Mwawa  kann  fürbittend  bei  ihm  erscheinen. 

Kommt  alles  Gute  von  Nguluwi  als  Ausfluß  seiner  Güte,  so  alles  Übel, 
wie  Mißerfolg,  Krankheit,  Hungersnot  und  vorzeitiger  Tod  als  Strafe  für  Ver¬ 
gehen,  für  mpondo  (schwerste  Sünden)  und  kasinsa  (schwere  Sünden).  Daher 
sieht  er  Beleidigung  und  Vergessen  seiner  Freunde,  der  wazimü ,  als  eine 
ihm  selbst  zugefügte  Unbill  an,  welche  er  auf  deren  Bitten  hin  durch  Sendung 
von  Mißerfolg  und  Krankheiten  straft.  Auch  Mwawa  erhört  er  oft,  wenn  dieser 
Geist  Blattern  und  anderes  Übel  zur  Züchtigung  der  Menschen  heischt.  Selbst 
den  noch  lebenden  Menschen  gibt  er  auf  ihre  Bitten  hin  oft  Erfolg,  wenn  sie 
Fehlenden  fluchen  oder  einem  Feind  durch  Zaubermittel  nachstellen.  Die 
meisten  Krankheiten  kommen  also  nach  der  Vorstellung  der  Schwarzen  ent¬ 
weder  direkt  als  Strafe  von  Nguluwi  oder  werden  von  ihm  verhängt  oder 
zugelassen  auf  Bitten  der  wazimu,  des  Mwawa  oder  lebender  Menschen  hin  ; 
andere  Krankheiten  kommen  noch  von  den  viwa  (Gespenstern)  und  ver¬ 
schiedenen  dawa  (Arzneien),  wobei  Nguluwi  sich  bloß  zulassend  verhält. 
Nach  diesen  Vorstellungen  bildet  einen  Hauptteil  der  Heilmethode  die  Ver¬ 
söhnung  der  beleidigten  Geister. 

Verhängt  Nguluwi  eine  Krankheit  zur  Strafe  für  die  Sünden,  so  erfolgt 
die  Heilung  durch  Wegschaffung  des  Vergehens;  dies  geschieht  durch  eine 
regelrechte  reuige  und  öffentliche  Beichte,  welcher  die  Kraft  zugeschrieben 
wird,  die  mpondo  und  kasinsa  (Sünden)  „aus  der  Brust  des  Menschen  zu 
entfernen“.  Dabei  ist  zu  beachten,  daß  für  die  Sünden  eines  Gliedes  die  ganze 
Verwandtschaft  als  haftbar  gedacht  wird,  so  daß  jemand  für  die  Vergehen  eines 
Verwandten  mit  einer  Krankheit  heimgesucht  wird,  wie  ja  überhaupt  auch  in 
irdischen  Rechtshändeln  eines  Gliedes  immer  die  ganze  nähere  Vetternschaft 
haftbar  ist.  Bei  der  öffentlichen  Beichte  muß  daher  jedes  erwachsene  Glied 
der  Familie  der  Reihe  nach  seine  Sünden  bekennen.  Tritt  daraufhin  keine 
Besserung  beim  Kranken  ein,  so  schließt  man  daraus,  daß  entweder  ein  Glied 
ein  Vergehen  verschwiegen  hat,  oder  daß  die  Krankheit  nicht  direkt  von  Gott, 
sondern  auf  Bitten  eines  erzürnten  mzimu,  eines  verstorbenen  Familien¬ 
gliedes,  von  ihm  verhängt  wurde,  oder  daß  Mwawa  oder  ein  kiwa  oder  ein 
Fluch,  ein  Zauber  im  Spiele  sei.  Um  die  Ursache  festzustellen,  geht  man 
zum  stnganga  (Arzt),  welcher  die  Kunst  versteht,  die  Geister  zu  befragen 
(kulaula  wazimu). 

V.  Das  Verhältnis  der  Menschen  gegen  die  Geisterwelt. 

Um  das  Verhältnis  der  Menschen  zur  Geisterwelt  allseitig  darzustellen,  muß 
ich  handeln  1.  vom  Gebet,  2.  von  der  Beichte,  3.  dem  Arzt  und  Zauberer, 
4.  von  Mwawa,  5.  von  den  Viwa  (Gespenster),  6.  dem  Kinkula  (Unglücks- 
Kind),  7.  von  allerhand  Arzneien. 

1 .  Vom  Gebet. 

Die  Gebetsformeln  zu  sprechen  ist  das  ausschließliche  Recht  des  Familien¬ 
vaters,  sowohl  in  seinen  eigenen  Anliegen,  wie  auch  in  denen  seiner  ganzen 
Familie  oder  einzelner  Glieder  derselben. 
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a)  Gebet,  welches  manche  jeden  Tag  durch  ihre  Vorfahren  an  Gott  richten: 

Wee  tata  X.  untale,  nawe  mayo  untule,  wee  tatakulu  X.,  wata- 

Du,  Vater  X.,  schütze  mich,  und  du,  Mutter,  schütze  mich,  du  Großvater  X.,  ihr 

takulu  wonsi  muntule  ;  mumbwir’  ulukufi  kwe  Nguluwi,  mbwe  mpemba 
Großväter,  alle,  schützt  mich  ;  fallt  für  mich  bittend  nieder  bei  Gott,  daß  ich  sei  wohl 

(mpuma,  mpanga)  ;  twamloza  twako  atwakina,  uwapisye  lumi, 

(frisch,  gesund);  die  Geschöpfe  (Kinder)  deine  mögen  wohl  sein,  geleite  sie  heil, 

Nguluwi  ! 

Gott! 

Hat  sein  Weib  Bier  gebraut,  so  gießt  der  Familienvater  davon  zuerst 
etwas  in  der  dem  Andenken  der  Vorfahren  geweihten  Ecke  zu  Ehren  dieser 
Schutzgeister  aus,  ohne  damit  indessen  die  Vorstellung  zu  verbinden,  daß  die 
Geister  davon  kosten.  Dann  nimmt  er  Bier  in  den  Mund  und  bläst  es  gegen 
die  Brust  und  gegen  den  Rücken  (zwischen  den  Schultern)  seiner  Kinder 

b)  Gebet  für  ein  Kind,  welches  eine  längere  Reise  antritt: 

Kamloza  kako,  Nguluwi,  umtule!  kapita  ;  wakakiny'  icete  ;  akaya 
Geschöpf  (Kind)  dein,  Gott,  schütze  es  !  es  geht  fort  ;  erfreue  es  gut  ;  es  gehe 

akafika,  muno  kaire  lonka  (nsawo)  :  katiza  kaluale,  pa  mwili  pawe 

es  komme  an,  wo  es  hingeht  suchen  Güter;  es  möge  nicht  erkranken,  am  Leib  möge  es 

mya  :  kuno  way  a  wafika,  akakwizya. 

sein  ruhig;  wo  er  geht  ankommt,  möge  er  plaudern  (d.  i.  Freunde  finden). 

Nawe  tata  X.,  nawe  tatakulu  X.,  watatakulu  wonsi,  amumpisya  mpemba, 
Und  du,  Vater  X.,  und  du,  Großvater  X.,  ihr  Großväter  alle,  geleitet  ihn  wohl, 

amumuwil’  ulukufi  kwe  Nguluwi!  etc. 
fallt  für  ihn  bittend  nieder  bei  Gott  !  etc. 

Dieses  Gebetszwiegespräch  mit  Gott  und  den  Vorfahren  kann  nach  Be¬ 
lieben  und  Stimmung  verlängert  werden. 

c)  Gebet  und  Beichte  eines  Familienvaters,  welcher  selbst  eine  längere 
Reise  antritt.  Gebet  und  Beichte  werden  laut  vor  versammelter  Familie  und 
Vetternschaft  gesprochen: 

Mama  Nguluwi,  untule  mpite  lumi  !  Nsi  na  k  as  insa  kangi  na 

Gütiger  Gott,  beschütze  mich,  daß  ich  reise  wohl!  Ich  habe  nicht  Sünde  andere 

kamwi:  nakisire  eoo  .  .  . 

gar  keine  :  ich  habe  getan  dies  „ .  . 

(Hier  beichtet  er  laut  seine  Sünden,  um  sie  „aus  der  Brust  heraus¬ 
zuschaffen“,  damit  ihn  Gott  unterwegs  nicht  etwa  dafür  mit  Unglück  und 

Krankheit  strafe.) 

Nsina  kasinsa  kangi  na  kamwi;  ne  mlanda,  untule  Mama  Nguluwi! 
Ich  habe  nicht  Vergehen  anderes  gar  keines;  ich  bin  arm,  beschütze  mich,  gütiger  Gott! 

Nawe  tata,  wee  tatakulu,  watatakulu  wonsi  kn  zimu,  muntule , 

Und  du,  Vater,  du  Großvater,  ihr  Großväter  alle  unter  den  Geistern ,  beschützt  mich, 
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mumbwir’  ulukufi  kwe  Nguluwi,  arnpe  amaka,  ntiza  uditale  mu  mila, 
fallt  für  mich  bittend  nieder  bei  Gott,  daß  er  mir  gebe  Kraft,  damit  ich  nicht  erkranke  unterwegs, 

ndonke  cete  nsawo  ;  nkumufingila 1  eoo  na  eoo,  ngombe  yinu! 
daß  ich  suche  wohl  Güter;  ich  weihe  euch  dies  und  dies,  Rind  euer! 

d)  Gebet  für  ein  krankes  Kind- 

Muntale  watatakulu  wonsi  ku  zintu,  mumbwir’  ulukufi  kwe  Nguluwi, 
Beschützt  mich,  ihr  Großväter  alle  bei  den  Geistern,  fallt  für  mich  bittend  nieder  bei  Gott, 

umana  akakatuka!  Si  mwashyala  musuke-  ku  tonde! 

damit  mein  Kind  gesunde!  Entzieht  doch  nicht  wieder  (den  Menschen  das  Gute)  auf  Erden! 

Nkampembel’  umoto,  mumpisye  mpanga,  awe  mpemba. 

ich  unterhalte  für  ihn  das  Feuer  (zum  Wärmen),  ihr  macht  ihn  gesund,  daß  er  sei  wohl. 

e)  Gebet  um  Regen  : 

Bei  Gott  Regen  für  eine  Landschaft  zu  erflehen,  gilt  als  das  Amt  der 
Mächtigsten  unter  den  wazimu,  der  verstorbenen  Häuptlinge,  maleza  genannt. 
Obwohl  maleza  offenbar  der  Plural  von  Lezü  (Name  Gottes  bei  den  Wafipa  etc.) 
ist,  wird  ihnen  doch  keine  göttliche  Macht  zugeschrieben,  sie  sind  nur  ein¬ 
flußreichere  Fürsprecher  bei  Gott.  Um  sie  günstig  zu  stimmen,  werden  ihnen 
nicht  nur  Tiere  geweiht  (mit  ihrem  Namen  belegt),  sondern  auch  als  Opfer 
geschlachtet  und  von  den  Opferteilnehmern  verzehrt.  Ja  in  manchen  hiesigen 
Landschaften  wurden  ihnen  früher  sogar  Menschen  geopfert,  um,  wie  sie 
meinten,  dem  tata  (Vater)  Diener  ins  glänzende  Jenseits  nachzusenden,  damit 
er  groß  und  mächtig  dastehe  wie  im  Diesseits.  Unter  diesem  Gesichtspunkt 
galten  solche  Menschenopfer  nicht  als  etwas  dem  gütigen  Gott  Mißfälliges: 
neben  dem  Glauben,  daß  Gott  zur  Beseitigung  auch  eines  persönlichen 
Feindes  durch  Zaubermittel  manchmal  seinen  Segen  geben  könne,  wohl  die 
schwerste  Verirrung  in  den  religiösen  Anschauungen  der  hiesigen  Neger. 

Den  Opferakt  zur  Erflehung  von  Regen  leitet  in  der  Regel  der  Häuptling, 
am  Grabe  seiner  Vorfahren.  Wird  z.  B.  Luiwa  geopfert,  so  wird  er  sprechen: 

Wee,  tata  Luiwa,  untale;  mwe  zvatata  wonsi  wa  nsr\  muntule. 

Du,  Vater  Luiwa,  schütze  mich;  ihr  Väter  alle  des  Landes,  schützt  mich, 

mundombéle  mvula  kwe  Nguluwi!  Muntule ,  mututule  sweswe  wäna  winu, 

erbittet  mir  Regen  bei  Gott!  Schützt  mich,  schützt  uns,  uns,  Kinder  euere, 

tutiza  tufwe  n  inzala!  etc. 

damit  wir  nicht  sterben  durch  Hungersnot!  etc. 

Das  Zwiegespräch  wird  in  demütigem  bittenden  Ton  und  ähnlichem  Sinn 
fortgeführt. 

'  Das  kufingila  (weihen,  darbieten)  besteht  darin,  daß  man  einem  Hahn,  einem  Bock  oder 
Widder  den  Namen  des  zu  ehrenden  Vorfahren  gibt,  um  sein  Andenken  frisch  zu  erhalten  ;  denn 
die  Vorfahren  verlangen  ein  ehrendes  Andenken  von  ihren  Nachkommen,  als  Zeichen  dafür  An¬ 
rufen  und  Gaben.  Ein  solches  den  Namen  eines  Vorfahren  tragendes  Tier  kann  später  geschlachtet 
oder  verkauft  werden  ;  nur  hat  dann  meist  ein  anderes  seinen  Namen  zu  erben.  Wenn  der  Mann 
sagt:  ngombe  yinu,  euer  Rind,  so  hat  das  nur  die  Bedeutung,  daß  das  Geweihte  nichts  Unbe¬ 
deutendes  ist;  denn  das  Rind  ist  der  größte  Wertartikel. 

2  Kusuka  bedeutet,  jemandem  etwas  Gutes  wieder  entziehen,  das  man  ihm  erst  gegeben 
oder  verschafft  hat. 

5  Die  übrigen  verstorbenen  Häuptlinge. 
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In  den  Gebetsformeln  spiegeln  sich  Vorstellungen  wider,  deren  sich  der 
gewöhnliche  Neger  meist  wenig  ausdrücklich  bewußt  ist:  wendet  sich  jemand 
direkt  an  Gott,  so  muß  er  es  mit  reinem  Herzen  tun  oder  vorher  durch  die 
Beichte  die  Sünden  wegschaffen  ;  Gott  verlangt  kein  Opfer,  wohl  aber  ein 
demütiges  sündeloses  Herz.  Die  Freunde  Gottes,  die  wazimu,  erwarten  von 
den  Menschen  ein  ehrendes  Andenken,  als  Zeichen  dafür  Bitten  und  Gaben; 
dafür  schützen  sie  ihre  Nachkommen  durch  ihre  Fürbitte  bei  Gott. 

Zu  Mwawa  (Satan)  wird  nicht  gebetet,  man  fügt  sich  nur  aus  Furcht 
seinen  Befehlen.  Nur  in  die  Beichte  bei  Blatternkrankheit  hat  sich  etwas  wie 
eine  Bitte  an  diesen  bösen  Geist  eingeschlichen. 

2.  Die  Beichte. 

Die  Beichte  der  Sünden  wird  bei  bestimmten  Anlässen  geübt;  sie  ist 
immer  öffentlich.  Dieser  Akt  wurde  und  wird  noch  jetzt  von  den  Erwachsenen 
mit  großem  Ernst  vollzogen.  Jüngere  unverheiratete  Leute  beichten  nicht; 
ihre  Vergehen  werden  nur  als  makulilo  bezeichnet,  als  Akte,  die  das  „Groß¬ 
werden“  mit  sich  bringt;  sie  werden  zwar  für  ungehörig,  aber  auch  für 
unabwendbar  angesehen  und  ziehen  keine  Strafen  Gottes  auf  die  Familie  herab. 

Die  Beichte  der  Erwachsenen  befreit  sie  von  ihren  Sünden  und  bringt 
ihnen  und  ihrer  Verwandtschaft  (Sippe)  Gottes  Gunst  zurück.  Die  Beichte 
muß  vollständig  sein  —  tutiza  tufisilile  mpondo  (laßt  uns  keine  Sünden  ver¬ 
schweigen);  sie  muß  demütig  und  reuig  sein  —  tutiza  tapemule  n’  imienzo 
iwile  (laßt  uns  nicht  mit  doppeltem  Herzen  beichten). 

Alle  Anwesenden  beichten  der  Reihe  nach  bei  Eintritt  einer  lebens¬ 
gefährlichen  Erkrankung,  einer  Blatternerkrankung,  wenn  sich  eine  Frau  in 
schweren  Geburtsnöten  befindet,  vor  einem  gefährlichen  Flußübergang;  die 
Beichte  eines  einzelnen  findet  statt,  wenn  ein  Familienvater  auf  Reisen  geht. 

a)  Beichte  bei  Eintritt  einer  schweren  Erkrankung: 

Der  Familienvater,  der  einen  Schwerkranken  hat,  ruft  die  Verwandten 
zusammen.  Nachdem  man  erst  über  den  trostlosen  Zustand  desselben  ge¬ 
sprochen  und  gejammert  hat,  wird  er  etwa  sagen: 

Nduala  zikalamb ine  ;  tutoie  ;  pamwi  mpondo  zilipo  pa  msoro  ;  wino 

Die  Krankheit  ist  schwer  ;  laßt  uns  sehen  ;  vielleicht  Sünden  sind  in  der  Vetternschaft  ;  wer 

alin’  impondo,  apemule;  tupemul’  icete  ;  tutiza  tupemule  n’  imienzo  iw  ili. 
hat  Sünden,  beichte  sie;  laßt  uns  beichten  gut;  laßt  uns  nicht  beichten  mit  Herzen  zwei. 

Man  hat  im  voraus  einen  Haufen  Holzsplitter  und  zerknittertes  Stroh 
hergerichtet.  Wenn  das  Familienhaupt  selbst  etwas  zu  beichten  hat,  nimmt  er 
eine  Schwinge,  legt  etwas  vom  bereit  gelegten  Haufen  Splittern  und  Stroh, 
dem  Symbol  seiner  Vergehen,  hinein  und  beginnt  dann: 

Ungete  (ungemelele,  undele)  Mama  Nguluwif  Nsina  kazinsa  kangi  na 

Verzeih  mir  (verzeih  mir,  hege  mich)  gütiger  Gott  !  Ich  habe  nicht  Sünde  andere 

kamwi!  Nengi  (je  nachdem): 
gar  keine  !  Ich  : 
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napisire  tï  umwanaki ; 

bin  gegangen  mit  einem  Weib  (Ehebruch); 

navinire  rnuntu  ; 

habe  verzaubert  einen  Menschen  (Mord  durch  Zauber  oder  (ritt); 
naponizye  nda  y  a  rnuntu; 
habe  abgetrieben  Leibesfrucht; 

nasui  ulutembo; 

habe  gebrochen  ein  Gelübde; 

tasukilizire  nzuwi; 

habe  nicht  teilgenommen  am  (befohlenen)  Opfer; 

n’  utnire  tata,  mayo; 
habe  geschlagen  Vater,  Mutter; 

nanyongelesire  izwi  ly  a  mwikolo; 
habe  verachtet  das  Wort  des  Alten  (Vaters); 

nalwa  na  mwana  witu: 

habe  mich  geschlagen  mit  meinem  Bruder  (oder  näheren  Verwandten)  ; 
nawipirizizye  n  ufi; 
habe  verleumdet  mit  Lüge; 

n  erenganizye  kupita  n  uyangu; 

habe  begehrt  zu  gehen  (sündigen)  mit  nächsten  Verwandten  (Inzest); 
n  ivire; 

habe  gestohlen;  u.  a.  m.,  d.  h.  die  Forderungen  und  Gebote  des  Dekalogs  sind  zum 
guten  Teil  nicht  unbekannt. 


Nsina  kasinsa  kangi  na  kamwi ;  ne  mlanda,  untale  Mama  Nguhiwi  : 
Ich  habe  nicht  Sünde  andere  gar  keine;  ich  bin  arm,  schütze  mich  gütiger  Gott; 


mpamba  zyonsi  zyaya  n  urnwéya. 
Sünden  alle  sind  fortgegangen  mit  dem  Wind. 


Während  der  Beichtende  diese  letzten  Worte  spricht,  wendet  er  sich, 
mit  der  das  Sündensymbol  enthaltenden  Schwinge  in  den  Händen,  gegen 
Sonnenuntergang  und  wirft  die  Holzsplitter  und  Strohstücke  in  die  Luft,  in 
den  Wind.  Er  will  damit  sagen:  Wie  die  Sonne  im  Westen  verschwindet, 
ohne  von  da  zurückzukommen,  so  sind  auch  meine  Sünden  weg,  ohne 
weiterhin  meine  Brust,  mein  Herz  zu  drücken,  ohne  dahin  zurückzukehren. 

Nach  dem  Familienhaupt  nimmt  jeder  der  Anwesenden  der  Reihe  nach 
die  Schwinge  zur  Hand  und  beichtet  mit  den  gleichen  Zeremonien,  wenn 
ihn  Vergehen  beschweren.  In  der  Beichte  brauchen  im  übrigen  keine  näheren 
verräterischen  Umstände  oder  Personen  angegeben  zu  werden.  Niemals  kann 
aus  dem,  was  er  beichtet,  ein  Rechtshandel  erstehen;  das  ist  auch  schon 
dadurch  ausgeschlossen,  daß  bei  der  öffentlichen  Beichte  nur  die  Verwandten 
zugegen  sind,  die  alle  mitsammen  für  die  Vergehen  eines  Familiengliedes 
haftbar  wären,  sich  also  wohl  hüten,  dasselbe  anzugeben. 

Am  nächsten  Morgen  kommen  alle  wieder  zusammen,  um  nach  dem 
Kranken  zu  sehen.  Geht  es  ihm  besser,  so  wird  man  sagen: 

Fwandi,  palingi  mpondo:  kanonsi  wafyuka. 

Wahrlich,  es  war  der  Sünden  willen;  jetzt  erholt  er  sich. 
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Ist  dagegen  keine  Besserung  eingetreten,  so  sagen  sie: 

Tay  ani  ma  nda  y  a  awanga,  tulole,  wino  afisilizire  mpondo. 

Gehen  wir  in  den  Bauch  der  Geisterkunst,  sehen  wir,  wer  verschwiegen  hat  Sünden. 

Hiemit  beginnt  nach  dem  ernsten  Akt  der  Beichte  ein  sinnloser  aber¬ 
gläubischer  Hokuspokus.  Die  guten  Leute  gehen  zu  einem  singanga  (Arzt),  um 
von  ihm  die  Geister  befragen  zu  lassen  (kulaula  wazima),  wer  eine  Sünde 
verschwiegen  hat  und  die  Heilung  des  Kranken  verhindert. 

Der  Arzt  stellt  zur  Befragung  einen  kleinen  irdenen  Topf  (ulueso)  mit 
siedendem  Wasser  zurecht,  steckt  daneben  zwei  Pflöcke  in  die  Erde,  welche 
er  oben  mit  einem  Baumwollfaden  verbindet.  Dann  nimmt  er  einen  Büsche! 
kavambe  (wohlriechende  strauchartige  Grasart),  riecht  daran,  reibt  sich  damit 
an  der  Brust  und  im  Rücken  zwischen  den  Schultern,  riecht  nochmals  daran, 
fingiert  ein  starkes  Rülpsen,  als  Zeichen  der  Wirkung  und  des  Wohlseins, 
und  wirft  den  Büsche!  ins  heiße  Wasser.  Darauf  nimmt  er  ein  Stück  moavi 
(Rinde  des  gleichnamigen  Baumes),  womit  sonst  gewöhnlich  die  Giftprobe 
gemacht  wird,  und  wirft  es  ebenfalls  in  den  Topf.  Nunmehr  ergreift  er  den 
kilaulilo  (den  Befrager),  ein  kleines  Kürbissegment,  welches  an  der  Öffnung 
mit  einem  Stückchen  Fell  überzogen  ist.  Mit  diesem  Fell  taucht  er  in  die  im 
irdenen  Topf  befindliche  Sauce,  deren  Bereitung  ich  eben  beschrieben,  führt 
auf  einem  runden  dreibeinigen  Stuhl  dieses  Fell  im  Kreis  herum  und  lispelt 
dabei  im  singenden  Ton  unter  anderem  unverständlichen  Zeug  folgendes: 

Tawazye  mpembe  ya  awanga, 

Fragen  wir  das  Horn  der  Geisterkunst, 

kanyelele  kantapambwa  caola, 

die  kleine  Ameise  weicht  nicht  vom  geraden  Weg  ab  wegen  etwas  Verfaulten, 

isansa  mtakataka  sile, 

der  Habicht  erhebt  sich  nicht  ohne  Beute, 

isaku  akataka  n  ingango  ÿ  isote. 

der  Widder  erhebt  sich  mit  einem  Büschel  Gras. 

D.  h.  der  Geist  möge  ihm  wahre  gerade  Auskunft  geben,  wie  die  Ameise 
geradeaus  geht,  wie  der  Habicht  sicher  auf  seine  Beute  herabfährt,  wie  der 
Widder  ohne  Zaudern  seine  Nahrung  erkennt.  Diese  lispelnde  Singerei  heißt 
kalambilizya,  berücken,  bezaubern. 

Nach  diesen  Vorbereitungen  beginnt  nun  die  Befragung,  wobei  mit  dem 
kilaalilo  immer  auf  dem  Dreibein  weitergerieben  wird.  Trifft  nun  der  Künstler 
mit  seinem  Fragen  und  Raten  das  Richtige,  so  soll  das  berückte  kilaalilo  am 
Stuhlsitz  festhaften,  durch  Einwirkung  eines  Geistes,  und  sich  nicht  mehr 
weiterführen  lassen.  Im  vorliegenden  Fall  wird  der  singanga  also  fragen:  „Hat 
der  eine  Sünde  verschwiegen  oder  dieser,  jener?“  Wenn  er  den  Richtigen  trifft, 
so  sollte  das  kilaulilo  festsitzen.  Es  ist  unnötig,  zu  bemerken,  daß  das  höchstens 
durch  Zufall  zutrifft,  aber  dennoch  glaubt  alle  Welt  fest  daran.  Der  gefundene 
Schuldige  muß  von  neuem  beichten;  wenn  er  schon  alles  gesagt  hat,  wird  er 
wohl  etwas  erfinden,  denn  niemand  würde  ihm  glauben,  daß  er  schon  alles 
gebeichtet  habe.  Er  selbst  wird  mindestens  die  Überzeugung  haben,  daß  etwas 
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seinem  Gedächtnis  entschwunden  sein  müsse;  an  die  Möglichkeit,  daß  der 
singanga  schwindle,  denkt  er  meistens  sicher  nicht. 

Trat  der  Tod  schon  vor  der  Geisterbefragung  ein,  so  wird  als  wahr¬ 
scheinliche  Ursache  das  Verschweigen  einer  Sünde  angenommen;  tritt  er  rasch 
nach  der  erneuerten  Beichte  ein,  so  war  die  Krankheit  keine  Strafe  für  eine 
Beleidigung  Gottes,  sondern  von  einem  über  Vernachlässigung  erzürnten  Vor¬ 
fahren  erbeten  worden.  Tritt  beim  Kranken  nach  der  erneuerten  und  ergänzten 
Beichte  weder  Tod  noch  Besserung  ein,  so  muß  schnell  durch  erneutes  Geister¬ 
befragen  der  Geist  ermittelt  werden,  welcher  zürnt.  Davon  im  Artikel  „Arzt“. 

b)  Beichte  bei  einer  Blatternerkrankung: 

Die  Beichte  bei  der  Blatternkrankheit,  welche  für  die  fehlenden  Menschen 
vom  bösen  Geist  Mwawa  bei  Gott  erbeten  wird,  unterscheidet  sich  von  der 
Beichte  bei  anderen  Krankheiten  durch  die  Eingangsformel.  Während  bei 
anderen  Schwerkranken  der  Beichtende  sich  nur  an  Nguluwi  (Gott)  wendet: 
angele  Mama  Nguluwi ,  mischt  er  bei  Blatternkranken  auch  Mwawa  in  die 
Anrufung  : 

Ungéle  Mama  Nguluwi!  Ungele  Mama  Mwawa,  umbwir’  ulukufi  kwe 

Verzeih  mir,  gütiger  Gott!  Verzeih  mir,  gütiger  Mwawa,  fall  für  mich  bittend  nieder 

Nguluwi!  Nsina  kasinsa  kangi  na  kamwi:  nengi  nakisire  eoo  na  eoo  .  .  . 
bei  Gott  !  Ich  habe  nicht  Sünde  andere  gar  keine  ;  ich  habe  getan  dies  und  dies  .  .  . 

Die  Beichte  vollzieht  sich  genau  wie  oben  geschildert. 

Die  Beichte  wird  auch  in  ganz  gleicher  Weise  geübt,  wenn  eine  Frau 
sich  in  schweren  Geburtsnöten  befindet. 

c)  Beichte  bei  gefährlichem  Flußübergang: 

Kommt  in  der  Regenzeit,  wenn  die  Flüsse  groß  angeschwollen  sind,  eine 
Reisegesellschaft  zu  einem  Fährmann,  um  überzusetzen,  so  wird  sich  dieser 
häufig  an  die  Gäste  wenden  und  sagen:  „Sollte  jemand  eine.  Sünde  in  der 
Brust  haben,  so  beichte  er,  damit  Gott  beim  Flußübergang  kein  Unglück 
sende.“  Diese  Beichte  vollzieht  sich  ohne  weitere  Zeremonien;  wer  etwas  zu 
beichten  hat,  tut  es  sofort,  indem  er  einfach  sagt:  Ich  habe  das  und  das 
getan.  Da  diese  Beichte  sich  nicht  im  Kreise  der  verschwiegenen  Verwandten 
vollzieht,  ist  für  den  Fall,  daß  jemand  sich  fürchtet,  eine  große  Schuld  zu 
enthüllen,  auch  ein  Auskunftsmittel  zugelassen;  er  nimmt  einen  langen  Gras¬ 
halm  und  trägt  ihn  in  den  ausgehöhlten  Baumstamm,  den  Kahn;  das  will 
sagen:  „Ich  habe  eine  schwere  Schuld  in  der  Brust  und  bekenne  sie!“  Diese 
Zeremonie  dispensiert  ihn  davon,  die  Sache  beim  Namen  zu  nennen. 

3.  Arzt  —  Zauberer. 

(Singanga  —  Mio  zi.) 

Es  besteht  in  der  Einschätzung  der  Leute  ein  himmelweiter  Unterschied 
zwischen  dem  Arzt  und  dem  Zauberer;  ersterer  ist  gesucht  und  geachtet, 
letzterer  gehaßt  und  gemieden. 

Um  in  einen  Hauptteil  der  Kunst  des  singanga,  des  Arztes,  in  die  Kunst 
des  Geisterbefragens  eingeweiht  zu  werden,  muß  man  die  Arznei  ikanzo 
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trinken,  ein  dawa  oder  Heilmittel,  dessen  Zusammensetzung  ich  natürlich 
nicht  erfahren  konnte;  es  müssen  erregende  und  berauschende  Ingredienzien 
dazu  gehören.  Nach  Mitteilung  von  Augenzeugen  bleibt  der,  welcher  das 
ikanzo  trinkt,  zuerst  ruhig  sitzen.  Plötzlich  springt  er  wie  besessen  auf  und 
rennt  ziellos  davon;  in  seinem  Lauf  kennt  er  kein  Hindernis;  keine  Schlucht 
und  kein  reißender  Fluß  soll  ihn  in  seinem  närrischen  Lauf  aufhalten  können. 
Nach  einiger  Zeit  erschlafft  er  und  schläft  an  der  Stelle,  wo  er  niedersank, 
ein.  Würde  man  später  mit  zwei  Äxten  in  seiner  Gegenwart  leise  und  wieder¬ 
holt  aneinander  schlagen,  so  würde  ihn  der  närrische  Rausch,  der  Geist  von 
neuem  erfassen,  meinen  die  Leute.  Das  Ikanzo- Trinken  erscheint  vielen 
Schwarzen  nicht  löblich  und  empfehlenswert;  es  ist  nicht  gut,  meinen  sie. 
Aber  dennoch  sind  diese  singanga  sehr  geachtet  und  geehrt,  wegen  der  Dienste, 
welche  man  in  Krankheiten  von  ihnen  erwartet. 

Ihr  Hauptmittel  ist  die  Befragung  der  Geister,  kulaula  wazimu.  Eine 
Art  der  Befragung  habe  ich  bereits  beim  Abschnitt  „Beichte“  beschrieben, 
wobei  der  Mann  sich  eines  mit  einem  F'ell  überzogenen  Kürbissegmentes 
bedient,  welches  er  auf  einem  Stuhl  im  Kreis  herumführt  (S.  311).  Andere  singanga 
bedienen  sich  zum  Fragen  und  Raten  einfach  ihrer  Hände,  welche  sie  bis 
zum  vorgeblichen  Festkleben  gegeneinander  reiben.  Wieder  andere  nehmen 
eine  Axt  und  einen  Kochlöffel,  wobei  sie  die  Axt  mit  der  flach  aufliegenden 
Schneide  gegen  den  Kochlöffel  reiben;  noch  andere  ersetzen  die  Axt  durch 
ein  sorgfältig  geschnitztes  Stück  Holz.  Wenn  der  singanga  beim  Fragen 
und  Raten  das  Richtige  trifft,  dann  sollen  sich  die  zwei  geriebenen  Gegen¬ 
stände  durch  die  Einwirkung  eines  Geistes  festhalten  und  nicht  zu  trennen 
sein.  Für  einen,  der  nicht  singanga  ist,  halten  die  geriebenen  Gegenstände 
nicht  fest,  das  ist  klar!  Den  neugierigeren  Fragern  antworten  diese  Künstler 
ruhig:  „Trink  erst  das  ikanzo,  dann  werden  die  Geister  auch  mit  euch  durch 
dieses  Zeichen  reden!“ 

Dieses  Geisterbefragen,  welches  doch  bei  allen  hiesigen  Stämmen  besteht 
und  in  täglicher  Übung  ist,  ist  also  offenbar  nichts  anderes  als  ein  ausge¬ 
sprochener  Schwindel,  womit  die  Eingeweihten  die  Dummheit  der  Masse  aus- 
beuten  und  sich  dafür  zahlen  lassen.  Alles  läuft  bei  nur  etwas  hartnäckiger 
Krankheit  zu  ihnen,  selbst  die  besten  Christen,  welche  doch  in  gesunden 
Tagen  darüber  lachen. 

Man  kann  beim  singanga  alles  mögliche  von  den  Geistern  erfragen;  in 
der  Regel  handelt  es  sich  aber  um  Auffindung  der  Krankheitsursachen.  Hat  die 
Beichte,  auch  deren  Wiederholung  durch  ein  vergeßliches  Familienmitglied,  dem 
Schwerkranken  keine  Besserung  gebracht,  so  geht  man  wieder  zum  singanga; 
der  Mann  sagt  etwa: 

N’  iza  nkulern’  uwanga  !  Tamanire  chani  chamlema  manta 

Ich  komme  in  Anspruch  nehmen  die  Geisterkunst!  Ich  weiß  nicht,  was  erfaßt  hat  Menschen 

wane;  pamwi  nyina,  pamwi  nyinakala ,  ny inalarne,  nyina- 

meinen;  vielleicht  die  Mutter,  vielleicht  die  Großmutter,  der  Onkel  (mütterlicherseits),  die  Tante 

zenge  etc.,  pamwi  ka  katwe,  pamwi  ka 

(väterlicherseits)  etc.,  vielleicht  aus  der  Verwandtschaft  (väterlicherseits),  vielleicht  aus  der 
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ntembeleko,  pamwi  Mwawa,  pamwi  kiwa,  pamwi 

Verwandtschaft  (mütterlicherseits),  vielleicht  Mwawa,  vielleicht  ein  Gespenst,  vielleicht  hat  man 

wamtipa,  partimi  wamloga;  tamanire  !  Nafika  pa. — 
ihm  geflucht,  vielleicht  verzaubert;  ich  weiß  es  nicht!  Ich  bin  fertig. 

Nach  Aufzählung  all  dieser  Möglichkeiten  nimmt  der  singanga  eines  der 
oben  aufgezählten  Befragungsinstrumente  her  und  befragt  über  jede  einzelne 
der  angegebenen  Möglichkeiten  : 

Ndi  wee,  uvuange,  uleme  !  utiz’  ukane  caka! 

Wenn  du  (es  bist),  sag’  es,  halte  fest!  weigere  dich  nicht  umsonst! 

Wenn  er  endlich  die  richtige  Ursache  getroffen,  dann  sollen  die  geriebenen 
Gegenstände  einander  festhalten.  „Der  ist’s“,  ruft  dann  der  famose  Arzt.  Ist  es 
ein  guter  Geist  oder  Mwawa,  welcher  wegen  Vernachlässigung  die  Krankheit 
gebracht  hat,  so  wird  weiter  gefragt,  was  er  zu  seiner  Versöhnung  verlange. 

„ Ukasi  chani?  pamwi  koko  tiswe  —  pamwi  mtifi  —  pamwi 

„Du  willst  was?  vielleicht  ein  Huhn  weißes  —  vielleicht  ein  schwarzes  —  vielleicht 

mbenzu —  pamwi  sawe,  suku?“ 
ein  rotes  —  vielleicht  ^einen  Bock,  Widder?“ 

Wenn  er  das  Richtige  nennt,  dann  soll  der  Geist  die  geriebenen  Instrumente 
wieder  festhalten.  Wenn  der  Geist  ein  Huhn,  einen  Bock  oder  Widder  verlangt, 
so  bedeutet  das  nur,  daß  dem  betreffenden  Tier  der  Name  des  beleidigten  Vor¬ 
fahren  gegeben  werden  muß:  kafingila.  Der  Befragende  wird  heimkehren,  das 
dem  Geist  zu  Weihende  zur  Hand  nehmen  und  sich  an  einem  dem  betreffenden 
Vorfahren  geweihten  Platz  damit  niederkauern  und  zu  ihm  flehen:  „Du  (Mutter 
oder  Großmutter,  oder  Mwawa  etc.),  zürne  nun  nicht  mehr,  ich  weihe  dir  dies 
und  ehre  dich;  tu  mir,  deinem  Kind,  nun  nicht  mehr  weh,  bitte  Gott,  daß  er 
nun  wieder  die  Krankheit  von  meinem  Angehörigen  wegnehme“,  etc. 

Findet  der  singanga ,  daß  ein  kiwa  (Gespenst)  die  Krankheitsursache  ist, 
so  gibt  er  als  Heilmittel  das  Ausgraben  und  Verbrennen  der  Knochen  des 
geisternden  Vorfahren  an  ;  denn  die  Existenz  des  Verstorbenen  als  schädliches 
kiwa  ist  von  dessen  Seele  ganz  verschieden  und  an  die  Knochen  gebunden. 

Wird  als  Ursache  ein  Fluch  entdeckt,  so  ist  weiterhin  der  Fluchende  aus¬ 
findig  zu  machen,  immer  durch  Befragen  der  Geister.  Der  Ratsuchende  hat  sich 
darauf  an  denjenigen,  welcher  dem  Kranken  fluchte,  zu  wenden,  damit  er  seinen 
Fluch  zurücknehme.  Zu  diesem  Punkt  ist  zu  bemerken,  daß  nicht  jeder  Fluch 
von  Gott  ratifiziert  wird,  sondern  nur  der  aus  gerechter  und  schwerer  Ursache 
hervorgegangene;  andere  Flüche  verwehen  machtlos  mit  dem  Wind:  matipaniro 
yatupita  kapelu.  Z.  B.  widersetzten  sich  vor  fünf  Jahren  zwei  junge  Mädchen, 
welche  Christinnen  werden  wollten,  dem  gesamten  Willen  ihrer  Vetternschaft, 
deren  Haupt,  der  hiesige  Häuptling,  sie  an  alte  Polygamisten  verheiraten  wollte. 
Der  Häuptling  fluchte  ihnen  schwer,  indem  er  ihnen  sagte:  „Ihr  sollt  soviel 
Kinder  gebären,  wie  eine  männliche  Schlange“,  d.  h.  gar  keine.  Die  Mädchen 
fürchteten  sich  erst  vor  diesem  bösen  Fluch,  hielten  sich  aber  doch  nicht  daran 
auf  und  gingen  nach  eigener  Neigung  eine  christliche  Ehe  ein;  sie  haben  jetzt 
beide  kräftige  Kinder. 

Gibt  der  singanga  als  Krankheitsursache  die  Legung  eines  Zaubers  an, 
dann  wird  die  Sache  verwickelter.  Denn  jemand  als  Zauberer  bezeichnen,  ist 
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eine  schwere  Unbill,  welche  von  dem  Betroffenen  nach  Möglichkeit  gerächt 
werden  würde.  Deshalb  forscht  auch  der  kluge  Arzt  nicht  nach  dem  Zauberer; 
er  gibt  als  Heilmittel  an: 

Miium’  imbila,  muti:  Wino  akuloga  munta  tanga,  akokange! 

Ruft  aus,  sagt:  Wer  verzaubert  den  Menschen  X,  möge  davon  ablassen! 

Vernichtet  nun  der  unbekannte  Zauberer  nicht  gutwillig  den  gelegten 
Zauber,  so  bleibt  der  Mann  eben  krank,  bis  er  stirbt  oder  von  selbst  heilt. 
Man  sieht  sofort,  welch  prächtige  Ausflucht  diese  Sache  dem  schwindelnden 
Arzt  eröffnet.  Hat  jemand  einen  von  ihm  angegebenen  Geist  versöhnt  und 
bleibt  die  Krankheit  dennoch,  so  sagt  der  singanga:  „Eine  andere  Ursache  ist 
an  die  Stelle  der  ersten  getreten;  behebe  nun  auch  diese,  indem  du  diesen 
oder  jenen  Geist  versöhnst“.  Weicht  die  Krankheit  auch  jetzt  noch  nicht,  so  wird 
er  bei  einer  erneuten  Konsultation  als  neueste  Ersatzursache  einen  Zauberer 
bezeichnen,  den  er  nicht  angeben  kann.  So  ist  er  bei  unbekannten,  langwierigen 
oder  chronischen  Krankheiten  mit  seiner  Kunst  fein  heraus;  die  guten  Leute 
glauben  blindlings  seinen  Angaben  und  jammern  nun  stumpfsinnig  über  die 
bösen  Zauberer,  welche  ihre  Angehörigen  auffressen. 

Ungemütlich  wird  die  Sache,  wenn  sich  in  einem  Dorfe  die  Todesfälle 
kräftiger  Leute  in  kurzer  Zeit  mehren  und  vom  singanga  auf  Zauberei  zu¬ 
rückgeführt  werden,  oder  wenn  die  Krankheit  eines  Häuptlings  auf  Zauberei 
zurückgeführt  wird.  In  diesem  Fall  wird  der  Zauberer  durch  das  höchste  Ent¬ 
deckungsmittel,  durch  das  Probegift,  die  woaw'-Rinde,  gesucht.  Eine  bestimmte 
Menge  davon  wird  zerstampft  und  für  jeden  einzelnen  der  zu  prüfenden  Dorf¬ 
bewohner  in  einen  Trunk  Wasser  gemischt.  Wer  das  Gift  nicht  erbricht,  sondern 
davon  anschwillt,  ist  dem  Tode  verfallen:  er  ist  ein  Zauberer!  Jetzt  steht  ja 
die  Giftprobe  unter  schwerer  Strafe  und  wird  nur  noch  selten  und  im  geheimen 
angewendet;  aber  glauben  tut  doch  noch  fast  alle  Welt  an  die  unfehlbare 
Sicherheit  dieser  Probe.  Es  war  und  ist  in  abseits  gelegenen  Landschaften  noch 
heute  ganz  gang  und  gäbe,  daß  ein  Angeschuldigter,  der  nicht  direkt  überführt 
werden  kann,  selbst  die  moavi- Probe  verlangt,  auch  bei  gewöhnlichen  Streit¬ 
sachen,  wie  Diebstahl,  Ehebruch.  Hält  der  Ankläger  seine  Klage  aufrecht  und 
läßt  den  Beschuldigten  das  moavi  trinken,  so  muß  er  schwer  zahlen,  wo  es 
im  geheimen  geschehen  kann,  ein  Mädchen,  wenn  der  Beschuldigte  das  moavi 
erbricht.  Schwillt  der  Angeklagte  aber  vom  moaw-Trunk  an  oder  stirbt,  so  ist 
sein  Vergehen  erwiesen;  er  oder  seine  Vetternschaft  muß  zahlen. 

Bei  den  des  Ehebruchs  verdächtigen  jungen  Weibern  alter  Männer  tritt 
vielfach  eine  weniger  gefährliche  Art  der  moavi- Probe  ein.  Die  Rinde  wird  in 
siedendes  Wasser  geworfen,  worin  die  Beschuldigte  langsam  jede  Hand  zwei¬ 
mal  tauchen  muß.  Springt  die  Haut  davon  auf,  so  ist  sie  schuldig  und  muß 
ihren  geheimen  Liebhaber  angeben,  welcher  für  das  Vergehen  schwer  zahlt, 
während  dem  Weib  in  der  Regel  weiter  nichts  geschieht. 

Alle  moavi- Proben,  zum  mindesten  die  Trunkprobe,  leitet  ein  bedeutender 
singanga  unter  Zustimmung  oder  auf  Anordnung  des  Häuptlings.  Woher  die 
Einsicht  des  moavi  komme,  darnach  habe  ich  bisher  vergebens  gefragt;  die 
Leute  meinen  meist,  das  sei  nun  mal  so,  wer  schuldig  sei  und  das  moavi 
trinke,  der  müsse  anschwellen  oder  sterben,  der  Unschuldige  wird  es  erbrechen. 
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In  der  intimen  Vorstellung  der  Einsichtigeren  ist  es  aber  ohne  Zweifel  ein 
Gottesurteil,  da  sie  doch  wissen,  daß  ein  Stück  Rinde  aus  sich  selbst  keinen 
Verstand  haben  kann.  Auch  bin  ich  der  Ansicht,  daß  bei  der  Anwendung  des¬ 
selben  mit  Zumessung  der  zu  trinkenden  Menge  in  der  Regel  kein  Schwindel 
zu  Gunsten  oder  Ungunsten  eines  Bestimmten  getrieben  wird;  man  läßt  der 
Probe  freien  Lauf,  Zufall  und  körperliche  Konstitution  entscheiden. 

Ist  der  singanga  von  aller  Welt  geachtet  und  gesucht,  so  ist  der  mlozi, 
der  Zauberer,  im  Gegenteil  gefürchtet  und  gehaßt.  Die  Zauberer  sind  nach 
Ansicht  der  Leute  zahlreich,  finden  sich  in  allen  Dörfern,  sind  aber  unbekannt; 
denn  ihr  Handwerk  üben  sie  im  dunkeln,  im  geheimen.  Das  hindert  aber  nicht, 
daß  die  Interessenten,  welche  sich  an  einem  Feind  rächen  wollen,  dieselben 
zu  finden  wissen.  Wird  einer  bei  Bereitung  eines  Zaubermittels  ertappt  oder 
durch  moavi  der  Zauberei  überführt,  dann  ist  es  um  ihn  meist  geschehen 
oder  er  wird  zum  mindesten  aus  dem  Lande  verjagt.  Jemand  nachsagen,  daß 
er  ein  Zauberer  sei,  ist  die  schwerste  Beleidigung  und  muß  entweder  bewiesen 
oder  schwer  bezahlt  werden.  Die  Furcht  vor  Zauberei  beeinflußt  vielfach  die 
Handlungen  der  Neger:  verläßt  einer  seine  Hütte  und  sein  Dorf,  um  sich 
anderswo  anzubauen,  so  geschieht  es  meistens,  weil  er  diesen  oder  jenen  Be¬ 
wohner  des  alten  Dorfes  im  geheimen  für  einen  Zauberer  ansieht. 

Das  dawa,  das  Mittel,  dessen  sich  der  Zauberer  bedient,  muß  vor  allem  mit 
dem  zu  Bezaubernden  irgendwie  direkt  oder  indirekt  in  Berührung  kommen,  durch 
Essen,  Trinken,  körperliche  Berührung  oder  durch  Berührung  von  Gegenständen, 
welche  dem  zu  Bezaubernden  gehören,  wie  Kleider,  Haare,  Zähne,  Nägel, 
Splitter  von  der  Tür,  vom  Bett;  für  kräftige  dawa  genügen  selbst  die  Fußstapfen. 

Der  in  Nahrung  und  Trunk  gemischte  Zauber  ist  wohl  nichts  anderes  als 
Gift.  Durch  ihn  sollen  früher  besonders  die  Häuptlinge  unbequeme  Leute  ohne 
Aufsehen  beseitigt  haben. 

Der  Zauber  durch  Berührung  wird  gerne  vor  die  Tür  des  Opfers  gelegt, 
damit  der  zu  Bezaubernde  am  Morgen  beim  Verlassen  der  Hütte  mit  dem  Fuß 
darauftritt.  Das  Legen  soll  der  Zauberer  des  Nachts  besorgen,  indem  er  vor 
der  betreffenden  Türe  ganz  nackt  tanzt  und  das  dawa  hinstreut.  Das  Nacktsein 
ist  dabei  wohl  nur  als  Mittel  gedacht,  um  dank  der  schwarzen  Haut  nicht  so 
leicht  gesehen  und  entdeckt  zu  werden. 

Eine  andere  beliebte  und  gefürchtete  Art  besteht  darin,  daß  das  dawa 
mit  einem  dem  Gegner  gehörenden  Gegenstand  in  Verbindung  gebracht  wird, 
wie  oben  schon  gesagt.  Besitzt  jemand  selbst  das  dawa  nicht,  so  bringt  er 
den  Gegenstand  mit  einem  guten  Geschenk  im  geheimen  zu  einem  Zauberer, 
welcher  das  dawa  darauflegt.  Krankheiten,  Mißerfolg,  Tod,  selbst  Tod  durch 
Unfall  kann  nach  der  Vorstellung  der  Neger  damit  angezaubert  werden.  Nur 
ein  Beispiel  statt  vieler.  Vor  drei  oder  vier  Jahren  wurde  ein  Mann  beim  Baum¬ 
fällen  von  einem  Baum  erschlagen.  Die  Leute  fanden  heraus,  daß  um  jene  Zeit 
ein  Mann  ein  Kleidungsstück  des  Erschlagenen  in  Händen  hatte;  der  Betreffende 
stand  schon  ohnehin  in  keinem  guten  Ruf;  dazu  kam  noch  ein  Ankläger, 
welcher  aussagte,  daß  er  früher  einmal  selbst  mit  dem  Angeklagten  Zauber¬ 
mittel  gebraut  habe,  daß  er  also  ein  Zauberer  sei.  Zauberer  sein  und  sich  im 
Besitz  eines  dem  Verunglückten  gehörigen  Kleidungsstückes  zur  Zeit  des  Un- 
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falles  befinden  :  das  war  nach  Anschauung  der  Leute  eine  aufgelegte  Überführung. 
Der  Mann  wurde  vom  Häuptling  aus  der  Landschaft  verjagt;  in  früherer  Zeit 
wäre  er  niedergestochen  worden.  Ich  vermochte  mit  allen  Gründen  nichts. 

Woraus  bestehen  nun  diese  gefürchteten  dawai  Sie  sind  aus  den  un¬ 
gereimtesten  Dingen  zusammengesetzt:  Menschen-Knochen  und -Haare,  Knochen, 
Krallen,  Haare,  Federn  etc.  von  Tieren,  denen  man  sonderbare  Eigenschaften 
nachsagt,  überhaupt  aus  allen  nur  denkbaren  Dingen  ;  so  behaupten  die  Leute 
wenigstens. 

Und  woher  kommt  diesen  Mitteln  ihre  große  Wirksamkeit?  Im  allgemeinen 
scheint  man  anzunehmen,  daß  die  Kraft  im  Mittel  selbst  liegt,  wenn  es  richtig 
zusammengesetzt  ist,  was  eine  Geheimkunst  ist.  Ich  hörte  auch  davon,  daß  die 
Wirksamkeit  mit  den  viwa,  den  Gespenstern,  Zusammenhänge,  jenen  sonderbaren, 
von  den  Seelen  verschiedenen  Wesen,  welche  mit  den  Knochen  leben  und 
vergehen.  Da  zu  den  Mitteln  Menschenknochen  gehören,  könnte  diese  Angabe 
wohl  den  wirklichen  Vorstellungen  der  Zauberer  entsprechen. 

Befremdender  ist  es,  daß  der,  welcher  einen  Zauber  legt,  sei  es  daß  er  ihn 
selbst  gebraut  oder  gekauft  hat,  zu  Gott  um  Segen  und  Erfolg  für  sein  Mittel  fleht  : 

Undile  munta  wo,  wino  wanfyenga  nano 

Nimm  mir  weg  Menschen  diesen,  welcher  mir  weh  tut  zu  sehr  u.  ä. 

Ich  hielt  dem  Mann,  welcher  mir  dies  sagte,  entgegen:  „Ihr  haltet  doch 
Zauberei  für  ein  großes  Vergehen,  wie  kann  also  ein  Zauberer  es  wagen,  sich 
an  Gott  mit  dieser  verbrecherischen  Bitte  zu  wenden,  da  ihr  doch  Gott  für 
gütig  und  gerecht  anseht?“  Er  erwiderte  mir:  „In  den  Augen  der  Zauberer 
selbst  ist  Zauberei  nichts  Schlechtes,  sondern  ein  Mittel  gegen  Feinde;  deshalb 
fürchten  sie  sich  nicht,  bei  Gott  Erfolg  für  ihre  Mittel  zu  erflehen“.  Jedenfalls 
steht  dazu  die  Ansicht  im  Widerspruch,  daß  Gott  die  wazimu  (Seelen)  der 
Zauberer  nicht  zu  seinem  glänzenden  Aufenthaltsort  zulasse,  sondern  sie  wegjage. 
Auch  ist  nicht  recht  ersichtlich,  warum  bei  Krankheiten  die  Sünde  der  Zauberei 
gebeichtet  werden  muß,  wenn  Gott  selbst  dazu  seinen  Segen  gegeben  hat. 

Sind  an  sich  bei  Negern  Widersprüche  in  Ansichten  und  Gebräuchen 
noch  lange  kein  Beweis  für  Nichtexistenz  derselben,  so  bemerke  ich  doch, 
daß  das,  was  ich  über  das  Wesen  der  Zauberei  hörte,  nicht  notwendig  den 
wirklichen  Vorstellungen  der  Zauberer  selbst  über  die  Wirksamkeit  ihrer  Ge¬ 
heimkunst  entsprechen  muß.  Die  Aussagen  stammen  notwendig  von  Unein¬ 
geweihten;  denn  ein  Eingeweihter  würde  sich  wohl  hüten,  durch  genaue  Aus¬ 
kunft  sich  als  Zauberer  zu  entlarven. 

Manchmal  sollen  Zaubermittel  auch  nur  dazu  benützt  werden,  um  einen 
Gegner  zum  Nachgeben  oder  einen  Dieb  zur  Selbstanzeige  zu  zwingen.  Ist 
dem  mit  dem  Mittel  Vertrauten  etwas  gestohlen  worden,  so  wird  er  die  von 
den  Fußspuren  des  Diebes  gezeichnete  Erde  auflesen  und  mit  seinem  dawa 
sieden  ;  darauf  nimmt  er  das  Scrotum  eines  Bockes,  bringt  ihn  mit  dem  Gebräu 
in  Berührung  und  bläst  ihn  stark  auf.  Auf  dies  hin  soll  auch  das  Scrotum  des 
Diebes  stark  anschwellen  und  ihn  so  lange  heftig  schmerzen,  bis  er  sich  dem 
Bestohlenen  stellt  und  ihn  durch  Rückgabe  des  Gestohlenen  und  eine  starke 
Buße  bewegt,  den  Zauber  aufzuheben. 
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Notes  Ethnographiques  sur  les  Tribus  du 
Kouy-tcheou  (Chine). 

Par  le  P.  Aloys  Schotter,  Missionnaire  de  la  Soc.  des  Miss.  Etrangères,  Hin-y-fou,  Kouy-tcheou. 

(Suite  '.) 


jjème  Partie:  Les  différentes  tribus  des  Miao. 

Chapitre  I.  Les  Yao  ou  Yao-jen. 

Art.  I:  Ofigine  et  Situation  actuelle  des  Yao-jen. 

Qu’est  ce  que  ces  «hommes  Yao »?  C’est  ce  que  signifie  en  chinois  le 
mot  Yao-jen.  Yao,  comme  nous  l’avons  vu,  est  synonyme  de  Miao.  Déjà  le 
P.  Duhalde  le  remarque.  «Les  Miao-sse  sont  aussi  appelés  par  les  Chinois 
Ly-gin  et  Yao-sse»1 2.  «Tous  ces  noms,  ajoute  ce  Jésuite,  sont  autant  de  sobri¬ 
quets,  noms  de  mépris  et  de  raillerie,  que  le  peuple  chinois  ne  leur  épargne 
pas».  Miao  a  ordinairement  un  sens  plus  générique,  et  désigne  la  race.  Sous 
ce  nom  Yao  on  trouve,  dès  la  plus  haute  antiquité,  le  XXIIIe  siècle  avant  notre 
ère,  certaines  tribus  préchinoises  au  sud  du  fleuve  jaune.  Leur  centre  et  leur 
chef  semble  avoir  été  établi  vers  le  n.-e.  du  Se-tchouan,  à  l’ouest  de  la  province 
actuelle  du  Ho-nan.  Le  nom  générique  de  ce  chef,  Pen,  Pan  ou  Pong,  ne 
paraît  être  autre  chose  que  Pan-hou,  la  personnification  de  la  puissance  Yao3, 
un  peu  comme  le  nom  de  Brennus  pour  les  tribus  de  la  Germanie. 

Certaines  de  ces  tribus  préchinoises  vécurent  amicalement  avec  les  nou¬ 
veaux  immigrants.  Ceux-ci,  par  politique,  devaient  ménager  les  aborigènes, 
les  admettre  même  dans  leur  alliance,  pour  former  le  noyau  de  cette  fédération 
qui  sera  le  peuple  chinois.  Ces  Yao  pacifiques  s’unirent  même  aux  conquérants 
chinois,  pour  repousser  en  commun  les  immigrations  des  tribus  Yong  d’origine 
thibétaine,  arrivant  toujours  plus  nombreuses  du  côté  de  l’ouest.  D’autres  tribus 
yao  plus  guerrières  s’opposèrent  à  l’extension  de  la  domination  chinoise,  elles 
durent  céder  et  furent  réfoulées  vers  le  sud  dans  les  chaînes  de  montagnes 
du  Fou-lan  et  même  encore  plus  loin  vers  la  partie  méridionale  de  la  Chine 
actuelle.  On  retrouve  des  Yao-jen  dans  les  hautes  montagnes  limitrophes  du 
Tonkin.  Dans  le  Tonkin  les  Yao  forment  d’importantes  agglomérations. 
Tous  se  disent  venus  du  pays  de  Ou-lin,  du  lac  Tong-tin.  Un  officier  d’in- 


1  Voir  «Anthropos»  111  (19U8),  p.  397 — 425. 

2  Description  de  l’Empire  de  la  Chine,  p.  70. 

3  Voir  «Anthropos»  III  (1908),  p.  410. 
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fanterie  coloniale,  Mr.  Maire,  a  publié  une  notice  sur  ces  Yao  du  Ton¬ 
kin.  Les  détails  abondent,  même  surabondent.  Le  P.  Souchières  mis¬ 
sionnaire  du  Kouang-sy  a  fait  connaître  les  Yao  habitant  les  Dix  mille  monts1. 
Comme  ceux  du  Tonkin,  dont  géographiquement  ils  sont  peu  éloignés, 
ces  Yao  se  subdivisent  en  Tin-pan-yao  et  en  Siao-pan :  les  «Yao  grands»  les 
«Yao  petits».  D’après  le  Commandant  Diguet  cette  division  proviendrait 
de  leur  coiffure:  zoiit  signifie  bonnet:  il  y  a  donc  les  Grands:  thom  zout, 
et  les  Yao  petits  bonnets:  thone  zout. 

Dans  la  province  du  Kouang-sy,  il  y  a  des  Yao-jen  vers  le  Yun-nan  dans 
la  sous-préfecture  de  Sy-lin.  J’en  ai  rencontré  sur  les  pays  limitrophes  du 
Kouy-tcheou  dans  la  sous-préfecture  de  Tien-o-hien.  Trois  familles  me  deman¬ 
dèrent  à  les  recevoir  au  nombre  des  néophytes.  Quelques  villages  de  la  ville 
de  Ly-po-hien  sont  Yao-jen  au  Kouy-tcheou  méridional.  Dans  la  préfecture  de 
Hin-y  se  trouvent  deux  villages,  ou  plutôt  deux  campements,  yao,  le  You- 
may  haut,  et  le  village  bas.  La  population  totale  se  compose  d’un  peu  plus 
de  100  familles.  Il  y  a  une  quinzaine  d’années,  les  maires  de  ces  deux  localités 
yao  apportèrent  une  liste  de  ces  familles  au  missionnaire  le  P.  Dürr.  Celui-ci 
leur  accorda  la  faveur  demandée,  ils  furent  inscrits  sur  le  cahier  des  caté¬ 
chumènes. 

Mes  renseignements  porteront  sur  ces  villages.  Ce  sont  les  seuls  Yao-jen 
que  j’ai  pu  interviewer. 

Les  Yao  cependant  étaient  les  habitants  primitifs  du  Kouy-tcheou.  Com¬ 
ment  ont-ils  été  expulsés?  «Ce  sont  nos  ancêtres  qui  les  ont  chassé;  car  ils 
ne  voulaient  payer  l’impôt,  chaque  enfant  sait  cela,  me  dit  un  jour  mon  vieux 
maître  d’école,  comment  peut-on  l’ignorer?»  Cette  surprise  s’explique  chez 
mon  magister;  il  est  d’origine  féodale,  dans  toutes  ses  pérégrinations  le 
catalogue  généalogique  de  ses  glorieux  ancêtres  ne  lui  manque  pas.  Ce  serait 
à  un  compagnon  de  Ma-yn  qu’il  faudrait  faire  remonter  cet  exploit;  l’immi¬ 
gration  tay  des  Tchong-kia-tse  et  l’expulsion  des  Yao.  Ma-yn  était  prince 
de  Tchou  (Fou-lan)  de  907 — 959  et  l’expédition  se  placerait  vers  942  après  J. -Ch. 

Nos  Yao  revinrent  cependant  au  Kouy-tcheou.  Sous  la  dynastie  des  Song 
960 — 1278  parmi  les  nombreuses  expéditions  relatées  par  la  Chronique  du 
Kouy-tcheou,  il  en  est  une  contre  les  Yao-jen.  Ces  barbares  tuèrent  un  officier 
chinois  et  se  révoltèrent.  Sen  Tchou-pië,  général  chinois,  fit  marcher  contre  eux 
ses  soldats.  Onze  de  leurs  campements,  c.-à-d.  gros  villages  entourés  de  palis¬ 
sades,  furent  détruits  par  le  feu  et  il  expulsa  tous  les  Yao  du  Kouy-tcheou, 
où  ils  étaient  revenus  depuis  peu  de  temps.  Poussés  à  bout  par  une  telle 
cruauté,  les  Yao  firent  une  levée  générale  de  boucliers.  Trois  mille  hommes 
amenés  par  un  nouveau  général  vinrent  servir  de  renforts  pour  réduire  cette 
révolte.  La  victoire  resta  aux  Chinois  sans  doute;  mais  elle  ne  fut  guère  glorieuse. 
Le  chroniqueur  avoue,  un  peu  à  contre-cœur,  que  les  Yao  exigèrent  de  l’em¬ 
pereur,  comme  condition  de  leur  soumission,  la  dégradation  du  cruel  et  in¬ 
humain  général  Sen.  Celui-ci  fut  relevé  de  son  poste  et  la  paix  fut  conclue. 
C’est  sous  la  dynastie  actuelle  du  temps  de  Yong-tchin  que  beaucoup  de 
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Yao-jen  du  Kouang-sy  vinrent  s’établir  au  Kouy-tcheou  dans  la  préfecture  de 
Ly-po,  vers  1732. 

Dans  le  parler  populaire  on  dit  que  les  Yao-jen  ont  été  les  premiers 
habitants  du  Kouy-tcheou;  même  souvent  on  dit  que  ce  sont  les  Lai  ou  Laï- 
tse.  11  y  aurait  eu  autrefois  un  royaume  de  Laï-tse  au  Kouy-tcheou;  un  Laï- 
tse-kouë.  C’est  sans  doute  le  même  mot  par  lequel  sont  indiqués  les  Ly , 
nommés  plus  haut  par  le  P.  Duhalde.  Sous  ce  nom  Laï  on  retrouve  des 
aborigènes  dans  les  autres  provinces.  Ainsi  dans  un  article  Kiao-tcheou1  on 
lit:  «Les  Laï  dans  le  Chantong  est  un  peuple  autochtone,  non-chinois  .  .  .» 

On  appelait  nos  Yao  du  nom  Laï,  hommes  à  grandes  mamelles,  d’après 
l’explication  populaire.  Si  ce  mot  Laï  sert  aussi  à  désigner  les  Yao  et  que 
cette  étymologie  soit  exacte,  je  croirais  plutôt  que  ce  nom  est  injurieux,  c’est 
un  sobriquet  donné  aux  Yao  par  les  Chinois,  car  les  femmes  Yao-jen  laissent 
à  nu  leur  poitrine. 

Ce  qui  me  permet  de  douter  de  ces  explications  populaires,  c’est  qu'on 
m’a  signalé,  il  y  a  peu  de  temps  encore,  dans  le  Miao-tchong  à  Ka-pao  une 
tribu  Laï  et  ce  qu’on  a  pu  me  dire  de  leur  idiome2  laisse  entrevoir  une 
différence  avec  les ' Yao-jen.  Comme  ces  Laï  ou  Laï-tse  parlent  de  se  faire 
chrétiens  je  laisse  ce  point  indécis,  espérant  plus  tard  avoir  des  renseigne¬ 
ments  positifs  sur  cette  antique  appellation. 

Les  Yao-jen  comptent  peu  de  villages  au  Kouy-tcheou,  eux  dont  les 
ancêtres  étaient  les  propriétaires  du  pays.  N’y  a-t-il  pas  d’autres  Yao  au  Kouy- 
tcheou  ?  On  rencontre  quelquefois  sur  son  chemin  dans  notre  province  des 
marchands  de  médecines.  Ils  sont  étrangers:  leurs  chapeaux  à  larges  bords, 
leur  taille,  leur  type,  tout  indique  une  autre  province.  Sur  l’épaule  gauche 
pend  un  petit  bissac,  de  la  main  droite  ils  tiennent  un  bâton  long,  ferré, 
soutenant  la  charge  des  remèdes,  des  simples  qu’ils  portent  sur  le  dos.  Ils  se 
disent  Yao-jen  du  Fou-lan  et  il  paraît  qu’ils  sont,  en  effet,  apparentés  à  ces 
tribus.  Un  néophyte  de  You-may  m’a  dit  qu'il  pouvait  causer  avec  eux  dans 
l’idiome  yao:  peu  de  mots  différaient  de  son  propre  dialecte;  ces  marchands 
ambulants  étaient  donc  des  hommes  de  sa  race. 

En  débitant  leurs  remèdes,  ils  récitent  ou  plutôt  psalmodient  pour  faire 
l’article.  Toutes  les  maladies  sont  guéries  par  leurs  simples  et  ce  n’est  pas 
étonnant!  Feuilles,  fleurs,  herbes,  racines,  simples  de  toutes  sortes,  de  tous 
les  pays  sont  réunis,  pressés  pour  former  un  gros  pain,  un  bloc.  Comme  il 
entre  dans  ce  composé  toutes  espèces  de  recettes,  il  est  tout  naturel  que 
cela  guérisse  toutes  sortes  de  maladies.  Le  pain  salutaire  « ad  omnia »  est 
exposé  sous  les  yeux  du  malade,  on  débat  le  prix  qu’il  veut  y  mettre,  l’ac¬ 
cord  est  conclu.  Ces  marchands  voyagent  ordinairement  par  petits  groupes 
de  5  à  6.  Au  printemps,  ils  quittent  leur  pays  pour  faire  une  saison  au 

1  Revue  franc.  Avril  1898. 

2  En  langue  laï  manger  le  ri/  se  clil  :  sok  heu,  différent  totalement  des  dialectes  miao. 
Préparer  la  table  se  dit:  pal  song  ce  qui  rappelle  pay  chong  du  dialecte  Y-jen.  Le  costume 
des  Laï  de  Ka-pao  dans  le  Miao-tchong  ressemble  plutôt  aux  Y-jèn  qu’aux  habits  des  Yao-jen. 
Ces  Laï  paraissent  avoir  des  affinités  avec  les  Lotos  et  les  Y-jen. 
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Kouy-tcheou,  vendre  leurs  simples  et  remporter  une  petite  somme  assez  ron¬ 
delette,  afin  d’entretenir  leur  famille. 

Le  populaire  croit  ces  Yao-jen  descendants  des  anciens  Yao-jen  expulsés 
de  la  région.  La  vente  de  remèdes  n’est  pour  eux  qu’un  prétexte.  Affirmant 
qu’ils  vont  creuser  des  simples  dans  les  montagnes  du  Kouy-tcheou,  ces 
faux  marchands  viennent  déterrer  les  trésors  enfouis  par  leurs  ancêtres.  Ils 
ont,  pour  se  guider  dans  ces  fouilles  mystérieuses,  des  écrits,  des  parchemins 
conservés  dans  la  famille  de  génération  en  génération.  On  m’a  montré  sur 
le  chemin  de  ces  endroits  prétendus  fouillés  par  les  Yao-jen.  Mettez  la  con¬ 
versation  sur  ces  recherches  de  trésors:  et  elle  durera  longtemps. 

Il  y  a  une  vingtaine  d’années  le  tchen  tay  Kiang,  général  de  division 
à  Hin-y-fou,  fit  exécuter  de  ces  fouilles,  à  la  recherche  de  trésors.  L’endroit 
est,  on  me  l’a  indiqué,  une  anfractuosité  de  rocher  près  du  village  chrétien 
de  Yong-tchang-gao.  Les  deux  directeurs  des  travaux  étaient  deux  Yao-jen 
plus  ou  moins  authentiques.  Ils  promettaient  une  nouvelle  Californie.  Mon 
mandarin  ne  lésina  pas  pour  la  dépense.  La  somme  de  200  taëls  passa  dans 
ces  travaux  d’approche,  rien  encore  n’apparaissait,  l’enthousiasme  du  général 
diminuait,  la  roche  gémissait,  de  trésor  naturellement  pas  l’ombre. 

De  nos  deux  Yao,  un  matin  on  ne  vit  traces;  en  bons  chevaliers  d’in¬ 
dustrie,  ils  s’étaient  fait  payer  par  le  mandarin  crédule  un  bon  à-compte, 
pour  traduire  l’explication  d’un  grimoire  antique  fabriqué  par  eux.  Les  fouilles 
cessèrent. 

Si  cette  anecdote  ne  prouve  pas  que  les  Yao  connaissent  les  trésors, 
elle  prouve  au  moins,  la  conviction  populaire  que  le  Kouy-tcheou  fut  primi¬ 
tivement  habité  par  les  Yao-jen. 

Art.  II:  Législation  des  Yao-jen. 

Mais  de  quel  droit  les  Yao  voyagent-ils  ainsi  et  vivent-ils  aux  dépens 
du  pays?  Leur  droit  s’appuie  sur  une  charte,  remontant  à  près  de  trois  mille 
ans,  charte  octroyée  aux  Yao-jen  par  l’empereur  de  Chine  lui-même  ou  plutôt 
par  l’impératrice  Loï-hoang-heou,  porte  la  légende.  Cette  charte  reconnaît 
aux  Yao  le  droit  d’habiter  les  montagnes  et  de  voyager  à  travers  les  pro¬ 
vinces  de  la  Chine,  et,  qui  plus  est,  dans  les  36  royaumes  étrangers.  Au 
passage  de  fleuves  on  ne  peut  exiger  du  Yao-jen  aucun  droit  de  péage.  Les 
marchands  et  les  cultivateurs  ne  doivent  ni  molester  ni  piller  le  Yao  en  voyage. 

Sans  contester  au  Yao-jen  l’authenticité  de  ce  document,  on  pourrait 
mettre  en  question  sa  valeur  intrinsèque.  De  quel  droit  l’empereur  de  Chine 
cède-t-il  des  pays  où,  à  cette  époque,  ne  s’étendait  pas  sa  domination,  surtout 
pourquoi  les  autorise-t-il  à  voyager  dans  36  pays  étrangers?  Mais,  d’autre  côté, 
n’est-ce  pas  plutôt  une  marque  d’authenticité,  cette  prétention,  qui  veut  que 
l’univers  entier,  tout  le  monde  sublunaire  doit  obéissance  au  Fils  du  Ciel? 

«Si  le  pied  des  montagnes  est  entouré  d’eau,  le  Yao  a  droit  à  une 
largeur  d’un  pied  pour  puiser  l’eau;  si  c’est  un  champ,  il  pourra  prendre 
10  pieds  pour  une  route.  Si  quelqu’un  conteste  son  droit  dans  les  montagnes, 
le  Yao  étant  chez  lui,  a  le  droit  de  le  tuer,  et  d’avertir  ensuite  le  mandarin.» 
Ce  droit,  encore  de  nos  jours,  les  bergers  lolos,  venant  durant  l’hiver  au 
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Kouy-tcheou,  le  revendiquent  comme  un  droit  coutumier.  Ces  bergers  tuant 
un  voleur  de  brebis  ne  sont  pas  coupables  de  meutre,  si,  après  coup,  ils 
portent  le  fait  à  la  connaissance  du  mandarin. 

«Le  Yao-jen,  dit  encore  la  charte  impériale,  ne  donneront  pas  leurs  filles 
en  mariage  en  dehors  de  la  tribu;  si  un  homme  étranger  à  la  tribu  demande 
leur  fille,  ils  exigeront  trois  livres  de  graisse  de  moustiques  (!),  300  ligatures 
de  sapèques  de  l’empereur  Kai-tong,  300  bambous  sans  nœuds  etc.»  Toutes 
choses,  impossible  à  trouver.  Ce  qui  suit  est  mieux: 

«En  temps  de  sécheresse  les  Yao-jen  demanderont  la  pluie  aux  Esprits. 
Pour  labourer  leurs  champs  ils  auront  soin  d’implorer  la  divinité,  ajoute  la  charte. 

«Que  si  les  Yao  désirent  faire  une  demande  à  l’empereur,  la  pièce  devra 
être  apostillée  par  le  mandarin  du  lieu.  Le  mandarin  ne  pourra,  sous  aucun 
prétexte,  pénétrer  dans  le  pays  yao  pour  exiger  l’impôt  dont  ils  sont  dispensés. 
Cette  ordonance  impériale  doit  être  exhibée;  mais  il  faudra  la  restituer  aux 
Yao  et  ne  pas  la  confisquer.  Le  Yao-jen  la  portera  sur  lui  dans  ses  voyages.» 

Voici  donc  cette  charte,  qui,  au  lieu  de  conférer  des  droits,  ne  fait  plutôt 
que  constater  la  position  des  Yao-jen  vis-à-vis  des  autres  populations  voisines. 

Cette  propriété  des  abruptes  régions  montagneuses  reconnue  à  nos  Yao- 
jen ,  ressemble  presque  à  une  dérision,  après  que  le  Chinois  les  a  expropriés 
de  leurs  bonnes  terres. 

Les  Yao-jen  dans  leurs  contes,  leurs  fables,  cherchent  à  se  rattacher  aux 
Chinois,  dont  la  civilisation  supérieure  s’impose  à  l’admiration  des  aborigènes. 

La  légende  ignominieuse  de  Pan-hou  (v.  «Anthropos»  III,  p.  41 1),  premier  an¬ 
cêtre  des  Yao,  trahit  cette  préoccupation:  établir  un  lien  de  parenté  avec  les  Chinois. 

Dans  une  variante  de  la  même  fable,  ce  serait  de  l’union  du  Ciel  et  de 
la  Terre  que  serait  né  un  garçon  et  une  fille.  Le  Ciel  confia  le  gouvernement 
de  la  Chine  au  fils.  Sou-tiëh,  la  fille,  se  livrait  un  jour  à  la  chasse  dans  les 
bois  avec  des  meutes  de  chiens:  c’est  là  l’origine  de  la  race  yao.  Cette  première 
ancêtre-femme  aurait  enseigné  l’art  de  tisser  et  de  broder  à  sa  descendance  yao. 

Suivant  une  autre  version  l’ancêtre  des  Yao,  toujours  Pan-hou,  dans  une 
ile  lointaine  aurait  sauvé  la  fille  du  roi,  tombée  à  l’eau,  et  ensuite  serait 
venue  peupler  la  Chine. 

Si  dans  les  autres  provinces,  au  Kouang-si,  au  Tonkin,  même  les 
Yao-jen  ont  à  l’égard  des  Chinois  un  certain  respect,  ce  n’est  pas  le  cas  pour 
mes  villages  yao.  Tout  comme  des  Y-jen  leurs  voisins,  on  peut  affirmer  qu’ils 
détestent  le  Chinois.  On  ne  peut,  du  reste,  exiger  qu’ils  aiment  leur  oppresseur, 
qui  lui,  de  son  côté,  les  méprise  sincèrement. 

Art.  III:  Ecriture  des  Yao-jen. 

Les  Yao-jen ,  à  la  recherche  des  trésors  enfouis  par  leurs  ancêtres,  ont 
des  écrits,  eux  seuls  les  pourraient  lire;  ce  point  est  essentiel.  Les  Yao  ont- 
ils  vraiment  une  écriture? 

J’ai  déjà  cité  le  témoignage  de  deux  jeunes  gens  yao  du  Kouang-sy. 
Dans  leur  village  on  pourrait  trouver  au  moins  quatre  volumes  «écrits  en 
caractères  non-chinois,  mais  européens!  Comme  mon  bréviaire»!  J’attends  de 
les  avoir  vus,  ces  fameux  manuscrits,  dont  on  m’a  promis  une  copie.  C’est 
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Mr.  Souchières  qui,  le  premier,  a  insinué  l’existence  probable  d’une 
antique  écriture  propre  aux  Yao.  Voici  ses  expressions1.  «Ces  fichus  qui 
couvrent  la  poitrine  des  femmes  yao  sont  brodés,  partie  en  caractères  chinois 
partie  en  caractères  bizarres  qui  se  sont  transmis  de  génération  en  génération, 
et  dont  personne  ici  ne  connaît  le  sens».  On  voit  des  caractères  identiques 
brodés  avec  netteté  sur  le  bonnet  des  enfants.  Ce  bonnet,  de  couleur  rouge, 
ressemble  au  fez  des  Musulmans  et  est  orné  de  pendeloques  en  perles  et  de 
glands  de  soie.  Ce  qui  pourrait  donner  une  haute  idée  du  costume  de  l’enfant. 
Souvent,  le  reste  des  vêtements  se  borne  à  si  peu  de  chose  qu’il  est  inutile 
et  impossible  de  le  décrire!»  On  trouve  ces  broderies  chez  d’autres  tribus 
miao,  par  ex.  chez  les  Hë-miao,  qui  les  appellent  tu-tu.  J’ai  vu  ces  caractères 
sur  le  bonnet  des  enfants.  11  m’a  semblé  y  voir  la  forme  antique  du  caractère 
fou  félicité,  bonheur.  Ce  caractère  «bonheur»,  on  le  trouve  prodigué  partout, 
et  sous  toutes  les  formes. 

Mr.  Terrien  parlant  des  Yao-jen  dit:  «Ils  ont  sauvegardé  quelques 
spécimens  d’une  ancienne  écriture,  dérivée  des  caractères  archaïques  des  Chinois. 
Le  British  Museum  possède  un  spécimen  de  cette  écriture  yao.»  Examinons 
de  plus  près  cette  affirmation. 

Il  s’agit  d’un  manuscrit  in-quarto  en  13  feuillets  que  Mr.  Bourne  en 
1886  offrit  au  Museum.  Mr.  Bourne,  consul  britannique  à  Tchung-kin,  avait 
trouvé  ce  manuscrit,  non  pas  chez  les  Yao,  mais  chez  les  Chouy-kia-tse,  autre 
tribu  aborigène,  qui  habite  Ly-po  et  la  préfecture  de  Tou-yun  au  sud  du 
Kouy-tcheou.  Le  manuscrit  parait  être  un  livre  de  divination,  la  phrase  se 
termine  par  des  mots  indiquant  bonne  ou  mauvaise  fortune.  Voici  l’appréciation 
du  docteur  Douglas:  «Les  caractères  sont  évidemment  des  adaptions,  des 
formes  contractées  des  anciens  symboles  chinois,  mêlés  de  signes  hiérogly¬ 
phiques  non-chinois.  Les  signes  des  mois  et  les  caractères  cycliques  sont 
suffisamment  semblables  à  ceux  des  anciens  chinois  pour  être  lisibles». 

D’après  Min-suï,  un  mandarin  du  Kouang-sy  vers  1655,  les  Chouy-kia 
seraient  une  sous-division  des  Yao.  Chez  ce  peuple  on  conservait  des  livres 
appelés  Pang-Pu  ainsi  que  des  sceaux  ronds  avec  caractères  antiques  tchuen. 
Malgré  cette  affinité  des  deux  tribus  miao  je  n’oserai  pas  dire  que  l’écriture 
des  Chouy-kia  sert  aussi  aux  Yao-jen. 

Pour  ce  qui  regarde  nos  villages  yao  du  Kouy-tcheou,  ils  ' n’ont  aucune 
connaissance  de  cette  écriture,  et  pour  leurs  achats  et  ventes  ils  ont  recours 
aux  caractères  chinois. 

Mr.  Maire  a  retrouvé  les  tableaux  généalogiques  en  peinture.  Ce  ne 
sont  évidemment  pas  des  photographies,  et  je  crois  qu’on  ira  trop  loin,  en 
voulant  s’appuyer  sur  ces  dessins  primitifs  pour  établir  la  parenté  européenne 
des  Yao.  La  barbe  rouge  de  ces  personnages  ne  prouve  pas  plus  que  la 
chevelure  bleue  de  certaines  idoles,  ou  encore  le  teint  noir  du  dieu  aborigène 
du  Kouy-tcheou.  Ce  sont  là  des  conjectures,  licences  poétiques  d’un  écrivain. 
Déjà  le  bon  Horace  l’a  dit:  «Pictoribus  atque  poetis .  .  .  fiat  œqua  libertas».  Ce 
ne  sont  pas  des  arguments  solides  de  l’ethnologie. 
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Art.  IV:  Langage  des  Yao-jen. 

Leur  dialecte  appartient  à  la  langue  miao.  Un  simple  coup  d’œil  sur 
un  tableau  synoptique  de  ces  dialectes,  ne  laisse  pas  de  doute.  Voici  comment 
j’ai  acquis  cette  persuasion,  lors  de  ma  première  nuit  passée  en  Yao. 

J’avais  à  ma  suite  pour  soigner  ma  monture  un  jeune  homme  hë  miao 
(noir).  Prière  du  soir,  catéchisme  fait,  tous  mes  Yao  étaient  à  se  chauffer 
auprès  d’un  bon  feu,  au  milieu  de  la  chambre  unique  et  commune.  Ils  cau¬ 
saient  en  leur  dialecte.  Mon  palefrenier  avait  l’air  de  s’intéresser  à  leur  con¬ 
versation.  «Comprends-tu,  lui  dis-je,  ce  langage?»  —  «Oui,  il  y  a  bien  des  mots 
communs  à  notre  idiome,  me  répondit-il,  beaucoup  aussi  diffèrent.»  Séance 
tenante,  je  comparais  les  deux  dialectes  et  même  pour  les  mots  où  eux 
signalaient  une  différence,  je  pus  voir  une  affinité,  un  simple  changement  de 
voyelle  quelquefois.  Mr.  Souchières  signale  l'usage  d’un  article  dans  la 
langue  de  ses  néophytes  yao.  Cet  article  est  un  mot  classificatif,  catégorique, 
ou  encore  ségrégatif  pour  certaines  classes,  certaines  catégories  d’objets.  Cette 
remarque  s’applique  à  d’autres  langues,  comme  le  tou-jen,  y-jen,  même  au 
chinois.  C’est  un  peu  comme  dans  la  langue  allemande  par  ex.  les  noms  d’arbres 
se  terminent  par  le  mot  «arbre»:  Apfelbaum,  Birnbaum,  seulement  dans  le 
parler  miao  ce  mot  est  préfixe  comme  le  mot  «Stück»  en  allemand:  «Ein 
Stück  Brot»,  «Stück  Feld». 

Mes  deux  villages  yao  sont  comme  noyés  dans  une  population  y-jen 
tous  parlent  cette  langue.  A  peine  une  dizaine  savent  parler  couramment  le 
chinois.  Voici  quelques  mots  de  ce  dialecte  yao: 


Maison  =  plao 

chien  =  tou  klon 

1  =yat 

5  =  p!a  9 

=  don 

terre  =  dao 

chat  =  tou  mi  lom  2  =y 

6  klou  10 

=yatchëpp 

eau  =  nom 

main  =  pou 

3  =  pou 

7  ==  sya  1 00 

=  y  a  t  pë 

feu  =  te  ou 

pied  =  kët  sao 

4  =  pley 

o 

o 

o 

42 

OO 

=  y  at  dio  u 

canard 

=  ap 

manger 

=  men  hang 

arbre 

=  leou 

boire  le  vin 

=  hopp  tiou 

pierre 

=  le  pi 

viande 

=  0 

père 

=  lie  1  C’est 

porc 

=  long 

mère 

=  ma  (  Chinois 

bœuf 

=  mgong 

fils 

=  lom 

viande  de  porc  =  long  o 

grand 

—  rou 

viande  de  bœuf  =  mgong  o 

petit 

—  fai 

soleil 

-----  plan  haï 

partir 

=  my 

lune 

=  ha 

venir 

=  lay 

astres 

=  leij 

Nom  des  nombres 

usités  chez  les  Yao-jen  de  La-la  dans  la  sous.-pref.  de  Sy-lin  au  Kouang-sy. 
Ces  Yao  se  disent  venus  depuis  6  à  7  générations  du  Tonkin.  Ils  forment 
à  La-la  une  agglomération  de  6  villages. 

1  =  y  3  =  bië  5  =-  py  7  =  hiang  9  =  Ida 

2  =  ao  4  =  plao  6  =  tao  8  =  y  10  =  keou. 


Notes  Ethnographiques  sur  les  Tribus  du  Kouy-tcheou  (Chine). 


325 


Art.  V:  Caractère  des  Yao-jen. 

a)  Constitution  physique.  —  Le  commandant  Di  gu  et,  en  par¬ 
lant  des  Yao-jen  du  Tonkin,  les  décrit  dans  les  termes  suivants:  «Ils  sont 
dolichocéphales,  yeux  droits,  lèvres  peu  épaisses,  poitrine  large,  jarret  d’acier, 
pied  sûr,  œil  clair,  nez  non  aplati,  figure  régulière,  bouche  bien  fendue». 

Le  P.  Souchières  dit  les  Yao  du  Kouang-sy  alertes,  adroits,  durs 
à  la  marche.  Ils  s’appellent  en  leur  langue:  Kin-jen  hommes  de  bois.  «Pour 
ces  enfants  de  la  forêt,  la  montagne  et  ses  ravins  enchevêtrés  de  lianes 
inextricables  n’ont  aucun  secret.  Ils  connaissent  par  leur  nom  les  diverses 
essences,  la  valeur  pratique  de  chaque  liane  et  certes,  il  y  a  là  de  quoi 
exercer  la  science  du  botaniste  le  plus  intrépide.»  C’est  le  portrait  du  Yao-jen 
marchand  de  simples.  Pour  les  Yao  du  Kouy-tcheou,  ils  ne  sont  pas  herboristes. 
Elever  et  dresser  de  bons  chiens  pour  la  chasse;  faire  battre  les  hoa-mi  (genre 
merle)  les  roitelets,  jouer  le  haut-bois;  ce  sont  là  leurs  occupations  favorites 
comme  de  leurs  congénères,  les  Miao.  Bons  tireurs,  bons  chasseurs,  personne 
ne  leur  dénie  ces  qualités.  Comme  les  Y-jen  au  milieu  desquels  habitent 
mes  deux  villages  yao,  ils  n’ont  guère  recours  à  la  médecine.  Ils  n’usent  pas 
de  la  vaccine.  C’est  la  cause  qu’à  des  intervalles  rapprochées  leurs  villages 
sont  dépeuplés.  Il  y  a  5  ans,  je  passais  par  leur  You  may.  Les  rues  d’ordinaire 
si  animées  présentaient  un  silence  de  mort.  Toutes  les  portes  sont  closes,  la 
maladie  régnait.  Déjà  une  quarantaine  d’enfants  avaient  succombé  au  fléau. 
Quand  cette  terrible  maladie  se  déclare,  ils  portent  les  hommes  atteints  par 
la  contagion  sous  une  hutte  dans  la  montagne,  avec  quelques  provisions  à  leur 
portée.  Ce  n’est  qu’après  guérison  qu’ils  pourront  rentrer  au  campement  c.-à-d. 
au  village  yao. 

Ils  ne  portent  plus  l’eau  dans  des  sceaux  d’écorce  d’arbres,  mais  dans 
deux  sections  de  bambous  de  1  m.  25  de  long.  Ces  bambous  sont  fixés 
aux  deux  extrémités  d’un  bâton  transversal  s’appuyant  sur  l’épaule  du 
porteur. 

b)  Moralité.  - —  Au  point  de  vue  moral  ma  chronique  dit  les  Yao-jen 
prudents  et  timides  à  l’excès.  «Ils  n’osent  même  pas  ramasser  les  objets 
perdus  sur  le  grand  chemin». 

Cette  timidité,  cette  candeur  se  remarquent  chez  l’enfant  yao,  mais  ne 
manqueront  pas  de  disparaître  bientôt.  La  première  nuit  que  je  passais  en  Yao , 
je  manifestais  quelque  inquiétude  de  laisser  ma  monture  au  dehors,  à  la  belle 
étoile.  «Que  le  Père  soit  sans  inquiétude.  On  ne  vole  pas  ici;  même  un 
piment  de  notre  jardin  ne  disparaît  pas,  le  Yao-jen  passant  sous  un  arbre  craint 
même  qu’une  feuille  ne  lui  tombe  sur  la  tête».  Malgré  ce  certificat  d’hon¬ 
nêteté  que  Mr.  le  maire  de  You-may  octroie  ainsi  à  ses  administrés  il  ne 
faudrait  pas  trop  s’y  fier.  «Qui  nimium  probat  nihil  probat».  Quelques  jours 
plus  tard,  je  missionnais  dans  un  village  y-jen  des  environs.  On  vint  dire  que 
vingt  cinq  maisons  yao-jen  avaient  péri  dans  une  incendie.  Nos  Yao  avaient 
donné  abri  à  des  voleurs  de  buffles.  Une  dispute  survient  et  le  feu  est  mis 
aux  maisons.  «C’est  bien  fait,  me  disent  les  Y-jen,  pourquoi  loger  des  voleurs?» 
Or  en  Chine  comme  ailleurs  vaut  le  proverbe:  «Dis  moi  qui  tu  hantes  .  .  . 
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Les  Y-jen  les  disent  bons  buveurs,  batailleurs,  querelleurs.  Personne  ne  contre¬ 
dit  là-dessus.  11  n’en  est  pas  de  même  de  la  vertu  de  propreté. 

11  y  a  5  ans,  je  voulais  envoyer  une  vieille  chrétienne  y-jen  enseigner 
les  prières  aux  femmes  yao.  Elle  motive  ainsi  son  refus.  «Ils  ne  lavent  pas 
les  bols,  les  plats,  les  marmites,  ils  ne  se  lavent  pas  même  les  pieds,  ils  sont 
miao,  en  un  mot». 

Pour  ce  qui  est  des  pieds,  c’est  une  calomnie.  J’ai  remarqué  séjournant 
en  Yao  chaque  soir  toute  la  famille  se  lavant  les  pieds  dans  une  cuvette  de 
bambou.  Le  lendemain  cette  même  cuvette  servait  pour  le  lavabo  de  la  figure! 

Ce  petit  détail  de  se  laver  les  pieds  chaque  soir,  avant  de  se  mettre  au 
lit,  est  un  détail  de  propreté  qui  a  son  importance  pour  ces  pauvres  gens 
qui  pataugent  toute  la  journée  dans  les  rizières  et  la  boue  du  chemin. 

Mes  deux  villages  yao  sont  très  peuplés  et  c’est  un  beau  spectacle  que 
le  moment  où  le  missionnaire  arrive  en  Yao,  style  emphatique  comme  qui 
dirait  en  France,  en  Navarre.  Les  nombreux  enfants  accourent  alors  de  chaque 
hutte,  gazouillant  un  langage  inconnu,  souhaitant  la  bienvenue,  assourdissant 
de  leur  babil,  faisant  maintes  réflexions  sur  la  personne  du  nouvel  hôte,  et 
sa  longue  barbe.  La  joie  et  l’empressement  sont  sur  toutes  les  figures.  L’un 
apporte  deux  feuilles  de  tabac,  un  autre  présente  le  feu;  l’un  sert  le  thé,  l’autre 
vous  offre  un  banc.  Ils  rivalisent  de  politesse,  ils  prennent  à  tâche  de  montrer 
qu’ils  sont  moins  miao  que  ne  le  disent  leurs  voisins,  les  Y-jen.  Ceux-ci  souvent 
sont  moins  pointilleux  sur  la  question  du  protocole  d’une  réception  en  règle. 

Art.  VI:  Costume  des  Yao-jen. 

J’accompagnais  un  jour  un  jeune  missionnaire  s’installant  dans  le  pays. 
A  première  vue  de  ses  futures  paroissiens  il  me  dit:  «C’est  bien  le  costume 
miao ».  Ce  qui  donne  cette  impression  c’est  la  robe  courte  plissée,  la  bande 
ou  plutôt  les  bandes  de  toiles  ordinairement  blanches  qui  s’enroulent  autour 
du  mollet:  le  dernier  tour  le  seul  qui  apparaît  est  ordinairement  couvert  de 
broderies.  Les  femmes  yao  ont  un  goût  prononcé  pour  les  couleurs  voyantes, 
criardes:  des  bandes  d’étoffes  qui  terminent  les  manches  sont  rouges,  bleues 
et  autres  couleurs  de  l’arc  en  ciel.  Cette  ornementation  multicolore  se  retrouve 
autour  du  cou  et  sur  les  bordures  du  veston  étriqué  qui  se  croise  sur  la 
poitrine  et  se  lie  avec  une  bandelette  unique  sous  le  bras  droit.  Des  carrés, 
des  losanges  quelquefois  se  dessinent  sur  le  dos.  Je  n’ai  pas  remarqué  dans 
mes  deux  villages  quelque  chose  qui  ressemblerait  à  des  caractères  d’écriture. 
Pour  la  coiffure,  dont  la  description  embarasse  le  P.  Souchières,  ici  chez  les 
femmes  yao  c’est  comme  pour  les  Y-jen:  une  bande  de  toile  multicolore  fait 
le  tour  de  la  tête.  Trois  ou  quatre  rangées  de  clous  en  argent  ornent  ce 
bandeau.  Une  longue  bande  en  soie  ou  en  coton  fait  trois  fois  le  tour;  les 
extrémités  de  cette  bande  sont  terminées  en  broderies  et  retombent  sur  le 
dos.  Pour  les  hommes  c’est  le  costume  y-jen. 

Art.  VII:  Habitation  des  Yao-yen. 

On  pénètre  de  plein  pied  dans  leur  cabane.  Mais  comme  la  demeure 
est  adossée  au  versant  de  la  colline,  une  moitié  de  la  maison  est  sur  pilotis 
et  forme  l’habitation  des  buffles  et  autres  animaux  domestiques. 
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Les  superbes  plantations  de  bambous  qui  encadrent  les  villages,  four¬ 
nissent  les  matériaux  nécessaires:  colonnes,  parois,  plancher,  tout  est  bambou. 
11  en  est  de  même  de  l’ameublement.  Les  chaises,  tabourets  sont  tressés  avec 
le  bambou.  Le  lit,  la  natte,  les  vases  de  toute  grandeur  sont  des  sections 
de  ce  précieux  bois.  Quelquefois  même  les  bols  des  enfants  sont  en  bambou 
et  incassables.  La  toiture  est  en  chaume. 

L’habitation  yao  se  compose  d’une  pièce  unique.  Au  quatre  coins  de 
cette  chambre  principale  qui  sert  de  cuisine,  salon  etc.  deux  ou  trois  petits 
alcôves  avec  treillage  de  bambou  abritent  les  ménages  qui  composent  la  famille. 
La  construction  d’une  maison  yao  est  quelquefois  la  besogne  d’une  journée. 
Chaque  voisin  donne  son  coup  de  main  ;  car  ils  ont  ce  qu’on  appelle  ici 
l’esprit  de  tente  c.-à-d.  s’entre-aident  comme  les  troupiers  vivant  sous  le  même 
toit.  Le  soir  venu,  chacun  donne  son  coup  de  dent  à  la  viande  et  boit  son 
coup  de  vin  à  la  prospérité  de  la  demeure  nouvelle  et  de  ses  habitants. 

Art.  VIII:  Le  Mariage  chez  les  Yao-jen. 

Comme  mes  deux  villages  ont  contracté  des  alliances  avec  les 
Y-jen,  au  milieu  desquels  ils  forment  une  agglomération  insignifiante,  ils 
adoptèrent  beaucoup  de  leurs  us  et  coutumes.  D’après  ma  chronique,  la  céré¬ 
monie  du  mariage  chez  les  Yao  consiste  en  ce  que  garçon  et  fille,  se  tenant 
par  la  main,  s’en  vont  dansant  et  riant  à  leur  future  demeure,  accompagnés, 
de  leur  parenté.  Cette  invitation  ainsi  faite  par  l’époux,  le  mariage  est  censé 
conclu.  Le  jour  même  ou  le  lendemain  la  fiancée  en  compagnie  des  filles  du 
village  va  chercher  de  l’eau  à  la  fontaine.  Elle  commence  aussi  à  exercer 
son  rôle  de  maîtresse  de  la  maison.  Elle  offre  à  sa  belle  mère,  aux  parents 
et  aux  hôtes  l’eau  pour  se  laver.  Dans  cette  cérémonie  son  époux  qui  l’ac¬ 
compagne  lui  fait  connaître  la  nouvelle  parenté.  Pour  ceux-ci,  c’est  l’occasion 
de  délier  la  bourse  et  de  faire  un  petit  cadeau  à  la  mariée;  c’est  le  premier 
fond  de  la  fortune  du  nouveau  ménage.  Que  cette  cérémonie,  chez  des  païens, 
prête  occasion  à  bien  des  quolibets,  cela  se  comprend;  mais  à  tort  des  auteurs 
européens  ont  voulu  voir  là  l’inconduite  comme  autorisée  par  les  coutumes 
de  tout  un  peuple.  Le  mariage  et  son  décorum  extérieur  conserve,  même 
chez  ces  aborigènes,  tout  le  sérieux  digne  de  son  importance.  Les  désordres 
et  les  prétendus  droits  seigneuriaux  resteront  une  exception,  que  les  Européens, 
à  tort,  veulent  donner  comme  une  coutume  générale  en  usage  chez  les  Yao- 
jen.  La  polygamie  chez  les  Yao  est  peu  fréquente. 

Art.  IX:  Funérailles  chez  les  Yao-jen. 

Tout  comme  pour  les  mariages,  les  Yao-jen  imitent  pour  enterrer  leurs 
morts  les  usages  des  Y-jen.  Ils  admettent  l’immortalité  de  l’âme,  cela  ressort 
des  sacrifices  faits  aux  tombeaux.  Le  mort  est  censé  avoir  les  mêmes  goûts, 
les  mêmes  besoins  que  durant  la  vie.  Parasol,  marmite,  bols,  vin,  courge, 
chapeau,  même  la  pipe  à  tabac,  tout  est  déposé  sur  la  tombe,  à  la  portée 
du  défunt,  s’il  veut  s’en  servir.  C’est  après  la  troisième  année  que  les  Yao-jen, 
en  d’autres  pays,  pratiquent  l’incinération,  c’est  le  fils  ou  petit-fils  qui  réunit 
les  cendres  dans  une  urne.  Celle-ci  est  ensuite  mise  sous  terre.  Si  le  fils 
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oubliait  ce  devoir  de  piété  filiale,  le  mort  se  chargerait  bien  de  le  lui  rappeler 
en  envoyant  des  maladies  à  sa  famille.  Cette  crémation  provient  peut-être  de 
leur  vie  vagabonde  et  errante,  toujours  à  la  recherche  d’un  nouvel  établissement, 
les  restes  de  leurs  défunts  incinérés  sont  plus  portatifs. 

Primitivement  les  Yao-jen  érigeaient  un  tombeau  fixe  à  leurs  défunts  sur 
quelque  hauteur,  sans  doute  dans  un  endroit  propice  choisi  par  leur  sorcier, 
habile  à  les  tromper  sur  ce  point.  Je  n’ai  pu  vérifier  si  pour  l’orientation  ils 
placent  leur  tombeau  dans  une  direction  unique:  le  défunt  tournant  la  figure 
au  lieu  de  leur  origine  comme  les  Yao  du  Tonkin.  Voyageant  dans  le 
pays  de  Chë-ten,  on  me  montra  une  rangée  de  ces  grandioses  tombes  yao- 
jen.  Placées  sur  une  hauteur,  ces  tombes  arrondies  donnent  l’idée  de  fours 
à  briques.  On  retrouve  de  ces  tombeaux  à  travers  tout  Kouy-tcheou; 
on  les  appelle  indifféremment:  tombes  yao,  tombes  miao,  ou  encore  tombes 
de  Kè'-lao,  autre  tribu  de  la  race  miao.  Tout  en  se  reposant  auprès  de  ces 
tombes,  mes  compagnons  de  route  m’expliquèrent  que  ces  tombeaux  étaient 
bien  vieux.  Poussés  par  Yauri  sacra  fames  on  aurait  violé  de  ces  monuments 
yao.  L’intérieur  était  en  terre  battue,  même  le  plafond  arrondi  était  un  com¬ 
posé  de  chaux  et  gravier.  On  ne  trouva  ni  or  ni  argent  dans  ces  tom¬ 
beaux,  seulement  quelques  poteries  cassées.  J’aurais  bien  quand  même  voulu 
jeter  mes  regards  dans  une  de  ces  tombes  yao,  mais  un  bon  vieux  caté¬ 
chiste,  pour  éloigner  cette  pensée  dit:  «violer  ces  tombeaux,  on  l’a  constaté, 
n’a  jamais  porté  bonheur».  A  cette  réflexion  peu  encourageante,  je  renonça 
à  vouloir  faire  des  fouilles  dans  cette  nécropole  yao-jen. 


Art.  X:  Situation  économique  des  Yao-jen. 

Les  Yao  aiment  à  émigrer.  La  notice  chinoise  parlant  de  cette  tribu 
veut  trouver  l’étymologie  de  leur  nom,  dans  le  mot  chinois  iao  qui  signifie 
«remuer»;  car  ils  aiment  la  vie  nomade.  Le  Yao  n’émigre  pas  famille  par 
famille,  mais  par  village  entier.  Deux  ou  trois  vieillards  seront  à  l’avance 
allés  examiner  le  nouvel  établissement  de  la  ruche,  les  sorciers  sont  consul¬ 
tés,  les  lots  sont  faits,  l’émigration  est  décidée  ;  il  ne  reste  plus  qu’attendre 
un  jour  propice.  Quelques  jours  suffisent  pour  voir  sortir  de  terre,  tout 
comme  une  ville  d’Amérique,  un  campement  yao  sur  l’emplacement  où  la 
veille  vivait  le  tigre  ou  le  sanglier. 

Les  deux  villages  You-may  sont  originaires  du  Kouang-sy.  Ils  habi¬ 
taient  primitivement  le  pays  de  La-ten  sur  la  rive  droite  du  fleuve  Hoa- 
kiang.  Voici  ce  qui  détermina  leur  émigration,  leur  établissement  sur  la  rive 
opposée. 

Un  jour  il  vint  un  frelon,  un  gros  frelon,  si  gros,  qu’il  saisit  un  petit 
marcassin,  et  dans  son  vol  il  traversa  la  vallée  du  fleuve  et  le  déposa  sur  les 
hauteurs  de  la  rive  gauche,  au  milieu  de  belles  forêts  de  chênes.  Un  tel 
événement  émut  nos  Yao-jen,  on  consulta  les  sorciers.  Ceux-ci  donnèrent 
leur  verdict.  L’endroit  où  le  frelon  avait  déposé  sa  proie,  ne  pouvait  être 
qu’un  lieu  propice.  L’émigration  est  décidée.  La-ten  est  détruit  et  You-may 
fondé. 
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Organisation  de  village.  —  Deux  ou  trois  pa-sé,  espèce  de  maires, 
règlent  les  petits  différents  intérieurs  en  Yao.  Cette  magistrature  est  éligible,  re¬ 
nouvable.  Pour  les  grosses  affaires,  quelques  vieillards  sont  adjoints.  Un  pro¬ 
verbe  dit:  «Trois  vieillards  réunis  en  conseil,  cela  équivaut  à  un  mandarin 
de  l’empire».  Les  maires  sont  flanqués  de  deux  ma-pay,  genre  d’appariteurs. 
Ces  deux  gardes-champêtres  à  l’arrivée  du  missionnaire  font  la  collecte  du 
riz,  sel  et  légumes  pour  l’entretien  des  hôtes  venus  à  cette  occasion  au  village. 
L’un  deux  coupera  une  charge  d’herbe  pour  la  mule,  il  trouvera  les  porteurs 
nécessaires  pour  transporter  la  chapelle  du  missionnaire  au  village  voisin. 
Comme  un  muezzin  chrétien  il  appelle,  trois  fois  dans  la  journée,  à  la  prière, 
à  la  doctrine  qui  enseigne  le  chemin  du  ciel  de  la  Maison  du  Maitre  du 
Ciel.  A-t-on  un  communiqué  à  faire,  le  ma-pay  est  toujours  à  la  disposition 
du  public.  Outre  le  petit  pourboire,  il  a  sa  paie  fixe,  il  vit  sur  les  ma-pay- 
tien  =  rizières  de  l’appariteur,  tout  comme  le  maire  en  charge,  a  les  revenus 
des  champs  de  la  communauté.  C’est  ce  profit,  plus  que  le  titre  et  les  hon¬ 
neurs,  qui  est  cause  des  compétitions  pour  cette  fonction  respectable  et 
lucrative  de  maire  en  Yao. 

Territorialement  mes  deux  villages  yao  relèvent  de  la  seigneurie  de 
Ouang-mou:  celle-ci  appartient  à.  la  sous-préfecture  de  Tchen-fong-tcheou. 
Nos  Yao  vivent  donc  sous  le  régime  féodal.  L’impôt  passe  par  la  main  du 

seigneur  de  Ouang-mou.  C’est  son  château  qui  forme  le  tribunal  de  pre¬ 

mière  instance  pour  leurs  procès.  On  sera  peut-être  content  de  connaître 
quelles  contributions  ce  petit  tyranneau  prélève  sur  les  Yao  ? 

Art.  XI:  Régime  féodal  chez  les  Yao-jen. 

Voici  mois  par  mois  les  contributions  que  paient  mes  deux  villages 
You-may  au  seigneur: 

Ière  lune.  Chaque  village  doit  offrir  2  chevreuils  dont  l’un,  au  moins, 

doit  être  vivant.  A  cette  époque  de  l’année,  surtout  si  la  neige  tombe,  les 

Yao  prennent  ces  animaux  dans  des  lacets. 

A  la  IIme  lune,  le  seigneur  désire  un  hoa-my  (oiseau  genre  merle).  Dressé 
pour  se  battre,  cet  oiseau  atteint  quelquefois  des  prix  fabuleux.  Le  P.  Souchières 
cite  le  cas  d’un  hoa-my  vendu  200  taëls.  Savoir  reconnaître  aux  traits  caractéris¬ 
tiques  le  vainqueur;  les  dresser  à  la  lutte,  leur  servir  une  nourriture  appropriée; 
dans  leur  maladies  diverses  les  guérir;  même  les  rappeler  à  la  vie  par  des  sacri¬ 
fices  d’un  rite  spécial  :  ce  sont  là  des  connaissances  où  nos  Yao  en  remon¬ 
treraient  aux  plus  savants  ornithologues  de  France  et  d’Amérique! 

Le  tribut  de  la  IIIme  lune  consiste  pour  chaque  village  en  une  charge 
de  jeunes  frelons  non  encore  éclos  :  c’est  un  plat  seigneurial  très  re¬ 
cherché.  Notons  en  passant  comment  s’y  prennent  nos  Yao  pour  mettre  la 
main  sur  ces  essaims.  Les  frelons  aiment  à  sucer  les  filaments  d’une  plante 
sucrée  qui  ressemble  au  chanvre,  ils  en  nourissent  les  petits,  en  emportant 
ces  filaments  le  Yao  a  pris  la  précaution  d’y  attacher  de  légères  bandes  de 
papier  blanc.  C’est  en  suivant  la  trace  de  ces  papiers  que  nos  Yao-jen  dé¬ 
couvrent  les  rayons  du  frelon.  Ces  frelons  non  éclos,  rôtis  dans  la  graisse, 
sont  un  fier  manger,  je  le  certifie  à  mes  lecteurs. 
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A  la  lVm®  lune,  c’est  un  autre  légume  recherché,  que  sert  le  premier 
yao  à  la  table  seigneuriale.  Les  deux  villages  doivent  une  redevance  de  trois 
charges  de  jeunes  pousses  de  bambou  bien  tendres. 

A  la  Vme  lune,  nos  Yao  auront  satisfait  à  leur  obligation,  quand  les 
rizières  du  seigneur  seront  plantées  et  sarclées.  Plus  tard  ils  feront  la  mois¬ 
son  et  porteront  le  riz  au  grenier  seigneurial  sans  en  manger  un  grain. 
Heureux  si  dans  un  bon  mouvement  le  seigneur  tue,  à  la  vue  de  ses  gre¬ 
niers  remplis  jusqu’au  toit,  un  vieux  buffle  et  partage  la  viande  dure  à  ses 
fermiers  yao.  Si,  par  contre,  le  travail  se  fait  trop  lentement,  de  l’avis  de  la 
châtelaine,  celle-ci  vient  presser  le  port  du  riz  en  foulant  les  pieds  des  por¬ 
teurs  et  poussant  de  sa  cravache  en  les  activant.  Ces  femmes  sont  générale¬ 
ment  d’origine  chinoise. 

A  la  VIme  lune,  la  redevance  des  villages  consiste  en  trois  autres 
charges  de  pousses  d’un  bambou  plus  tardif.  Chaque  famille  sort  un  chën 
(Vio  du  boisseau)  de  millet. 

A  la  VIIme  lune,  chaque  famille  donne  au  suzerain  une  concombre 
d’eau  avec  un  paquet  de  feuilles  d’indigo. 

A  la  Vlllme  lune  les  gens  du  seigneur  ramassent  par  famille  trois 
livres  de  taro  et  un  chèn  de  graines  de  sésame  ou  à  son  défaut  une  autre 
graine  équivalente. 

A  la  IXme  lune,  le  seigneur  de  Ouang-mou,  sous  prétexte  que  son 
fils  veut  une  pelote  en  fil,  la  châtelaine  et  ses  filles  des  habits  pour  l’hiver, 
exige  par  famille  150  livres  pour  les  deux  villages  yao.  C’est  là  malgré  le 
prétexte  futile  un  lourd  impôt  qui  ruine  les  pauvres  gens. 

A  la  Xme  lune,  le  Yao-jen  enfilera  ses  lourdes  sapèques  qu’il  remettra 
au  seigneur,  soit  disant  pour  l’aider  à  payer  l’impôt  au  mandarin.  Ce  dernier 
ne  touche  pas  un  tiers  de  la  somme  versée,  le  surplus  est  un  bénéfice  net, 
pour  le  seigneur  et  ses  satellites. 

La  contribution  de  la  Xlme  lune  est  peu  importante:  trois  charges  de 
tchong-paië  (feuilles  odoriférantes  dans  lesquelles  on  enveloppe  les  pâtisseries 
et  le  riz  gluant  pour  le  nouvel  an). 

A  la  XIIme  lune  enfin,  le  Yao-jen  devra  contribuer  à  payer  les  frais 
d’éducation  des  fils  de  son  seigneur  :  la  paie  du  maître-d’école,  les  livres, 
papier,  encre  et  pinceaux;  ces  frais  de  bureau  montent  à  une  vingtaine  de  taëls. 

Je  ne  viens  d’énumérer  que  les  contributions  ordinaires  ;  il  y  a  en  outre 
les  extraordinaires  et  elles  sont  fréquentes;  le  tout  laissé  à  l’arbitraire  du 
seigneur  cupide.  Un  nouveau  mandarin  arrive-t-il  :  le  seigneur  lui  apportera 
un  cadeau  de  joyeux  avènement.  Ce  seront  les  sapèques  du  Yao  qui  en 
font  les  frais. 

Le  seigneur  marie  ses  filles  :  les  Yao-jen ,  même  les  plus  pauvres, 
contribueront  au  trousseau.  Ils  apportent  leur  concours  quand  le  seigneur  se 
présente  comme  cohéritier.  Laisse-t-il  une  veuve  c’est  un  droit  seigneurial 
que  de  lui  trouver  un  établissement,  c’est-à-dire  de  la  revendre  ce  qui  signi¬ 
fie  remarier,  en  ces  pays.  A  tort,  des  auteurs  européens  ont  voulu  donner 
une  autre  interprétation  à  ce  droit  coutumier.  Je  ne  veux  pas  nier  toutes  sortes 
de  suppositions  auxquelles  ce  droit  seigneurial  donne  lieu.  Les  jeunes  veuves, 
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les  jeunes  femmes  brouillées  en  ménage,  viennent  se  réfugier  au  château  ou 
plutôt  au  prétoire  du  seigneur.  Elles  font  les  travaux  du  maître,  en  attendant 
que  celui-ci  leur  ait  trouvé  une  nouvelle  position  plus  sortable.  C’est  une 
source  de  revenus.  S’il  en  résulte  des  autres  inconvénients,  c’est  l’exception. 

C’est,  comme  on  voit  par  ce  qui  précède,  la  vraie  féodalité,  non  pas  un 
peu  patriarcale  de  nos  pays  chrétiens  ;  mais  avec  la  dureté  du  paganisme 
en  plus. 

«Mais  si  tu  ne  livres  pas  ton  coton»?  disais-je  à  un  pauvre  néophyte.  «Oh! 
alors  il  me  renferme  dans  le  sac  vide».  Ainsi  suspendu,  il  fait  brûler  dans  un 
réchaud  des  piments.  Cette  fumée  âcre  a  raison  des  plus  récalcitrants.  En 
pays  païen  la  commisération  est  peu  fréquente.  On  réclame  ses  droits  et 
plus  encore,  quelquefois  jusqu’à  la  dernière  obole.  J’ai  un  jour  été  témoin 
d’un  exemple  de  cette  dureté  païenne  chez  les  gens  seigneuriaux  ramassant 
la  gabelle.  Un  pauvre  aveugle  ne  pouvait  fournir  sa  redevance.  Les  satellites 
du  seigneur  le  dépouillèrent  de  toutes  ses  hardes,  emportant  même  la  mar¬ 
mite.  «Ils  m’ont  éteint  même  le  feu  :  c’est  le  signe  de  la  dernière  misère.  Même 
mon  chien,  ajouta  en  pleurant  le  gamin,  ils  l’ont  emmené». 

Dans  le  cas  du  fermier  insolvable,  le  seigneur  exige  qu’un  des  enfants 
soit  esclave  jusqu’à  l’extinction  de  la  dette. 

Terminons  pour  nos  Yao-jen  sur  une  note  plus  réconfortante.  Ils  sont 
au  tournant  de  leur  histoire:  l’heure  de  l’émancipation  s’annonce.  «On  peut 
relever  la  tête  et  regarder  le  ciel»,  me  disait  un  jour  une  vieille,  en  me  féli¬ 
citant  de  mon  arrivée  au  pays. 

Le  seigneur  de  Ouang-mou  autrefois  n’était  pas  abordable.  Tous  ses 
parents  s’intitulaient  Lao-yë  grands  seigneurs.  Lui  même  menait  un  train 
royal  ;  24  servantes  lui  apportant  les  plats  au  repas.  A  son  arrivée  en  Yao, 
défense  aux  enfants  de  pleurer,  aux  femmes  de  sécher  le  linge.  Le  Yao-jen 
ne  peut  porter  ni  bas  ni  souliers.  Les  étriers  de  sa  monture  seront  en  rotin 
et  la  selle  n’aura  pas  de  housse;  sa  pipe  à  fumer  ne  sera  pas  en  cuivre 
et  son  bonnet  ne  devra  pas  être  en  soie. 

Il  ne  peut  Jaire  étudier  son  enfant,  de  peur  qu’un  jour  il  soit  moins 
souple  à  cet  esclavage.  Esclavage,  c’est  bien  le  mot.  Le  seigneur  ou  la  châ¬ 
telaine  sort-il  en  voyage,  le  Yao-jen  doit  le  porter  lui,  ses  bagages  et  ses 
enfants.  Il  coupera  l’herbe  pour  sa  monture  et  le  bois  de  chauffage  pour  sa 
cuisine.  Le  port  de  l’eau  du  château  est  à  la  charge  des  Yao.  Les  Yao-jen 
ont  appris  un  beau  matin,  que  tous  les  villages  y-jen  se  faisaient  inscrire  à 
la  nouvelle  religion.  Par  instinct  ils  comprirent  que  dans  cette  innovation  se 
trouvait  leur  salut.  Les  seigneurs  de  Ouang-mou,  eux  aussi,  ont  entrevu  les 
conséquences  de  ce  petit  événement. 

Les  enfants  yao  étudient  prières  et  catéchisme.  Un  beau  jour  nos  Yao 
se  consultent,  se  syndiquent,  se  mettent  en  grève  pour  leurs  contributions, 
qu’ils  trouvent  exorbitantes.  Ils  posent  des  conditions  au  seigneur.  Après 
une  dizaine  d’années  de  procès  coûteux  après  avoir  épuisé  avec  leur  seigneur 
toutes  les  juridictions,  une  entente  amicale  intervient:  les  Yao  ont  obtenu 
d’être  traités  comme  les  autres  fiefs.  En  retour  le  seigneur  peut  reprendre 
la  collecte  annuelle  du  coton. 
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Art.  XII:  Religion  des  Yßo-jen. 

Depuis  une  douzaine  d’années,  les  deux  villages  Yao-jen  sont  inscrits 
au  nombre  des  néophytes.  Je  ne  m’étendrai  donc  pas  sur  leurs  pratiques  su¬ 
perstitieuses.  Le  culte  publique  à  l’ancêtre  Pan-hou 1  est  interrompu.  Femmes, 
enfants,  hommes  assistaient  debout  à  ce  sacrifice  qui  revenait  tous  les  trois 
ans.  On  offrait  vin,  riz,  viande,  sapèques,  encens  etc.  Les  pagodillons  en 
tuiles  à  l’ombre  des  chênes  séculaires  gisent  à  terre,  sans  que  quelqu’un  ose 
encore  y  toucher.  Les  planchettes,  tablettes,  inscriptions  superstitieuses  sont 
brûlées,  les  bols  remplis  de  cendre  jetés  au  vent.  Les  nœuds  faits  dans  des 
cordes  de  paille,  les  lamelles  de  bambous  entaillées,  chaque  entaille,  écor¬ 
chure  représentant  une  somme  respectable  promise  au  démon  à  la  suite  d’une 
maladie:  tout  a  été  arraché  par  le  missionnaire  assumant  sur  lui  de  payer 
la  dette  et  de  liquider  l’obligation  avec  le  démon  créancier.  On  ne  voit  plus 
rarement  un  foyer  superstitieux,  où  l’on  a  sacrifié  pour  guérir  d’une  maladie. 

En  se  tournant  des  hauteurs  qu’habitent  nos  Yao-jen  vers  le  soleil  le¬ 
vant,  on  aperçoit,  au  delà  de  la  plaine  de  Ouang-mou,  une  haute  chaîne 
de  montagnes,  dont  les  cimes  se  perdent  dans  les  nuages.  Les  premiers 
contreforts  sont  en  terre  cultivable,  le  coton  y  pousse  et  les  Y-jen  les  culti¬ 
vent:  ce  sont  les  Hoa-chan  «montagnes  à  coton».  Au  loin  les  monts  escar¬ 
pés  en  pierre  abrupts,  dentelles  gigantesques,  gorges  horribles  d’après  l’ex¬ 
pression  du  pays  sën-të-hiong,  présentent  un  aspect  effrayant.  Le  coton  ne 
pousse  pas  sur  ces  hauteurs,  on  n’y  peut  cultiver  que  le  chanvre;  de  là  leur 
nom  de  Ma-chan  «montagnes  à  chanvre».  Les  habitants  de  ces  montagnes 
sont  appelés  des  7 chouan-ma-jen  c’est-à-dire  «Hommes  s’habillant  de  chanvre». 
Ce  sont  des  Miao,  surtout  c’est  la  tribu  des  Pë-miao  «Miao  blancs».  C’>est 
ces  Pë-miao  que  je  parlerai  après  les  données  sur  les  Yao-jen. 

Du  haut  du  promontoire  qui  s’avance  on  aperçoit  le  fleuve  comme 
un  long  fil  argenté  serpentant  à  travers  la  vallée  verdoyante.  Les  deux 
rives  sont  occupés  par  une  population  de  la  tribu  Y-jen:  les  villages  s’éche¬ 
lonnent  des  deux  côtés,  alternant  avec  les  rizières  et  les  plantations  de  la 
canne  à  sucre  et  du  camphre.  En  prenant  passage  sur  une  de  ses  nombreu¬ 
ses  barques  qui  sillonnent  le  fleuve,  une  journée  suffit  pour  le  voyage.  En 
débarquant  en  aval  de  la  préfecture  de  Tche-fong  à  gauche,  on  est  dans  le  pays 
de  Lo-fou.  Il  ne  reste  qu’à  escalader  les  Ma-chan  pour  trouver  ces  hameaux 
chrétiens  des  Pë-miao.  Cette  chaîne  de  montagnes  s’étend  à  une  distance  de 
quelques  journées  de  route,  que  dis-je?  de  journées  de  voyage  à  travers  des 
sentiers  pierreux  que  nos  Miao  intitulent  pompeusement  du  titre  de  grande  route. 

Outre  cette  transition  géographique,  je  voudrais  signaler  entre  les  Yao 
et  les  Pë-miao  un  autre  rapprochement,  un  autre  lien.  Chez  les  Pë'-miao  des 
Ma-chan  j’ai  constaté  de  visu  des  croix  brodées  sur  leurs  habits,  ils  ont  le 
culte  de  la  croix,  de  même  que  des  auteurs  ont  noté  ce  culte  du  signe  de 
la  rédemption  chez  les  Yao-jen.  Je  vais  donc  en  guise  de  transition  in- 
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tercaler  un  chapitre  sur  le  Culte  de  la  Croix  chez  les  Yao  les  Pë-miao  et 
d’autres  races  aborigènes  du  Kouy-tcheou. 

Art.  XIII:  Culte  antique  de  la  Croix. 

Les  missionnaires  du  Kouy-tcheou  ont  souvent  signalé  ce  culte  de  la 
croix  chez  les  aborigènes  de'  notre  province.  Je  commencerai  donc  par  citer 
leurs  témoignages. 

Pour  mettre  un  peu  d’ordre,  je  ramène  à  trois  points  les  témoignages 
des  missionnaires  au  sujet  de  ces  croix.  A.  Croix  tracée  sur  le  front.  B.  Croix 
sur  les  vêtements.  C.  Culte  d’une  croix  en  bois. 

A.  Croix  tracée  sur  le  front. 

Mgr.  Lions,  Vicaire  apostolique  du  Kouy-tcheou,  s’exprime  ainsi:  «Il  y  a 
une  espèce  de  Miao-tse  ou  Barbares,  qui  portent  une  croix  sur  le  front,  en 
peinture».  Non  seulement  j’ai  souvent  entendu  affirmer  cette  pratique  de  tra¬ 
cer  une  croix;  mais  de  mes  yeux,  j’ai  vu  trois  fois  de’ ces  croix  sur  le  front  des 
enfants  païens.  Voici  l’explication  que  m’a  donné  un  nominé  Ouang,  vieillard 
néophyte  de  la  sous-préfecture  de  U-kin-hien.  «Autrefois  étant  païen,  me 
dit-il,  je  pratiquais  la  chose  comme  tout  le  monde.  Avec  le  doigt  on  prend 
un  peu  de  suie  sous  la  marmite,  on  trace  la  croix  sur  le  front  de  l’enfant 
qu’on  porte,  en  lui  disant:  «Pars  bien  portant  et  reviens  de  même».  Cela 
empêche  qu’il  arrive  malheur  de  la  part  du  diable.  Un  autre  nouveau  converti, 
Louy,  du  pays  de  Che-tsien-fou,  me  confirma  cette  manière  de  voir  des  pa¬ 
ïens  au  sujet  de  ces  croix.  Quand  un  enfant  en  sortant  est  pris  de  frayeur 
on  lui  dit  en  le  caressant:  «Ne  pleure  pas,  ne  crains  rien,  je  vais  te  tracer 
une  croix  sur  le  front  et  les  diables  ne  viendront  pas  te  nuire»., 

C’est,  comme  on  voit,  dans  la  conviction  païenne,  un  signe  qui  pré¬ 
serve  des  maléfices  du  démon. 

Mgr.  Faurie,  Vicaire  apostolique  de  Kouy-tcheou,  dans  ses  notes  ma¬ 
nuscrites,  signale  également  cette  pratique.  «Les  païens  du  Kouy-tcheou,  écrit- 
il,  tracent  avec  des  cendres  une  croix  sur  le  front  de  leurs  morts». 

Voici  une  autre  manière  de  tracer  une  croix.  J’ai  entendu  raconter  la 
chose  par  un  diseur  de  bonne  aventure  converti,  du  pays  de  Hin-y-hien. 
Quand  une  femme  a  donné  naissance  à  un  enfant,  on  invite  le  sorcier.  Ce¬ 
lui-ci  se  fait  une  légère  blessure  au  front.  Avec  le  sang  qui  en  découle,  il 
dessine  une  croix  sur  le  papier.  Cette  croix  est  ensuite  collée  au-dessus  de 
la  porte  d’entrée  pour  éloigner  toute  influence  diabolique  de  la  mère  et  de 
l’enfant  nouveau-né. 

B.  Croix  sur  les  habits. 

Cette  croix  brodée  que  j’ai  vue  chez  les  Pë-miao  des  Ma-chan,  j’en  trou¬ 
ve  le  signalement  dans  la  relation  d’un  des  premiers  missionnaires  de  notre 
province.  Voici  ce  qu’écrivait  le  Vénérable  Moy  en  l’an  1774:  «Un  des  mes¬ 
sagers  envoyé  au  Kouy-tcheou  est  revenu,  il  raconte  qu’il  y  avait  dans  ce 
pays  des  gens  qui  portaient  sur  leurs  habits  des  croix:  leur  en  ayant  demandé 
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le  motif,  ils  répondirent  que  ces  croix  délivraient  du  diable».  Mgr.  Fa  urie 
aussi  signale  ces  croix.  «Quelques  tribus  d’aborigènes  du  Kouy-tcheou,  dit-il, 
font  coudre  sur  leurs  habits  des  étoffes  de  couleurs  en  forme  de  croix.  11  y 
a  aussi  des  Miao  qui  portent  ainsi  des  croix  sur  les  épaules».  Il  y  a  quel¬ 
ques  années  un  missionnaire  venant  du  Kouang-sy,  Le  P.  Bazin,  me  dit  à  son 
arrivée:  «J’ai  passé  un  jour  de  marché  du  côté  de  Tse-hen.  En  voyant  tou¬ 
tes  les  femmes  y-jen  avec  des  croix  brodées  sur  le  voile  de  la  tête,  je  me 
disais:  Tout  le  monde  est  chrétien  dans  ce  pays.»  Hélas  non,  ce  sont  bien 
des  païennes  qui  brodent  ainsi  ces  croix.  Cela  ne  prouve  pas  que  le  pays 
soit  chrétien.  Cela  pourrait  tout  au  plus  prouver  que  cette  race  a  été  autre¬ 
fois  évangélisée:  en  retombant  dans  le  paganisme  ce  symbole  chrétien  aurait 
surnagé  et  aurait  été  conservé  en  souvenir.  Les  femmes  y-jen  certes  dans 
cette  broderie  n’y  voient  plus  le  sens  chrétien  d’autrefois.  La  même  remarque 
peut  s’appliquer  aux  Pë-miao  des  Ma-chan. 

A  peine  étais-je  arrivé,  que  mon  hôte  Ouang-san  appela  ses  enfants  me  faire 
le  salut  et  faire  le  souhait  de  bienvenue.  Une  fillette  de  4  à  5  ans  avait 
pour  la  circonstance  son  veston  blanc  tout  neuf,  un  col  très  large  surmontait 
ce  veston  en  chanvre  et  encadrait  toute  la  tête  de  la  petite.  Sur  ce  col  brodé  se 
dégageait  trois  croix  également  assez  artistement  brodées.  Pour  toute  explication 
on  me  dit  que  c’était  un  ornement.  Le  lendemain  un  voisin  pë-miao  vint  me 
tenir  compagnie  auprès  du  feu,  la  neige  tombait  à  gros  flocons.  Mataië , 
c’était  le  nom  de  ce  néophyte,  me  fournit  d’autres  renseignements.  Outre  ces 
croix  brodées  les  Pë-miao  font  coudre  sur  le  dos  de  l’habit,  une  croix  en 
toile  de  couleur.  «Moi-même,  me  dit  le  narrateur,  j’ai  porté  cette  croix  il 
y  a  de  cela  quelques  années.»  —  «Dans  quel  but?»  —  «C’est  pour  faire  du  poii- 
patse»1.  Quand  le  patse  n’est  pas  heureux,  que  rien  ne  réussit  qu’on  semble 
voué  à  un  sort  malheureux,  à  la  maladie:  on  fait  coudre  cette  croix  pour 
conjurer  ces  malheurs. 

Dans  la  langue  pë-miao  l’habit  qui  porte  cette  croix  se  dit:  tchao- 
ploum-gaoup tandis  que  l’effet  de  conjurer  les  malheurs  se  dit:  ntsi-teou. 
Malgré  ces  explications  vagues  provenant  de  la  conception  fausse  que  le 
bonheur  vient  des  huit  caractères  qui  fixent  la  date  de  la  naissance  d’un 
homme,  on  entrevoit  que  nos  Pë-miao  emploient  cette  croix  comme  un  pré¬ 
servatif  de  malheur,  ayant  l’efficacité  de  procurer  la  santé,  la  réussite  dans 
les  affaires,  le  bonheur,  en  un  mot  sous  tous  les  points  de  vue,  même  d’éloi¬ 
gner  les  maléfices  du  démon. 

C.  Culte  rendu  à  une  croix  en  bois. 

J’ai  déjà  parlé  plus  haut  d’une  tribu  miao,  les  Lao  Pien  habitant  le 
Miao-tchong  au  Kouang-sy:  ils  dressent  une  croix  sur  le  tombeau  de  leurs 
morts.  Cette  pratique,  en  usage  dans  une  province  voisine,  vient  comme  on 
va  voir  du  Kouy-tcheou. 


1  Mot-à-mot  -réparer  le  deficit  provenant  des  huit  caractères  date  de  la  naissance»,  (’’est 
comme  l’étoile  bonne  ou  mauvaise  de  chacun.  La  croix  rend  bonne  cette  étoile  cpii  menace  de 
devenir  mauvaise. 
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Tchë-gai  est  une  chrétienté  à  trente  lys  de  la  sous-préfecture  de  Sin- 
tcheou.  Le  soir  à  la  veillée,  le  vieux  catéchiste  Ly  Kong  nous  signala  cette 
pratique  d’ériger  une  croix  sur  les  tombes  dans  un  village  miao,  ses  fermiers. 
Au  tournant  d’une  gorge,  notre  arrivée  est  signalée  par  une  décharge  géné¬ 
rale  de  leurs  fusils  de  chasse.  Tout  le  village  est  sur  pied.  Pour  eux  le  clou 
c’est  un  dîner  copieux,  offert  à  leurs  visiteurs  et  à  eux-mêmes.  Pour  nous 
c’est  les  croix  en  bois,  qui  nous  intéressent  dans  ce  voyage.  Leurs  explica¬ 
tions  confirment  les  dires  du  vieux  Ly  Kong. 

Ils  placent  sur  la  tombe  cette  croix  environ  de  2  pieds  de  haut;  à  cô¬ 
té  de  la  croix  ils  placent  une  cruche  remplie  d’eau.  Maintenant  voici  leur 
docte  explication  à  eux.  Pourquoi  ce  cruchon  poreux  rempli  d’eau  et  qui 
semble  rappeler  l’eau  bénite?  «Mais  si  le  mort  a  soif  il  peut  boire»,  me  dit 
un  des  Lao-pien.  Pour  la  croix  ils  disent  que  c’est  le  mou  ma,  genre  tréteau, 
dont  se  servent  les  menuisiers  pour  leur  travail,  littéralement  le  «cheval  de 
bois»1,  et,  en  effet,  cet  instrument  est  en  partie  formé  de  deux  pièces  de 
bois  croisées. 

Cette  tribu  a  encore  cela  de  particulier  pour  ses  morts  d’exposer  deux 
ou  trois  jours  le  cadavre  dans  la  cabane.  Aussitôt  qu’il  a  rendu  le  dernier 
soupir  il  est  porté  hors  la  maison,  où  l’on  dresse  une  hutte  en  branchages 
sous  laquelle  reste  le  mort  quelques  jours  avant  l’enterrement.  Les  Lao-pien 
célèbrent  le  nouvel  an  la  VIIIme  lune.  Voici  l’explication  de  ces  déroga¬ 
tions  à  la  manière  de  faire  de  leurs  voisins:  Notre  ancêtre  fut  appelé  par 
l’empereur  pour  partir  en  guerre.  Désolé  de  ne  pouvoir  célébrer  le  nouvel 
an  il  anticipa  de  quatre  mois  les  cérémonies.  Il  ne  devait  pas  revenir  vivant  de 
cette  expédition;  on  ne  vit  revenir  que  son  cadavre  qui  ne  rentra  pas  dans 
la  maison  et  resta  exposé  devant  la  porte  d’entrée. 

Cette  croix  a-t-elle  quelques  rapports  avec  cette  exposition  sur  des  tré¬ 
teaux?  Je  ne  le  pense  pas.  Eux-mêmes  avouent  ignorer  le  sens  de  cette  croix. 
C’est  une  vieille  coutume,  me  dirent-ils,  apportée  par  nos  ancêtres  venus  du 
Kouy-tcheou.  Nous  sommes  venus  de  Gan-chouen,  à  peine  une  centaine 
d’années.  Le  costume  de  ces  Miao  rappelle  celui  des  Hoa-miao  ou  Pien- 
teou-miao  du  Kouy-tcheou,  sauf  que  les  femmes  dans  ces  montagnes  lais¬ 
sent  flotter  leur  chevelure  sur  leurs  épaules;  au  Kouy-tcheou  elles  les  réunis¬ 
sent  en  tresses.  Les  cheveux  sont  fixés  par  un  grand  peigne  laqué,  sur  un 
côté  de  la  tête.  C’est  de  là  sans  doute  que  vient  leur  nom  de  Pien-teou,  tête 
penchée,  et  ici  le  nom  abregé  Lao-pien,  littéralement  les  «Vieux  Penchés». 

Mais  retrouve-t-on  des  traces  de  ce  culte  de  la  croix  au  Kouy-tcheou 
dans  le  pays  de  Gan-chouen,  d’où  ces  Lao-pien  se  disent  venus? 

Voici  d’abord  le  témoignage  de  Monseigneur  Lions,  je  rapporte  le  pas¬ 
sage,  malgré  sa  longueur,  au  sujet  des  Tchong-kia-miao  d’après  sa  classifica- 


1  Cet  instrument  en  leur  idiome  se  dit  neïng  tong.  Tong  signifie  arbre  ;  neïng  se  tra¬ 
duit  par  cheval  en  leur  langue.  Le  mort  reste  trois  jours  exposé  sur  ce  tréteau  sans  cercueil 
couvert  de  pierres.  Les  parents  offrent  des  buffles,  on  remet  le  bout  de  la  corde  entre  les 
mains  du  mort.  La  viande  est  partagée,  parts  égales  entre  les  hôtes.  La  famille  du  mort  a 
droit  à  la  peau.  Après  le  troisième  jour  il  est  porté  au  tombeau  sur  une  échelle.  On  ne  dresse 
pas  la  croix  sur  la  tombe  des  enfants. 
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tion  que  je  crois  inexacte.  «On  trouve  chez  les  Tchong-kia  de  certains  pa¬ 
rages  le  culte  d’une  croix  en  bois.  Ces  croix  ordinairement  d’un  mètre  de  haut 
se  composent  de  deux  morceaux  de  bois  informes  croisés  à  la  manière  des 
croix  chrétiennes,  moins  le  titre.  Les  bras  de  ces  croix  sont  proportionnelle¬ 
ment  plus  longs,  que  dans  les  croix  des  chrétiens.  La  partie  au  dessus  des 
bras  est  très  courte.  On  plante  cette  croix  sous  un  grand  arbre  sacré,  qu’on 
trouve  partout  près  des  gros  villages  tchong-kia.  Il  n’est  permis  de  planter 
cette  croix  que  dans  le  village  où  habite  un  mâ-teou,  c’est-à-dire  chef  de  can¬ 
ton  indépendant,  ordinairement  de  race  féodale.  Les  petits  chefs  n’ont  pas  le 
droit  à  cette  croix  Pao-ky-tou ;  ces  mots  ont  un  sens  sacré  et  se  traduisent: 
Père,  Esprit-saint1.  Dans  le  temps  on  ne  faisait  aucune  superstition  devant 
cette  croix.  Après  la  nouvelle  année  le  mâ-teou,  accompagné  d’un  grand 
nombre  de  villageois,  allait  en  procession  vénérer  la  croix,  cette  divinité  in¬ 
connue.  On  lui  demandait  de  bénir  les  familles,  d’écarter  les  maladies,  d’ac¬ 
corder  une  bonne  récolte  et  de  préserver  les  animaux  de  la  peste.  Maintenant 
cet  usage  existe  encore,  mais  on  y  mêle  les  superstitions  chinoises:  papier- 
monnaie,  bâtonnets  d’encens,  morceaux  de  toiles  troués  pour  la  recouvrir, 
tout  comme  les  idoles.  Cette  croix  se  retrouve  seulement  dans  certains  pa¬ 
rages  de  Lang-tay,  Chouy-tcheu.  On  en  trouverait,  m’a-t-on  dit,  quelque  part 
au  Kouang-sy.» 

«Les  Tchong-kia- miao  ignorent  l’origine  de  ces  croix,  mais  les  regardent 
comme  un  signe  sacré,  capable  de  les  bénir  et  les  protéger  entre  les  esprits 
malins.  Le  vénérable  martyr  Lou-Tin-mey  m’a  raconté  ainsi  l’origine  de  leurs 
croix.  Leurs  ancêtres  étant  encore  au  Kiang-sy,  en  creusant  la  terre,  ont 
trouvé  une  croix  avec  des  caractères  inconnus.  Ils  ont  vu  dans  cette  croix 
une  chose  sacrée,  peut-être  y  avait-il  quelques  signes  de  protection.  Ce  se¬ 
rait  de  là,  me  dit-il,  que  vient  l’usage  de  vénérer  la  croix;  usage  qu’ils  n’ont 
pas  abandonné  en  émigrant  au  Kouy-tcheou.  Cette  explication  est-ce  bien  la 
véritable  origine  de  ce  culte?  j’en  doute». 

Après  ces  détails  donnés  vers  1853,  par  le  Vicaire  apostolique,  qui  alors 
vivait  au  milieu  de  ces  Tchong-kia,  voici  ce  que  j’ai  entendu  affirmer  par  un 
missionnaire,  le  P.  Fayet:  Dans  un  gros  village  à  une  trentaine  de  lys 
de  Gan-chouen,  nous  comptons  quelques  familles  de  néophytes.  Chaque  année 
la  population  païenne  dresse  une  croix  neuve  dans  le  pagodillon  du  village. 
La  vieille,  celle  de  l’année  précédente,  est  mise  de  côté,  et  c’est  la  nouvelle 
qui  est  l’objet  de  leur  culte  superstitieux.  Bien  des  missionnaires  ont  vu  ces 
croix,  entre  autres:  les  PP.  Roux,  Dürr,  Michel  etc.  Ce  dernier  dans  un 
compte-rendu  écrit:  «Etant  un  jour  à  Mao-keou,  tout  le  village  se  rendit  en 
procession  vénérer  cette  croix:  il  n’y  a  que  moi  et  mes  chrétiens,  les  vrais 
adorateurs  de  la  croix,  qui  nous  abstinrent  de  prendre  part  à  cette  proces¬ 
sion  superstitieuse». 

Dans  les  lignes  précédentes,  les  missionnaires  parlent  évidemment  d’une 
croix  en  bois,  érigée  sous  le  Incus  sacré:  c’est  le  culte  public  de  cette 
race  au  che-chen  de  la  localité,  c.-à-d.  à  l’Esprit  protecteur  du  village.  Un 

1  I Pao  signifierait  grand-père,  aïeul,  Ky-tou  semble  indiquer  le  commencement.  Le  sens 
me  paraît  plutôt  devoir  se  traduire  par  «l’Ancêtre».  P.  Schotter.] 
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catéchiste  de  ces  pays  me  dit  que  même  là  où  l’on  vénérait  la  croix,  on 
rencontrait  cette  petite  pagode;  c’est,  disent  les  indigènes,  la  Maison  de 
la  mère  de  la  croix.  Si  dans  le  culte  de  la  croix,  on  reconnaît  un 
vestige  de  la  croix  du  Calvaire,  on  dirait  que  nos  indigènes  n’ont  pas  séparé, 
dans  leur  souvenir  celle  «quae  stabat  juxta  crucem  lacrymosa,  dum  pende- 
bat  Filius». 

Cette  substitution  du  signe  sacré  de  la  rédemption  s’explique  assez  faci¬ 
lement  sous  le  lucus  sacré.  Il  y  a  cinq  ans,  le  P.  Thirion  eut  le  bonheur 
d’inscrire  dans  ce  pays-ci  une  centaine  de  villages  au  nombre  des  néophytes. 
Partout  il  renversa  le  pagodillon  du  che-chen  avec  l’entrain  de  la  jeunesse: 
abattre  les  arbres  sacrés  d’une  forêt  séculaire,  eut  été  le  travail  d’une 
escouade  de  bûcherons.  Il  ne  pouvait  compter  sur  le  concours  des  néophytes  : 
ceux-ci,  les  premières  années,  n’oseraient  même  pas  toucher  ces  bois.  Notre 
confrère  tourna  la  difficulté  en  élevant  sous  le  lucus  béni  par  l’aspersion  de 
l’eau  bénite,  une  belle  croix  à  la  place  du  che-chen.  Si  ces  pays  (quod  Deus 
avertati)  quittaient  les  pratiques  religieuses  pour  reprendre  leurs  superstitions 
il  ne  serait  pas  étonnant  que  la  croix  soit  conservée  dans  l’un  ou  l’autre 
village.  J’ai  été  témoin  de  cette  inconséquence  :  des  familles  retournant  au 
paganisme  brûlaient  des  bâtonnets  d’encens  devant  de  saintes  images  ou  même 
devant  la  croix,  tout  comme  devant  les  idoles. 

Voici  maintenant  encore  une  autre  manière  d’avoir  recours  à  la  vertu 
de  ce  signe  de  rédemption.  Le  fait  m’a  été  relaté  par  un  catéchiste  Yu  de 
Mo-you-se.  «Quelqu’un  vient-il  à  mourir,  dit-il,  après  avoir  rendu  le  dernier 
soupir,  on  pratique  dans  la  toiture,  au  dessus  du  lit  du  mort,  une  ouverture 
et  dans  cette  ouverture  du  toit  on  suspend  une  petite  croix  en  bois.  C’est 
une  pratique  répandue,  ajouta-t-il,  dans  le  pays  de  Hin-y-hien,  mon  lieu  d’o¬ 
rigine,  où  j’ai  été  témoin  oculaire  de  cette  pratique  dans  la  famille  indigène 
de  Ho-lao-liou,  dans  le  village  de  Ta-pang,  à  35  lys  de  la  ville  de  Hin-y-hien. 
A  cette  époque  tout  ce  pays  était  entièrement  païen.» 

La  Croix  sert  aussi  dans  les  pratiques  superstitieuses  des  Yao-jen ,  non 
pas,  à  ma  connaissance,  chez  nos  Yao  du  Kouy-tcheou,  mais  chez  cette  tribu 
établie  au  Tonkin.  Voici,  pour  terminer  ces  témoignages,  ce  qu’écrit 
Mr.  Maire  dans  sa  notice  sur  cette  race:  «Ce  qu’il  y  a  de  remarquable  c’est 
que  non  seulement  comme  dans  la  religion  catholique,  le  prêtre  est  assisté 
durant  les  prières  par  un  diacre  et  un  sous-diacre,  mais  que  la  croix,  cet 
emblème  chrétien,  apparaît  ici.  Elle  est  en  bambou:  la  tête  de  la  croix  et 
les  extrémités  des  bras  sont  munis  de  godets  de  porcelaine  renfermant  du 
riz  ou  de  la  nourriture.  Pendant  tout  le  temps  des  incantations  ou  prières, 
le  sous-diacre  tient  la  croix  en  face  du  prêtre,  comme  cela  se  fait  dans  la 
religion  chrétienne,  notamment  à  l’absoute  dans  les  cérémonies  de  l’enterre¬ 
ment.  Il  ne  m’a  pas  été  possible  de  savoir  à  quelle  époque  remontait  ce 
rite?  qui  l’avait  institué?  et  que  signifiait  cet  emblème  chrétien?»1  Malgré  la 
tournure  dubitative  qui  termine  ce  passage  du  lieutenant  d’infanterie  coloniale 
il  laisse  percer  des  allusions  tendancieuses.  Parmi  les  sorciers  yao  il  retrouve 


Mans.  Annales  de  l’Institut  colonial,  1904,  Marseille. 
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tous  les  degrés  de  la  hiérarchie  catholique:  grand-prêtre,  archi-prêtre,  diacre 
et  sous-diacre  etc.  Que  dirait  notre  auteur  si  dans  une  troupe  de  villageois 
yao  armés,  on  voulait  retrouver  tous  les  grades  militaires  sous  prétexte  que 
tous  sont  armés  d’un  couteau,  tous  comme  les  officiers  portent  une  épée! 
Qu’en  est-il  de  la  croix  en  bambou?  Cette  pratique  superstitieuse  semble 
être  ce  que  les  sorciers  appellent  faire  du  pou  leang,  refaire  de  la  nourriture 
pour  soutenir  l’âme  défaillante.  La  maladie  et  la  vieillesse  affaiblissent  l’âme. 
Celle-ci  semble  vouloir  quitter  le  corps:  on  appelle  le  sorcier.  Celui-ci  dans 
ces  godets  lui  prépare  une  nouvelle  nourriture  qui  guérira  la  maladie,  et 
donnera  une  nouvelle  vigueur  aux  vieillards. 

Souvent  j’ai  eu  l’occasion  de  détruire  ces  bambous  croisés  et  de  nourrir 
les  poules  de  la  maison  avec  le  riz  que  renferment  les  godets,  sans  soupçon¬ 
ner  une  ressemblance  avec  la  croix  chrétienne.  Notre  auteur  semble  trop 
enclin  à  retrouver  dans  les  superstitions  des  Yao-jen  du  Tonkin  des  res¬ 
semblances  avec  le  culte  catholique.  Voici  ce  qu’il  ajoute  aux  lignes  précé¬ 
dentes:  «J’ai  pu  faire  encore  une  autre  remarque:  c’est  qu’avant  d’officier 
le  prêtre  [lisez:  le  sorcier  yao\,  élève  les  extrémités  brodées  du  turban, 
comme  on  élève  l’encensoir,  il  s’en  serre  ensuite  la  tête».  Passe  encore  si  le 
turban  brodé  portait  comme  l’étole  ou  le  voile  des  femmes  indigènes  une 
croix  brodée,  mais  j’avoue  n’avoir  jamais  constaté  cet  emblème  brodé  sur 
l’habit  Yao-jen  et  je  n’aperçois  guère  la  ressemblance  avec  le  culte  chrétien. 

Avant  de  quitter  le  Tonkin  remarquons  encore  que  le  P.  de  Rho¬ 
des,  apôtre  de  ce  pays  vers  1650,  trouva  chez  la  population  païenne  la 
coutume  de  signer  d’une  croix  le  front  des  enfants  malades.  Ce  petit  détail 
nous  servira  à  fixer  l’époque  probable  de  l’origine  de  ce  culte  de  la  croix 
au  Kouy-tcheou. 

D.  Origine  du  culte  de  la  croix. 

Monseigneur  P  otti  er,  Vicaire  apostolique  du  Se-tchouen  et  du  Kouy- 
tcheou  (1769-1792)  concluait  de  l’existence  de  ces  croix  à  une  évangélisation 
antérieure,  relativement  récente,  des  habitants  du  Kouy-tcheou  par  les  Jésuites. 
Le  P.  Turcotti  fut  le  premier  Vicaire  apostolique  en  1702,  mais  il  n’est 
pas  sûr  qu’il  vint  dans  notre  province.  D’ailleurs  ces  croix  sont  antérieures 
à  cette  époque.  Dans  l’état  actuel  de  nos  connaissances  des  faits  relatifs  au  culte 
de  la  croix  parmi  ces  tribus  aborigènes,  il  me  paraît  prématuré  de  former  une 
théorie  sur  son  origine.  Je  me  borne  à  signaler  encore  un  fait  qui,  un  jour 
peut-être,  aidera  à  découvrir  le  vraie  origine  de  cet  intéressant  usage. 
Le  catéchiste  qui  me  parlait  de  la  croix  tracée  avec  le  sang  du  sorcier 
ajoute:  «Ce  ne  sont  que  les  «sorciers  changtan »,  c’-à-d.  ceux  de  la  classe 
supérieure,  qui  pratiquent  ce  rite  et  non  ceux  de  classe  inférieure:  or  les 
sorciers  de  la  classe  haute  comptent  comme  premier  maître  Damo.  C’est 
ce  Damo-poussah  qu’on  a  voulu  identifier  avec  S.  Thomas  l’apôtre.  Ce 
dieu  Damo  se  retrouve  souvent  au  Kouy-tcheou.  Dans  la  sous-préfecture 
de  Ou-tchouan,  près  de  Mao-tien,  une  montagne  porte  le  nom  de  Damogaï, 
«rocher  de  Damo ».  Sur  le  chemin  de  Tsen-y  il  y  a  «l’hôtellerie  de  Damo », 
le  maître  d’hôtel  ayant  orné  son  auberge  de  l’image  de  cette  idole  étrangère. 


Grenier  rond  monté  sur  des  pilotis  chez  les  Miaos, 

pour  garantie  contre  les  rats 


Village  indigène  miao, 
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Par  toute  la  province  on  trouve  des  pagodes  dédiées  à  Damo.  Le  bonze  gardien 
de  ce  temple  dans  la  ville  de  Long-ly  me  disait:  «C’est  un  dieu  étranger,  ce 
Damo,  comme  le  montre  bien  son  costume».  La  secte  des  jeûneurs,  récitant 
leurs  prières,  commence  par  invoquer  Damo.  «Les  six  premiers  maîtres,  me 
dit  un  jeûneur  converti,  étaient  des  saints,  ceux  qui  vinrent  après  ces  six  ne 
furent  plus  que  des  hommes  ordinaires  vivant  mariés,  comme  tout  le  monde, 
et  n’imitant  plus  Damo».  Vers  1820  un  grand  nombre  de  cette  secte,  inti¬ 
tulée  Damo-kiao  «religion  de  Damo »  se  convertirent  comme  le  rapporte 
Mgr.  Fontana.  Les  noms  des  premiers  saints  qui  prêchèrent  cette  doctrine 
des  jeûneurs  n’ont  pas  une  tournure  chinoise,  mais  étrangère. 


Chapitre  II.  Groupe  des  Tribus  Pë-miao  ou  Miao  Blancs. 

Art.  1:  Etymologie  du  mot  Pë-miao. 

Le  nom  des  Miao  Blancs  vient  de  leurs  habits  bariolés  où  cependant 
la  couleur  blanche  domine.  En  leur  langue  ils  s’appellent  Mong-tleou.  Mong , 
comme  je  l’ai  déjà  dit,  signifie  la  race,  la  famille;  tleou  veut-dire  blanc,  en 
leur  idiome  pë-miao.  On  les  désigne  encore  sous  les  noms  de  Ma-chan-jen 
ou  Tchouan-ma-ti  «hommes  des  montagnes  à  chanvre»,  ou  «habillés  de 
chanvre»,  en  opposition  avec  les  Y-jen,  qui  habitent  les  Hoa-chan,  «pays  à  co¬ 
ton».  Le  Chinois,  par  contre,  plante  le  mûrier,  élève  le  ver  à  soie,  il  a  la 
spécialité  de  s’habiller  de  soie. 

Monseigneur  Lions,  dans  ses  Notes,  dit  à  leur  sujet:  «On  rencontre  les 
Pë-miao  disséminés  sur  toutes  les  hautes  montagnes  du  Kouy-tcheou,  surtout 
vers  le  midi  et  le  centre  de  la  province.  Partout  ils  ont  conservé  la  même 
simplicité  dans  leur  costume  et  dans  la  construction  de  leurs  cabanes».  Ce 
que  dit  ce  prélat  du  Kouy-tcheou,  on  peut  le  dire  aussi,  proportions  gardées, 
des  provinces  voisines.  Les  abruptes  montagnes  inhabitables  pour  tout  autre 
homme,  semblent  être  l’apanage  du  Pë-miao. 

Mr.  Vial,  au  centre  du  Yun-nan,  parlant  des  Miao  a  pour  paroissiens 
des  barbares  de  cette  couleur1.  Les  Miao,  au  midi  de  cette  province,  qui  se 
sont  convertis,  du  côté  de  Mong-tse  et  dans  le  pays  limitrophe  du  Tonkin 
et  Kouang-sy,  sont  des  Pë-miao. 

Mr.  Francis  Garnier,  dans  sa  relation  de  voyage,  signale  au  nord,  sur 
les  bords  du  fleuve  bleu,  les  Leng-ky-miao ,  mieux  Long-ky-miao.2  Ces  Long- 
ky-miao  ne  sont  autres  que  nos  Pë-miao,  dont  ils  parlent  le  dialecte. 

On  retrouve  ces  barbares  dans  le  Kien-tchang  (Se-tchouen).  C’est  surtout 
dans  la  province  du  Kouang-sy  qu’ils  sont  nombreux.  C’est  à  cette  tribu  que 
se  rattache,  en  grande  partie,  la  population  du  Miao-tchong  ou  Vallon  des 
Miao.  Je  crois  inexact  ce  que  dit  Mgr.  Lions  «que  cette  tribu  est  la  plus 
rapprochée  de  son  anéantissement,  de  son  dépérissement».  Au  Kouy-tcheou, 
on  rencontre  un  peu  partout  des  représentants  de  cette  couleur.  C’est  surtout 


1  Mission  Catholiques,  année  1901. 

3  Long-ky  est  une  localité  cachée  dans  les  hautes  montagnes  où  le  séminaire  de  la 
mission  chercha  un  abri  devant  la  persécution. 
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dans  les  montagnes  du  Lo-fou,  Sang-lang  et  Kouy-hoa  qu’ils  forment  d’im¬ 
portantes  agglomérations  sur  une  étendue  de  quelques  journées  de  mon¬ 
tagnes.  Autour  de  Hin-y  on  rencontre  de  nombreux  hameaux;  même  quelques 
familles  se  sont  inscrites  au  nombre  des  néophytes. 

S’ils  ne  sont  pas  encore  rapprochés  de  leur  anéantissement,  on  peut 
concéder  que  c’est  la  tribu  la  plus  méprisée,  la  plus  déconsidérée  par  leurs 
congénères,  les  Miao  eux-mêmes.  Voici  comme  s’exprime  un  néophyte  hë- 
miao  (Miao  Noir),  petit  chef  du  pays.  «Les  Pë-miao  alors,  lui  disais-je,  dif¬ 
fèrent  de  ta  tribu,  vous  les  Noirs?  Eux  revendiquent  d’être  les  plus  puissants, 
les  plus  civilisés  parmi  les  Miao.»  «Oh  oui!  la  différence  est  grande,  me 
répondit-il.  Nous  les  Noirs  et  autres  tribus  nous  sommes  originaires  du  pays, 
du  centre  du  Kouy-tcheou.  Les  Pë-miao  et  quelques  autres  tribus  du  même 
acabit:  les  Fleuris,  les  Foncés  etc.  ce  n’est  pas  comme  nous.  Eux  sont  des 
Miao  tout  à  fait  miao :  ce  sont  des  venus  d’ailleurs,  leur  otse  est  dans  le 
bas  pays  du  Kouang-sy  ou  ailleurs.»  Cette  expression  ôtse,  intraduisible,  si¬ 
gnifie  leur  berceau,  leur  nid,  ou  mieux  leur  niche! 

* 

Ils  sont  considérés  comme  les  plus  grossiers  parmi  les  Miao. 

Art.  Il:  Origine  des  Pë-miao. 

Nos  Blancs  dans  les  Ma-chan,  tout  en  se  reconnaissant  en  parenté  avec 
les  Pë-miao  du  Miao-tchong,  ne  se  disent  pas  venus  du  Kouang-sy.  Ils  auraient 
habités  le  Kouy-tcheou  septentrional,  le  pays  de  Tong-tse-hien.  Ils  ont  émigré 
de  ces  contrées  à  peine  depuis  trois  ou  quatre  générations.  Vers  1880  tout 
le  midi  de  notre  province  fut  dévasté,  dépeuplé,  à  la  suite  de  la  grande  ré¬ 
volte  de  la  race  y-jen.  Le  vide  s’était  fait  :  on  n’entendait  plus  aboyer  un 
chien,  ni  chanter  un  coq,  suivant  l’expression  consacrée.  Les  émigrants  chi¬ 
nois  du  Se-tchuen,  où  la  population  débordait,  vinrent  remplir  les  vides. 
C’est  à  cette  époque  qu’il  faut  faire  remonter  l’arrivée  des  Pë-miao ,  entraînés 
par  le  torrent.  C’est  aussi  à  ce  déplacement  qu’il  faut  attribuer  l’absence 
des  Miao  dans  le  nord  de  la  province.  En  1772,  le  Vénérable  Moÿe  pouvait 
encore  les  trouver  au  pays  de  Tsen-y,  Tong-tse  n’était  qu’un  lieu  de  passage. 
Les  Pë-miao  n’y  étaient  établis  que  depuis  quatre  générations,  ils  étaient 
venus  là,  refoulés  par  Tchao-hoang-ty,  d’une  localité  appelée  Kong-gaï-chang. 
C’est  là  que  leurs  ancêtres  avaient  habité  de  longue  date.  C’était  une  forte¬ 
resse  naturelle.  Un  seul  homme  de  front,  et  malheur  à  l’audacieux  qui  osait 
franchir  la  passerelle:  du  haut  des  rochers,  il  roulait  dans  l’abîme. 

Sont-ce  les  envahisseurs  chinois,  est-ce  la  famine  qui  leur  fit  abandonner 
ces  «montagnes  excavées»  (c’est  le  sens  du  mot  kong-gai )?  D’après  leur  tradi¬ 
tion,  c’est  l’un  et  l’autre.  Les  pauvres  Pë-miao  souffraient  là  d’une  famine 
dont  leur  descendants  racontent  les  horreurs.  On  n’avait  que  des  pêches  et 
des  prunes  sauvages.  On  mangeait  des  fèves  et  des  haricots,  mais  on  les 
mangeait,  disent-ils  quatre  à  cinq  fois  de  suite  (horrens  referol),  on  lavait 
les  excréments  humains  jusqu’à  cinq  fois  de  suite  pour  s’en  nourrir.  Le  seul 
condiment  qui  assaisonnait  cette  nourriture  répugnante,  consistait  en  une 
pincée  de  farine:  farine  noire  obtenue  en  écrasant  de  la  viande  durcie  au 
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soleil.  Nos  Ma-chan,  comparés  à  ce  pays,  dont  la  géographie  miao  ne  peut 
plus  indiquer  le  point,  sont  un  vrai  paradis. 

L’histoire  de  notre  province  signale  la  présence  des  Pë-miao  au  Kouy- 
tcheou  il  y  a  bien  des  siècles.  Ils  y  seraient  venus  avec  les  invasions  y-jen 
qui  en  expulsèrent  en  l’an  942  les  Yao-jen,  ses  primitifs  habitants.  Mainte¬ 
nant  comment  expliquer  que  les  Y-kia  possèdent  les  belles  et  fertiles  plaines, 
tandis  que  les  Pë-miao  depuis  des  siècles  peinent  et  végètent  dans  les  ab¬ 
ruptes  montagnes?  Associés  aux  Y-jen  dans  les  luttes,  comment  n’ont-ils  pas  eu 
leur  part  à  la  conquête,  leur  part  aux  larges  rizières?  Voici  la  dessus  l’his¬ 
toire  ou  plutôt  la  légende! 

Il  s’agit  sans  doute  de  l’expulsion  des  Yao-jen  vers  940  par  le  fameux 
général  Ma-in,  qui  amena  ses  troupes  du  pays  du  Fou-lan.  11  ne  restait  qu’à 
faire  le  partage  des  terres  conquises.  Chaque  soldat  choisissait  un  lot  à  sa 
convenance.  Pas  n’était  besoin  de  faire  un  écrit,  un  acte  d’achat  :  il  suffisait 
de  mettre  une  marque;  ce  signe  de  prise  de  possession  valait  titre.  Un  nœud, 
fait  avec  deux  ou  trois  tiges  d’herbes,  prouvait  qu’on  était  propriétaire. 
C’est  encore  de  nos  jours  la  coutume  dans  les  pays  Hoa-chan.  Les  mon¬ 
tagnes  sont  en  friche.  Une  famille  a-t-elle  jeté  son  dévolu  sur  une  portion  de 
cette  propriété  communale,  elle  va  nouer  quelque  nœuds  aux  limites;  averti 
le  maire  et  personne  ne  peut  plus  élever  de  prétentions,  avant  que  ces 
champs  ne  soient  retombés  en  friche.  Vous  avez  coupé  un  arbre,  une  charge 
de  bois  dans  la  montagne:  le  premier  venu  s’en  empare  par  droit  de  premier 
occupant.  Un  nœud  fait  avec  trois  tiges  d’herbes  est  fixé  sur  cet  objet:  cha¬ 
cun  sait  qu’il  a  un  propriétaire;  emporter  ce  bois  serait  un  vol. 

Cet  usage  est  bien  antique.  Les  conquérants  du  Kouy-tcheou  au  Xme  siècle 
le  connurent.  Les  Pë-miao  simplistes  se  servirent  de  tiges  d’herbes  nouées 
qu’ils  'fixèrent  sur  les  champs  et  les.  fertiles  rizières.  Le  Y-jen  plus  rusé 
fixa  sa  marque  à  une  tige  de  tse-ly,  rosier  sauvage.  Quand  au  printemps 
on  mit  le  feu  aux  herbes  des  champs,  les  signes  des  Pë-miao  disparurent, 
tandis  que  les  tiges  de  rosiers  reverdirent  sur  les  talus  des  rizières.  Les  Y-kia 
restèrent  propriétaires  des  belles  rizières  du  Kouy-tcheou  et  les  Pë-miao 
n’ayant  plus  de  titre  de  propriété  durent  se  contenter  des  montagnes  incultes 
et  sauvages  qu’ils  habitent  jusqu’à  nos  jours.  Voilà  le  récit  de  l’histoire  et 
la  tradition! 

Ce  serait  donc  à  cette  époque  que  remontent  les  tse-ly  sur  les  talus  des 
rizières  du  Kouy-tcheou.  Ces  ronces-rosiers  seraient  une  spécialité  particulière 
à  notre  province.  Voici  comme  cela  se  raconte  dans  le  langage  populaire. 
«Quand  nos  ancêtres  vinrent  émigrer  au  Kouy-tcheou  ils  ignoraient  où  était 
ce  lointain  pays.  Leur  aïeul  leur  dit  alors:  Le  Kouy-tcheou  est  bien  loin, 
marche  mon  fils,  marche  toujours,  quand  tu  trouveras  des  champs  entourés 
de  buissons  de  tse-ly,  cesse  de  marcher,  tu  es  alors  arrivé  au  Kouy-tcheou». 
Quand  la  fleur  de  cette  rose  est  tombée,  il  reste  un  fruit  épineux  de  la 
grosseur  d’une  châtaigne  non  épluchée.  En  automne  le  fruit  du  tse-ly  sau¬ 
vage  étanche  la  soif  du  voyageur.  Bien  mûr  il  est  plongé  dans  l’alcool,  au¬ 
quel  il  communique  son  parfum  spécial:  c’est  «le  vin  de  tse-ly».  Pour  l’ha¬ 
bitant  du  Kouy-tcheou,  étranger  dans  les  18  provinces  de  Chine,  ce  vin  des 
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ronces-rosiers  lui  rappelle  le  pays,  comme  ailleurs  les  pommes  et  les  pom¬ 
miers  rappellent  la  Normandie,  comme  Venise  revit  dans  le  souvenir  à  la  vue 
des  gondoles  et  des  gondoliers. 

Art.  III:  Costume  des  Pë-miao. 

La  matière  première  de  leurs  habits  est  le  chanvre,  le  chanvre  propre¬ 
ment  dit,  qui  n  est  pas  planté  par  les  autres  races.  Celles-ci  appellent  chanvre 
et  plantent  une  espèce  de  ramie  ressemblant  à  l’ortie.  Les  Pë-miao  s’en 

servent  aussi,  en  même  temps  que  du  chanvre,  pour  leur  habillement.  La 

préparation  est  longue.  La  femme  pë-miao  enlève,  tige  par  tige,  les  filaments; 
séchés,  cuits  à  l’étuve,  mouillés  à  différentes  reprises,  les  fils  sont  prêts  à 
être  filés.  Le  métier  n’est  autre  que  le  poignet  de  la  main  gauche  sur  lequel 
s’enroulent  les  fils  tordus  par  les  quatre  doigts  des  deux  mains.  Quand  elle 
porte  1  eau,  une  charge  de  bois,  quand  elle  se  rend  au  marché,  fait  visite 

aux  amis,  allaite  son  enfant:  toujours  et  partout  elle  tord  son  chanvre.  C’est 
l’occupation  de  la  petite  fillette,  ce  sera  son  travail  sa  vie  durant. 

Un  jour  je  fus  surpris  par  la  nuit  dans  les  hautes  gorges  de  Tche- 
la-ho.  Pays  inhabité,  la  trace  du  sentier  échappait,  c’est  la  demeure  des 

loups,  des  renards.  Un  de  mes  compagnons  croit  entendre  les  sons  harmo¬ 
nieux  du  lou-sen  (genre  orgue),  on  marche  dans  cette  direction.  Après 

bien  des  péripéties,  on  entend  le  chien  aboyer,  on  aperçoit  la  lumière:  il  y 
a  une  habitation.  C’était  une  cabane  pë-miao.  Après  un  repas  sommaire,  on 
fit  la  veillée  près  de  l’âtre  tout  en  se  séchant.  La  dame  du  logis  était  une 

bonne  vieille  matrone  de  93  ans,  moitié  sourde  et  presque  aveugle.  «Ma 

mère,  me  dit  alors  le  fils,  aussi  un  vieillard,  passe  ses  jours  et  ses  nuits  à  filer 
du  chanvre,  elle  se  prépare  des  habits  qu’elle  mettra  au  tombeau».  Ces  ha¬ 
bits  on  les  teindra  en  rouge  ( Miao  rouges).  La  couleur  blanche  semble 
avoir  été  même  la  couleur  pour  l’habit  des  hommes.  J’ai  autrefois  rencontré 
un  vieillard  de  cette  tribu  à  Long-ly,  habillé  de  blanc.  Quand  ils  sacrifient 
aux  ancêtres,  l’habit  du  sacrificateur  qui  assomme  le  bœuf  est  blanc. 

Les  Pë-miao  ont  adopté  en  partie  l’habit  chinois,  les  hommes  du  moins. 
On  retrouve  la  coupe  de  l’habit  encore  chez  une  tribu,  sous-division  des 

Pë-miao.  Cette  coupe,  même  pour  les  hommes,  paraît  avoir  été  commune  à 
tous  les  Miao.  C’est  «l’habit  à  quatre  tuiles»,  en  pë-miao  :  plong-plaï- 
tchao  ;  tchao  signifie  habit.  En  voici  la  description.  L’habit  tombe  jusqu’aux 
mollets,  il  est  fendu  par  devant  dans  toute  la  longueur:  La  fente  par  derrière 
et  sur  les  deux  côtés,  ne  remonte  que  jusqu’aux  reins.  Croisé  sur  la  poitrine 
il  est  retenu  par  une  ceinture  multicolore  carrelée.  Le  bas  forme  ainsi  quatre 
pans,  ayant  quelque  ressemblance  avec  les  tuiles,  ce  qui  lui  a  fait  donner 
ce  nom. 

Quant  à  la  Coiffure  des  hommes,  les  cheveux  sont  ramenés  par 
un  peigne  sur  le  front,  là  ils  sont  noués  en  rond  forme  d’escargot.  Un 
petit  turban  fait  plusieurs  fois  le  tour  de  la  tête:  c’est  là  la  coiffure  des 
hommes,  , ou  plus  exactement,  c’était  là  la  coiffure  des  hommes  miao; 
maintenant  on  la  retrouve  chez  les  T  sin- miao  et  chez  les  vieillards  pë-miao. 
Dans  le  vieux  temps  cet  «habit  à  tuiles»  et  cette  coiffure  étaient  corn- 


Femmes  lao-pien:t 

ieille  femme  à  droit  a  des  rangées  de  verroteries  autour 
de  la  tête. 


Mère  et  enfant  tsin-miao  du  pays  de  Tehenlin-telieou. 

Le  bonnet  de  l’enfant  est  chinois;  on  voit  les  croix  sur  son 
tablier.  La  mère  porte  quatre  colliers  d’argent. 


Costume  d’aborigènes  ehinoisés. 

Le  grand  collier  d’argent  est  miao.  C’est  le  costume  des 
femmes  de  seigneurs  féodaux;  elles  sont  souvent  d’origine 
chinoise,  quoique  non  ayant  pas  le  petit  pied. 
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mîmes  à  toutes  les  tribus  miao.  C’est  dans  cet  accoutrement  qu’ils  devront 
se  présenter  chez  les  aïeux,  après  la  mort,  au  risque  de  n’être  pas  reconnus 
comme  leurs  descendants,  s’ils  venaient  en  habit  chinois. 

Au  costume  des  femmes  pë-miao  appartient  d’abord  le  veston  tirant 
sur  le  blanc  avec  les  bordures  en  broderies.  La  robe  est  courte,  en  général 
plus  courte  que  chez  les  autres  tribus.  Cette  robe  se  ferme  par  devant  et  un 
large  tablier  tombe  sur  les  pieds.  Le  costume  n’a  rien  de  modeste  pour  le 
chinois  si  pudibond. 

La  coiffure  des  femmes  pë-miao  est  bien  curieuse;  elles  enroulent 
des  paquets  de  fil  de  chanvre  ou  de  coton,  de  laine  ou  de  crin  de  cheval. 
La  largeur  de  ce  chignon  original  et  particulier  à  ce  groupe  de  tribu  miao 
atteint  quelque  fois  plus  d'un  demi-mètre.  Pas  n’est  besoin  de  porter  cha¬ 
peau  de  paille  pour  se  garantir  du  soleil.  C’est  d’après  la  couleur  de 
ces  fils,  que  se  reconnaissent  les  sous-divisions  de  la  tribu.  Pour  les  Hong- 
teou-miao  les  fils  sont  rouges,  pour  les  Pie  les  fils  sont  de  couleur 
variée  etc. 

Je  ne  veux  terminer  ce  chapitre  du  costume  pë-miao  sans  mentionner 
le  collet  commun  aux  hommes  et  femmes.  Je  l’ai  déjà  mentionné:  c’est  sur 
ce  col  que  j’ai  trouvé,  richement  brodée,  la  croix.  Pour  les  circonstances 
d’apparât,  ils  portent  aussi  des  colliers  en  verroteries,  pendus  au  cou  et  de¬ 
scendant  sur  la  poitrine  :  c’est  comme  un  double,  un  triple  chapelet  multi¬ 
colore. 

Art.  IV:  La  Chasse  chez  les  Pë-miao. 

Le  Pë-miao  aime  la  chasse.  Autrefois  ses  armes  étaient  Tare  et  les 
flèches.  Elles  ne  servent  plus  qu’à  percer  les  démons  dans  leurs  pratiques 
superstitieuses.  Le  Miao  chasseur  est  armé  du  fusil  vieux  modèle.  La  manu¬ 
facture  de  ces  armes  n’est  autre  que  l’ombre  d’un  arbre  sous  lequel  le  ma¬ 
réchal-ferrant  ambulant  établit  son  enclume  portative. 

Ici,  dans  nos  montagnes,  le  porte-musc  ( moschus  moschiferus)  n’est  pas 
rare.  La  prise  rapporte  au  Miao  une  somme  assez  rondelette.  Un  piège  est 
dressé  sur  le  sentier  que  l’animal  a  l’habitude  de  suivre.  Le  pied  heurte  une 
gâchette,  un  déclanchement  se  produit,  l’animal  est  soulevé  dans  un  nœud 
coulant.  Il  importe  beaucoup  de  le  prendre  tout  vivant,  le  musc  alors  dans  une 
glande  sous  le  ventre  de  l’animal  n’est  pas  réabsorbé.  La  chaire  est  d’un 
goût  délicat. 

Pour  tuer  le  tigre  et  la  panthère  qui  dispute  au  Pë-miao  son  domaine 
montagneux,  une  flèche  empoisonnée  est  dressée  sur  le  chemin.  Deux  balais 
gigantesques  barrent  la  route  à  ces  voyageurs  nocturnes.  Le  félin  passe,  et 
souvent  la  flèche  lui  pénétré  en  pleine  poitrine.  L’usage  de  la  strychnine 
commence  à  être  connu  par  nos  Pë-miao.  En  retour  d’une  dose,  le  mission¬ 
naire  obtient  la  promesse  de  la  peau.  Je  connais  un  missionnaire  qui,  grâce 
à  cette  entente  avec  les  chausseurs  miao,  possède  un  tapis  couvrant  le  chœur 
de  son  oratoire,  une  mosaïque  en  peau  de  panthères. 

Ces  occupations  cynégétiques  demandent  une  constitution  robuste.  Nos 
Pë-miao  sont  forts,  adroits,  durs  à  la  marche. 
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Art.  V:  Danse  des  P  è- miao. 

Je  crois  qu’il  faut  distinguer  entre  danse  et  le  mois  de  danse. 

A  l’occasion  des  funérailles,  devant  le  cercueil,  nos  Pë-miao  dansent.  J’ai 
assisté  à  une  séance  dans  un  hameau  du  Ma-chan,  à  Aong-ro.  Un  néophyte 
venait  de  mourir,  il  me  légua  en  héritage  son  fils  orphelin  pour  mon  école. 
Un  tambour  en  bois  est  suspendu  au  milieu  de  la  cabane.  Toute  la  journée 
retentit  à  coups  répétés  l’annonce  lugubre.  A  mon  arrivée,  tout  le  village 
d’accourir.  Un  vieux  petit  bonhomme  réputé,  le  plus  habile  danseur,  s’empare 
du  lou-sen 1;  son  partenaire  a  les  mains  vides  et  se  tient  en  face  du  premier 
danseur.  Un  troisième  frappe  la  mesure  sur  le  tambour  de  la  grosseur  d’une 
barrique  à  vin.  Le  joueur  de  haut-bois  sautille  à  droite,  à  gauche,  s’avance, 
recule,  passe  quelquefois  sous  la  pièce  inclinée  assez  basse,  qui  soutient  le 
tambour.  L’autre  bat  aussi  la  mesure  des  deux  mains,  imite  le  premier  tout 
en  récitant  une  narration  rythmée.  Le  joueur  du  lou-sen  interrompt  la  musique, 
pour  donner  son  monologue.  Le  tambour  continue  de  battre.  Deux  à  trois 
coups  rapprochés  et  après  un  petit  intervalle  un  dernier  battement.  Du  ré¬ 
citatif,  naturellement,  je  n’en  comprenais  pas  le  premier  mot.  Pour  ne  pas  com¬ 
promettre  ma  dignité,  j’assistais  impassible.  Certains  passages  avaient  la  spé¬ 
cialité  de  provoquer  un  éclat  de  rire  général  dans  toute  l’assistance,  d’hommes 
et  de  femmes.  La  rôle  du  joueur  de  lou-sen  soufflant,  sautant,  se  penchant 
tout  le  corps,  incliné  comme  s’il  allait  s’asseoir,  est  fatiguant,  et  après  une 
demi-heure  l’homme  était  en  nage.  Ces  danses  là  avec  les  récitatifs,  connus 
surtout  des  sorciers,  des  vieillards,  reviennent  à  leurs  fêtes:  mariages,  érection 
d’une  maison  neuve,  funérailles  etc. 

Autre  chose  est  le  mois  de  danse.  J’en  parle  d’après  les  racontars 

chinois,  toujours  portés  à  exagérer  en  méprisant  ces  aborigènes.  Le  mois 

diffère  suivant  la  tribu.  C’est  ordinairement  au  printemps  que  la  jeunesse 
d’une  tribu  se  donne  rendez-vous  dans  une  plaine.  Les  jeunes  gens  jouent 
le  lou-sen ,  les  jeunes  filles  font  l’accompagnement  en  agitant  des  sonnettes. 
C’est  ainsi  qu’ils  passent  la  journée.  Les  alliances  futures  sont  projetées  ou 
plutôt  des  projets  d’alliance  déjà  conclus  entre  les  parents  se  confirment  par 
la  rencontre  des  jeunes  gens.  Ce  sont  des  entrevues  ménagées,  qui  sont 

comme  les  fiançailles  pour  mariages  en  préparation.  Je  crois  que  c’est  sous 
cet  aspect  qu’il  faut  voir  cette  coutume,  commune  à  ces  races  miao  et  y-jen. 
Loin  de  vouloir  nier  les  inconvénients  de  ces  réunions  pour  la  jeunesse  pa- 
yenne,  je  crois  cependant  que  le  Chinois  cède  à  son  penchant  de  dénigre¬ 
ment  à  l’égard  de  ces  Non-chinois,  en  n’y  voyant  que  le  mal.  Une  preuve 
en  faveur  de  cette  interprétation  plus  bénigne,  c’est  que  ces  réunions 

ont  lieu  au  su  et  vu  des  parents.  C’est  la  manière  à  eux  de  faire  salon, 
de  se  voir;  c’est  une  réunion  de  famille,  de  la  grande  famille  pë-miao. 


1  Le  lou-sen  un  instrument  à  vent  qui  rappelle  un  peu  l'orgue;  4  à  5  bambous  sont, 
comme  des  tuyaux  d’orgue,  fixés  sur  une  pièce  de  bois  creux,  qui  transmet  le  souffle  de  l'ar¬ 
tiste.  Les  tuyaux  sont  percés  comme  la  flûte.  Les  doigts  des  deux  mains,  glissant  le  long  de 
ces  tuyaux,  produisent  des  airs  variés.  Le  son  est  doux  et  mélodieux. 
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Chez  d’autres  tribus,  par  ex.  les  Noirs,  cela  se  dit  faire  du  tchài-chân 
«fouler  la  montagne»,  c’est  une  garantie  d’une  année  fertile1.  C’est  un  peu 
comme  les  combats  à  coups  de  pierre  souvent  terminés  par  des  morts  d’homme 
durant  le  nouvel  an:  c’est  le  pronostic  d’une  année  heureuse.  C’est  peut- 
être  à  ce  mois  de  danse  miao  qu’il  faut  ramener  les  foires  annuelles  de  trois 
jours  pour  la  population  y-kia  les  mey-tse-chang,  en  chinois,  «le  marché 
aux  sœurs  cadettes». 

Les  mandarins  font  des  efforts  pour  montrer  l’inconvenance  de  ces 
mœurs  non-chinoises  en  donnant  des  proclamations  affichées  sur  des  stèles  au 
bord  du  chemin.  Cela  donne  une  idée  du  style  littéraire  du  «père  et  mère  du 
peuple»  chinois,  et  barbare  à  la  fois;  mais  naturellement  ce  ne  sont  pas  ces 
tirades,  extraites  des  anciens  sages  de  la  Chine,  qui  transformeront  les  mœurs 
de  ces  aborigènes  et  opposeront  une  digue  aux  débordements  des  passions. 
Cette  littérature  pourra  chinoiser  nos  Pë-miao ,  en  recommandant  la  retenue 
extérieure.  Ce  n’est  que  la  religion  chrétienne  qui  les  civilisera  par  l’obser¬ 
vation  des  Commandements  divins. 

Art.  VI:  Le  Mariage  chez  les  Pë-miao. 

Pour  préparer  le  mariage,  les  Pë-miao  se  servent  d’entremetteurs  qui  dé¬ 
battent  les  dépenses  à  faire  pour  la  future  alliance.  La  fiancée  se  rend  à 
pied  dans  la  demeure  de  son  époux  qui  a  député  un  homme  et  une  femme 
dans  la  famille  de  la  future  pour  l’inviter  à  venir.  Les  parents  de  l’épouse 
confient  leur  enfant  à  une  vieille  matrone.  En  compagnie  de  parents  et  amis, 
à  pieds,  tout  le  monde  se  rend  chez  l’époux.  De  nos  jours  les  Pë-miao ,  en 
cela  supérieurs  aux  Y-jen,  imitent  les  Chinois.  L’épouse  après  les  noces  et 
surtout  le  ly-kin-in ,  le  prix  d’achat  versé,  cohabite  avec  son  époux.  Cette 
somme,  où  les  parents  de  l’épouse  touchent  leur  part,  n’est  autre  que 
sous  termes  voilés  le  prix  d’achat  de  la  fille.  «Pour  nous,  disait  une  vieille 
Miao  devant  des  Chinois,  nous  vendons  nos  filles,  soit;  mais  vous  Chinois, 
vous  exigez  des  présents.  N’est  ce  pas  la  même  chose?» 

Les  fiancées  pë-miao  n’on  pas  cette  profusion  de  pendants  d’oreille,  de 
bracelets,  de  colliers  d’argent  qu’on  rencontre  chez  les  autres  Miao. 

La  polygamie  est  rare  chez  les  Pë-miao. 

Art.  VII:  Funérailles  chez  les  Pë-miao. 

Actuellement,  les  Pë-miao  proprement  dits,  se  servent  de  cercueils  pour 
leurs  morts.  Détail  important:  le  mort  est  exposé  le  long  de  la  paroi  supé¬ 
rieure  de  la  cabane;  c’est  l’antique  usage.  Au-dessus  du  cercueil  est  suspendu 
un  œuf  dur,  un  arc  et  des  flèches  pour  effrayer  les  démons.  On  trouve  aussi  aux 
enterrements  bâtonnets,  papiers,  monnaies  etc.,  c’est  un  emprunt  fait 
aux  Chinois. 

Les  sacrifices  en  l’honneur  des  morts  ne  se  font  souvent  que  quelque 
mois  après  l’enterrement.  11  faut  attendre  la  moisson,  engraisser  le  buffle,  le 

1  [Dans  ce  cas,  assurément,  il  y  a  assez  de  raison  pour  soupçonner  qu’il  n'y  manquera 
pas  de  rites  phalliques  et  de  choses  semblables.  —  P.  G.  Schmidt.] 
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porc,  distiller  le  vin  pour  traiter  avec  honneur  les  amis,  la  parenté.  Si  la 
fortune  le  permet,  on  fait  battre  deux  buffles.  Si  le  buffle  destiné  au  sacri¬ 
fice  remporte  la  victoire  c’est  de  bon  augure.  Le  chef  de  famille  qui  fait 
office  de  sacrificateur,  ordinairement  le  fils  aîné,  pour  la  circonstance  est 
habillé  d’une  jupe  blanche.  Le  turban  du  sacrificateur  est  bleu  et  rouge.  Une 
particularité  dans  ce  rite  c’est  que  l’animal  n’est  pas  saigné.  Le  sacrificateur 
place  un  gros  clou  en  bois  entre  les  deux  cornes,  assène  un  coup  de  maillet, 
l’animal  trébuche  et  tombe  en  beuglant.  Après  le  sacrifice  on  mange,  on  boit 
et  on  chante  avec  entrain.  Pour  fêter  dignement  les  hôtes,  on  a  soin  de 
préparer  deux  ou  trois  ans  à  l’avance  de  grandes  jarres  de  vin,  mises  en 
terre  et  bien  fermées.  Le  riz  est  servi  dans  de  grandes  cuves.  La  viande 
n’est  point  cuite;  mais  on  lui  donne  un  certain  apprêt  en  la  malaxant 
dans  du  vin  fermenté.  11  y  a  deux  ans  on  me  montra  près  du  marché  de 
Sa-ti  une  misérable  hutte  de  Pë-miao.  «11  y  a  quelques  jours,  me  dit  mon 
compagnon  de  route,  cette  famille  a  fait  un  service  funèbre  aux  mânes  de  ses 
défunts,  l’affluence  des  gens  de  la  tribu  était  immense.  La  fête  dura  9  jours, 
chaque  jour  on  tua  un  buffle  pour  traiter  les  hôtes». 


Art.  Vili:  Traditions  religieuses. 


J’ai  déjà  rapporté  plus  haut  les  légendes  des  Pë-miao  sur  la  Création 
et  le  Déluge.  Le  Créateur  en  leur  langue  se  dit  You-chao.  Les  deux  premiers 
parents  portaient  les  noms:  l’homme  Ly-long  et  la  femme  Tchou-my.  Leur 
descendance  fut  nombreuse.  Comme  un  bûcheron  jette  les  bûches  Dieu 
dispersa  les  hommes:  ceux  du  haut  pays  eurent  le  nom  patronymique  de 
Lony,  ceux  du  bas  sont  les  Long.  Ces  deux  noms  sont  les  plus  communs 
pour  les  Pë-miao. 

Le  vieillard  qui  recouvre  les  sillons  tracés  durant  la  journée  apparaît 
chez  les  Pë-miao  comme  chez  les  Lotos.  11  annonce  le  déluge,  en  leur 
langue  tsy-la.  La  pluie  dura  treize  jours,  suivie  de  sept  jours  de  ténèbres. 
Quand  l’Esprit  renvoya  Noé  sur  la  terre,  il  lui  confia  toutes  espèces  de  cé¬ 
réales.  Le  diable  en  leur  langue  se  dit  D'iang.  L’âme  c’est  ka-b'li ,  la 
mort  toa-le. 


Art.  IX:  Langage  pë-miao. 


Je  donnerai  plus  loin  une  table  synoptique  pour  les  diverses  tribus. 
Voici  seulement  quelques  mots  de  cet  idiome: 


porc  I 
canard  =  o 


Père  =  tsy 

mère  =  na 

fils  =  to 

fille  =  nieutsay 

buffle  =  tua 

bœuf  =  nio 

chou  I 


=  ma 


pierre  =  pao  rië 
eau  =  tlë 
ciel  =  ton 
lune  —  kachli 
soleil  =  tchang  tou 
astres  =  non  bon 
pêcher  —  tse  blo 
prunier  =  tse  brou 
viande  =  ha 


1  ==  y 

2  =  a  o  (au) 

3  =  bë 

4  =  blao  (blau) 

5  =  te  he 

6  =  tchao 

7  =  hi  an  g 

8  =  y  tou 

9  =  b  io  tou 
10  —  bao  tou 
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poule 
chien 
maison 
grand-père 
grand-mère 
enfant 
feu 

Chapitre  III.  —  Variations,  Sous-divisions  des  Pe-miao  et  tribus  apparentées. 

Comme  plusieurs  tribus  miao  présentent  beaucoup  de  resssemblance 
avec  les  Miao  blancs  pour  les  usages  et  coutumes,  le  costume  et  surtout 
le  langage,  je  fais  suivre  leur  énumération  me  contentant  brièvement  de 
quelques  remarques.  Ce  sont,  quelques  unes  comme  des  variétés,  quelques 
autres  comme  des  sous-divisions  de  la  tribu  des  Pe-miao. 

1.  Les  Pey  -  choy  -miao. 

Le  nom  de  cette  tribu  signifie  littéralement  «les  barbares  portant  l’eau 
sur  le  dos».  Ce  sont  des  Pë-miao  et  c’est  sous  ce  nom  que  les  Chinois  les 
désignent  en  certaines  régions.  Pourquoi  ne  portent-ils  pas  l’eau  et  autres 
charges  sur  l’épaule  avec  un  bâton  transversal  et  un  seau  aux  deux  bouts? 
Pour  escalader  les  rochers,  les  escaliers  pierreux  et  glissants  de  leurs  mon¬ 
tagnes,  une  hotte  sur  le  dos  présente  moins  d’embarras.  Les  deux  mains 
restent  libres  et  la  femme  pë-miao  peut  ainsi  tordre  ,  son  chanvre.  Comment 
se  représenter  une  «dame  blanche»  n’enroulant  pas  les  fils  autour  du  poi¬ 
gnet?  elle  dont  l’épitaphe  sera:  «Elle  cessa  de  vivre  et  cessa  de  filer  du 
chanvre». 

2.  Les  H  on  g-  te  o  il-  miao  :  Miao  à  tête  rouge. 

Cette  tribu,  qu’il  ne  faut  pas  confondre  avec  les  Hong-miao  «les  Rouges», 
ne  serait  qu’une  variété  des  Pë-miao.  Les  fils  du  faux  chignon  enroulés  au¬ 
tour  de  la  tête  seraient  de  la  laine  à  couleur  rouge,  d’où  leur  nom. 

3.  Pien-teoii-miao:  Barbares  à  tête  penchée. 

C’est  plutôt  la  chevelure  qui  est  penchée,  ramassée  sur  un  côté  de  la 
tête  et  fixée  par  un  gros  peigne  verni  et  colorié.  J’ai  parlé  de  cette  variété: 
dans  le  Miao-tchong  ils  dressent  une  croix  en  bois  sur  la  tombe  de  leurs 
morts.  Ne  comptant  pas  de  néophytes  dans  cette  tribu,  apparentée  aux 
Pë-miao ,  les  renseignements  sont  plus  difficiles  à  obtenir.  Ils  habitent  les 
campagnes  de  Hin-y  et  Sin-tchen. 

4.  Les  T  sin- miao:  Barbares  à  couleur  foncée. 

Je  dois  avouer  mon  ignorance  au  sujet  de  leur  plus  ou  moins  d’affi¬ 
nité  avec  les  Pë-miao.  Il  ne  s’en  trouve  pas  de  cette  couleur  dans  le  pays 
que  j’habite.  Le  long  de  la  grande  route  départementale,  cette  variété  de  Miao 


ka 

klë 

tchë 

ieon 

na-poii 

në-tou 

cho-teou 


viande  de  chien 
viande  de  porc 
viande  de  bœuf 
Les  Chinois 
Y-jen 
Noirs 


ka  klë 
-■  ka  ma 
ka  nio 
Tou  cho 
K  a  tcha 
Mong  tlo 


1 1  =  kao  y  tou 

12  =  kao  ao  tou 
20  =  neïng  ko  tou 
30  =  bë  ko  tou 

100  —  y  bo 
200  =  ao  bo 
1 000  =  y  tsien 
10000  =  y  ouan 
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abondent  aux  relais  pour  porter  les  bagages.  De  loin,  de  bien  loin,  le  Ts in¬ 
ni  iao,  dans  son  costume  noir,  serré,  emmailloté,  apparaît  comme  quelque 
doctor  in  utroque.  De  près,  ce  n’est  qu’un  pauvre  barbare  dans  son  ac¬ 
coutrement  antique,  1’  «  habit  à  quatre  tuiles»,  qui  a  produit  l’illusion 
d’une  soldanelle,  de  l’habit  d’un  Frère  des  Ecoles  chrétiennes.  A  tort  des 

voyageurs  appellent  Tsin-micio  la  race  y-jen ,  dont  l’habit  aussi  est  noir 

foncé.  Les  Y-kia  ne  seraient  pas  flattés  de  se  savoir  mis  sur  le  même  pied 

que  cette  variété  de  Miao ,  peut-être  plus  miao  encore  que  les  Blancs:  vu 

qu’ils  conservent  la  forme  antique  de  l’habillement  miao\  tandis  que  les  Pë- 
miao,  au  moins  les  hommes,  ont  adopté  la  mode  chinoise. 

5.  Les  H  o  a- miao:  Barbares  fleuris. 

Cette  tribu  est  apparentée  aux  Pë-miao.  Leur  habit  est  plus  bariolé, 
tacheté,  marqueté,  moucheté.  La  ceinture  est  brodée  en  couleur  variée:  de  là 
l’origine  de  leur  nom.  La  forme  antique  de  l’habit  des  femmes  était  celle 
d’un  sac,  troué  à  l’endroit  où  passe  la  tête.  Voici  maintenant  comment  ils 
procèdent  pour  obtenir  cette  teinture  fleurie  pour  leurs  habits.  Elles  ap¬ 
pliquent  de  la  cire  sur  la  toile  formant  divers  dessins.  Ce  travail  fait,  l’étoffe 
est  plongée  dans  la  couleur.  L’endroit  recouvert  par  la  cire  n’est  pas  attaqué 
et  reste  blanc  après  que  la  cire  aura  disparu  dans  l’eau  bouillante. 

Le  mois  de  la  danse  des  Hoa-miao  tombe  au  printemps,  il  se  dit 
dans  leur  langue  ta-ma-lang.  On  joue  le  lou-sen,  agite  sonnettes  et  casta¬ 
gnettes  comme  chez  les  Pë-miao.  Leur  nouvel  an  tombe  à  la  Vîme  lune 
chinoise.  Pour  les  mariages,  ils  ont  des  entremetteurs  et  donnent  des  arrhes. 
Ce  n’est  qu’après  la  naissance  du  premier  enfant  que  l’épouse  se  fixe  à  la 
demeure  de  son  mari.  Pour  l’enterrement  ils  ne  se  servent  pas  de  cercueil. 
Ils  sacrifient  aux  morts  des  buffles.  Pour  choisir  un  endroit  propice  à  la  sépul¬ 
ture,  après  bien  des  tâtonnements  le  sorcier  laisse  tomber  un  œuf;  s’il  ne 
casse  pas  on  peut  enterrer:  les  arrière-petits-fils  seront  riches  et  heureux. 
Dans  les  maladies,  au  lieu  de  médecines,  ils  ont  recours  aux  incantations,  au 
sacrifice  d’une  poule. 

Voici  comment  un  vieux  «fleuri»  me  narra  l’origine  de  sa  tribu.  Le  vrai 
sens  de  leur  nom  serait,  non  pas  «variés»  à  cause  de  la  couleur  de  l’habit,  mais 
signifierait  «métis».  Le  récit  un  peu  crû  laisse  percer  la  préoccupation,  déjà 
signalée  chez  ces  pauvres  aborigènes,  de  se  rattacher  à  la  «grande  race»,  les 
Chinois.  «Les  autres  Miao,  me  dit  mon  vieux  bonhomme,  tout  en  bourrant 
sa  pipe,  nous  méprisent,  nous  insultent  en  nous  appelant  nichée  de  marcas¬ 
sins:  car  nous  Hoa-miao,  nous  ne  sommes  que  moitié  miao.  Une  veuve 
miao  habitait  autrefois  dans  le  voisinage  d’un  grand  marché,  elle  tenait  au¬ 
berge  et  logeait  les  passants.  Un  chinois,  marchand  de  cochons,  s’arrêta  fré¬ 
quemment  dans  cette  hôtellerie.  Un  mariage  s’en  suivit:  c’est  là  l’origine 
des  Hoa-miao .»  Sous  ce  nom  on  retrouve  des  Miao  au  sud  du  Yun-nan, 
Mong-tse,  Se-mao  et  jusqu’au  Tonkin. 

Voici  quelques  mots  de  leur  idiome  parlé  a  Che-ten  de  la  sous-pré¬ 
fecture  Tchen-fong,  dépendant  de  Hin-y.  C’est  bien  un  dialecte  apparenté 
aux  Pë-miao  : 
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poule  =  kai 
chien  =  ma 
porc  =  tië 
eau  =  kë 
pierre  =  je 


feu  =  te  o  u 
père  =  tsy 


mère  =  nai  ou  na 


manger  riz  =  nangnao 
bambou  =  h  long 
bœuf  =  nio 
mort  =  tona 
mou  rir  =  tonale 


riz 


chat  =  te  ko  u 

maison  =  tchë 


-------  nao 


petit  =  nia  ty 
grand  =  nau  ty 
diable  =  tlang 
marcher  =  mo  kë 


mourir 


s’asseoir  =  jong  tomi 
il  pleut  =  la  o  nang 
cheval  =  neu 
manger  ==  nang 


riz  non  écossé  =  té. 


Nom  des  nombres  h  u  a  -  miao  : 


3  =  py  to 

4  =  lo  to 

5  =  tchë  to 


1  =  a  teou 

2  =  ao 


6  =  tcho  to 

7  -=  slang  to 

8  =  y  to 


9  =  koua 
10  =  ko  tou 


On  donne  quelquefois  aux  Hoa-miao  le  nom  de  Tse-pa-miao  ou 
«Barbares  à  scapulaires»,  quelquefois  aussi  le  sobriquet  méprisant  de  Pao- 
niou-tou-miao,  littéralement  «les  Barbares  qui  portent  un  estomac  de  buffles». 
Cette  dénomination  vient  de  la  coupe  de  l’habit. 


6.  Les  Ia-tsio-miao\  les  «Pies». 


Ce  n’est  qu’une  variété  des  Pë-miao,  ou  plutôt,  comme  me  dit  mon 
hôte,  c’est  nous  Pë-miao  qu’on  appelle  ainsi,  quand  le  faux  chignon  des 
femmes  est  entremêlé  de  noir  et  de  blanc,  ce  qui  rappelle  cet  oiseau.  La  pie 
est  un  oiseau  vénéré  et  de  bonne  augure  en  Chine.  Cette  tribu  a  fourni  un 
grand  chef  à  la  rébellion  de  1850,  c’est  le  Ho-eul-ouang,  surnommé  le  voleur. 
11  tint  longtemps  en  échec  les  Impériaux.  Malgré  son  rôle  et  sa  dignité 
d’empereur  il  sut  garder  la  simplicité  des  héros  antiques  et  continua  la  cul¬ 
ture  de  ses  champs.  Il  fut  l’instrument  inconscient  de  la  justice  divine  en 
s’emparant  de  la  ville  de  Kay-tcheou.  Le  mandarin  de  la  ville  Tay-lou-tche 
non  seulement  tua  nos  trois  martyrs  à  Mao-keou;  mais  avant  d’exécuter  le 
Vénérable  Neél  à  Kay-tcheou  et  ses  quatre  compagnons,  il  les  traita  en  bar¬ 
bares  et  fit  mettre  tout  nu  et  traîner  au  supplice  le  missionnaire.  La  mission 
du  Kouy-tcheou  donna  un  exemple  du  pardon  chrétien  en  recueillant  la  femme 
du  persécuteur,  elle-était  aveugle  et  réduite  à  la  mendicité.  Ce  rôle  de  justicier 
rempli,  lui  même  fut  emporté  par  la  dyssenterie.  Sa  femme  pour  le  venger, 
continua  la  révolte  à  la  tête  des  bataillons  miao.  Cette  reine  (du  nom  Ly- 
sou-tchen),  car  son  mari  était  roi,  même  empereur,  aurait  songé  un  moment 
à  se  faire  chrétienne  après  la  pacification.  Elle  fit  cadeau  d’une  coupe  en 
argent,  artistement  ciselée,  au  pharmacien  du  dispensaire  de  Tsen-y.  Elle 
l’avait  salué  comme  père  adoptif.  La  politique  chinoise  ne  prit  pas  ombrage 
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de  cette  grandeur  tombée.  Aujourd’hui  cette  douarière  ia-tsio-miao  tient  auberge 
avec  son  fils  dans  la  ville  de  Tsen-y-fou. 


Ce  sont  là  les  différentes  tribus  qui  se  rattachent  au  groupe  pë-miao  : 
la  différence  porte  sur  quelque  détail  de  costume.  Leurs  dialectes,  autant  que 
j’ai  pu  m’en  rendre  compte,  ne  diffèrent  guère. 

Chapitre  IV.  Les  Hong-Miao,  Barbares  rouges. 

Art.  1:  Habitat  actuel  des  Hong-miao. 

Comme  j’ai  indiqué  déjà  plus  haut,  l’habit,  dont  sont  revêtus  les  Miao 
blancs  au  cerceuil  est  de  couleur  rouge.  La  tresse  volumineuse  dont  ils  en¬ 
tourent  leur  tête  est  aussi  en  fil  rouge.  C’est  pourquoi  on  les  appelle  souvent, 
mais  à  tort,  Miao  rouges. 

Les  vrais  Hong-miao  forment  depuis  la  plus  haute  antiquité  une  tribu 
nettement  distincte  de  leurs  frères  blancs.  Costume,  langage,  caractère  diffèrent 
chez  les  deux  tribus.  «Le  Chou-kin,  premier  livre  historique  sérieux  de  la 
Chine  divise  les  Miao  en  Blancs,  Bleus,  Rouges  .  .  il  existe  encore  de  nos 
jours  de  leurs  descendants  au  Kouy-tcheou  méridional»,  ainsi  lit-on  chez  Elisée 
Reclus  dans  sa  «Géographie  universelle»  livre  Vili.  —  Sur  quel  texte  du  Chou-kin 
se  base  notre  auteur  pour  établir  cette  division?  je  ne  saurais  le  dire.  11  n’en 
reste  pas  moins  vrai,  que  le  nom  des  Hong-miao  revient  souvent  et  dès  les 
premiers  temps  de  la  lutte  des  Chinois  pour  soumettre  ces  races  à  leur  domi¬ 
nation  et  les  refouler  hors  de  la  Chine. 

Au  Kouy-tcheou  central  dans  la  sous-préfecture  d’Ong-yan-hien,  j’ai  souvent 
traversé  le  marché  de  Hong-ten-pou.  Le  pays  aurait  anciennement  été  occupé 
par  les  Hong-miao.  Le  nom,  du  reste,  rappelle  leur  présence. 

Ne  pouvant  venir  à  bout  de  les  soumettre,  les  Chinois  «invincibles»  pri¬ 
rent  le  parti  de  s’allier  avec  ces  barbares  miaos  par  des  mariages.  Ceux-ci  se 
chinoisèrent,  ce  qui  n’empêche  pas  les  émigrants  d’autres  provinces,  chinois 
pur  sang  eux,  d’appeler  par  mépris  ces  anciens  habitants  «barbares  rouges». 

Dans  l’est  de  la  province,  au  pays  de  Tong-jen,  Song-tao,  Tchen-yuen 
les  Hong-miao  forment  d’importantes  agglomérations.  Là  les  armes  chinoises 
n’eurent  recours  à  aucune  ruse  de  guerre:  la  42ième  année  de  l’empereur 
Kang-hy  (1662 — 1723)  ils  furent  soumis.  Son  successeur  Yong-tchin  (1723 
1736)  dut  revenir  à  la  charge.  Lors  de  la  grande  rébellion  de  1850  le  corps 
d’armée  qui  le  premier  traversa  la  province,  était  composé  de  ces  Barbares 
rouges.  Notons,  à  leur  honneur,  qu’ils  ne  tuaient  pas  sur  leur  passage  les 
paisibles  habitants. 

Dans  le  midi  ils  sont  moins  nombreux.  Le  pays  de  Hin-y-fou  compte 
à  peine  quelques  villages  de  ces  Rouges.  Plus  d’une  centaine  de  familles  ont 
inscrit  leur  nom  au  nombre  des  néophytes.  Détail  glorieux  pour  les  Hong- 
miao:  cette  tribu  a  donné  un  martyr  à  la  St°  Eglise,  un  jeune  homme  a  em¬ 
pourpré  de  son  sang  généreux  sa  courageuse  profession  de  la  foi. 
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Art.  II:  Etymologie  du  nom  des  H o ng- miao. 

Leur  nom  dérive  de  la  couleur  de  leur  habit.  Les  broderies  en  couleurs 
voyantes  abondent  aux  bordures,  c’est  le  fil  de  couleur  rouge  qui  domine 
dans  les  ornements  des  femmes.  La  coupe  est  celle  de  l’habit  miao  en  général: 
corset  court,  jupe  plissée,  guêtre  etc.  Je  fais  exception  pour  certains  villages 
perdus  dans  un  milieu  y-jen.  Comme  à  cause  de  l ’angustia  loci  nos  Hong - 
miao  sont  réduits  à  se  choisir  des  épouses  en  dehors  de  la  tribu,  on  com¬ 
prend  la  répugnance  insurmontable,  si  à  cet  âge  une  jeune  fille  devait  changer 
son  costume.  La  même  difficulté  existerait  pour  le  jeune  homme  y-jen  qui 
amènerait  sa  femme  en  costume  de  barbare.  Par  mépris,  les  autres  tribus 
donnent  à  nos  Hong-miao  le  sobriquet  de  Hong-paï-miao  (mangeurs  de 
millet  à  panicule).  Ce  millet  ne  pousse  que  sur  les  montagnes  et  est  la  nour¬ 
riture  des  miséreux. 

Art.  III:  Coutumes  diverses. 

Auprès  des  Chinois  les  Hong-miao  ont  la  renommée  d’être  peu  amis 
de  la  propreté.  Ils  sont  bons  travailleurs  et  rudes  batailleurs.  Dans  leurs  dis¬ 
putes  ils  se  servent  même  de  fusils:  alors  les  femmes  interviennent  et  séparent 
les  combattants. 

Leur  nouvel  an  est  en  été:  c’est  à  la  sixième  lune.  Certains  jours,  sur¬ 
tout  ceux  qui  tombent  sous  le  signe  du  tigre,  les  époux  se  séparent,  et 
gardent  la  continence.  Ils  n’osent  même  pas  s’adresser  la  parole  en  ces  jours 
là,  ils  éviteront  de  sortir  de  leur  demeure  de  crainte  de  s’attirer  des  malheurs 
de  la  part  des  démons. 

Dans  leurs  maladies,  comme  du  reste  les  autres  tribus,  ils  n’usent  pas 
de  médecines,  mais  ils  ont  recours  à  des  sacrifices  pour  apaiser  le  diable. 

La  victime  offerte  aux  mânes  des  morts  est  le  bœuf.  Le  sang  ne  doit 
pas  couler.  Le  beau-fils  applique  un  gros  clou  entre  les  cornes  de  l’animal, 
au  troisième  coup  la  victime  tombe.  La  viande  est  aussitôt  mangée,  rôtie  et 
saignante,  par  les  parents  et  amis  du  mort.  Le  poil  de  l’animal  n’est  pas  raclé. 
Ce  petit  détail  paraît  peut-être  exagéré.  Ce  qui  l’est  plus  encore  et  pourtant 
je  le  tiens  de  quelqu’un  qui  se  dit  témoin  oculaire:  les  enfants  accourent 
tenant  chacun  son  bol,  ils  s’empressent  de  puiser  ce  que  contiennent  l’estomac 
et  les  intestins  de  la  bête  et  mangent,  séance  tenante,  sans  condiments,  la 
pitance  toute  chaude. 

Pour  ses  morts,  le  Hong-miao  ne  se  sert  pas  de  cercueil:  il  se  con¬ 
tente  d’une  simple  planche,  pieds  et  mains  sont  liés.  Veut-il  trouver  un  lieu 
propice  pour  enterrer:  voici  la  recette.  Il  laisse  tomber  un  œuf  à  terre,  celui- 
ci  se  casse-t-il  :  il  peut  y  mettre  le  tombeau,  la  descendance  sera  riche  et 
nombreuse. 

Art.  IV:  Le  Mariage  chez  les  Hong-miao. 

Ordinairement  ils  se  marient  dans  la  tribu  même;  la  loi  cependant, 
comme  je  l’ai  indiqué  plus  haut,  a  des  exceptions;  et  alors  ils  cherchent 
à  s’ennoblir  en  choisissant  un  parti  chinois  ou  une  parenté  y-jen.  Ils  sont 
enclins  à  la  polygamie. 
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Art.  V:  Qualités  morales  des  Hong- miao. 

J’ai  entendu,  d’une  bouche  autorisée,  ce  mot  découragé  et  décourageant: 
«Leur  volonté  est  faible,  être  tenté,  c’est  être  vaincu,  on  ne  peut  compter  sur  leur 
persévérance,  c’est  un  troupeau  de  moutons».  Pour  détruire  cette  appréciation 
par  trop  pessimiste,  je  citerai  un  fait.  Le  village  Bo-iou  (littéralement  la 
montagne  des  Miao )  dépend  de  la  seigneurie  féodale  de  Pia-pien.  Après  mon 
départ,  la  châtelaine  alla  chez  mes  Hong-miao.  Sans  sa.  permission,  ses  sub¬ 
ordonnés  avaient  embrassé  la  nouvelle  religion;  et,  crime  plus  grave,  ils  avaient 
démoli  le  pagodillon  du  démon  protecteur  du  village.  Grand  fut  son  cour¬ 
roux,  et  terribles  ses  menaces!  Elle  leur  imposa  pour  punition  une  cotisation 
de  19  taëls.  Comme  on  ne  trouva  pas  l’argent  comptant,  elle  emmena  le 
cheval  du  maire  comme  gage.  Cet  ouragan  n’ébranla  pas  la  fermeté  des 
Miao.  Sans  hésitation,  ils  rivalisèrent  avec  les  villages  y-jen  pour  étudier  les 
livres  de  doctrine  et  de  prières. 

Malgré  l’infériorité  intellectuelle,  on  a  constaté,  chez  les  races  préchi¬ 
noises,  une  énergie,  une  endurance,  une  ténacité,  un  courage  plus  ferme  que 
chez  le  chinois  calculateur,  ne  voyant  avant  tout  que  l’intérêt.  Ainsi,  par 
exemple,  la  résistence  en  1882  dans  la  guerre  du  Tonkin  fut  toute  autre 
que  celle  que  trouvèrent  les  Alliés  dans  le  nord:  c’est  que  dans  le  midi  la 
presque  totalité  des  troupes  était  formée  de  cet  élément  de  Non-chinois. 
Le  Chinois  par  sang,  dans  le  nord,  ne  présente  que  des  troupeaux  d’hommes 
n’attendant  pas  même  l’approche  des  Européens  pour  fuir  et  se  débander. 

La  même  remarque  peut  se  faire  sur  le  terrain  religieux.  Comparé  aux 
provinces  chinoises  voisines,  le  Kouy-tcheou  n’est  évangélisé  que  depuis  une 
date  relativement  récente.  Un  livre  de  «Viris  illustribus.  Apôtres  et  Martyrs», 
contient  de  nombreux  noms  d’hommes  de  cette  province,  qui  préférèrent  la 
mort  violente,  les  tortures,  les  horreurs  de  la  prison,  les  privations  de  l’exil 
à  un  mot  d’apostasie. 

Je  veux  apporter,  à  l’appui,  l’exemple  donné  par  un  jeune  homme  hong- 
miao:  Jean  Baptiste  Tchen,  massacré  à  T  s  i  n  -  te  h  a  i-t  a  n  g  le  28  Janvier  1866. 

Un  missionnaire,  P.  Gontelle,  voulant  faire  une  tentative  chez  les  Hong- 
miao  du  côté  de  Tong-jen-fou,  Song-tao  y  envoya  un  catéchiste.  L’évangéli¬ 
sation  n’eut  aucun  succès,  il  ramena  cependant  deux  orphelins  hong-miao.  On 
les  fit  étudier  au  séminaire,  le  plus  jeune  frère  mourut,  l’autre  baptisé  sous 
le  nom  de  Jean  Baptiste  devait  un  jour  remplir  le  rôle  de  précurseur  dans 
sa  tribu  barbare.  Dieu  en  disposa  autrement.  Envoyé  pour  enseigner  le  caté¬ 
chisme  à  Tsin-tchai-tang,  il  y  sera  martyr.  De  peur  de  rebelles,  les  néophytes 
s’étaient  retirés  dans  un  camp  fortifié.  Trompé  par  des  bandes  de  révoltés 
qui  demandaient  une  entrevue  avec  les  chefs  du  camp,  J.  Baptiste  accompagna 
ses  néophytes.  Infidèles  à  leur  parole,  les  rebelles  s’emparent  du  camp,  et 
par  haine  de  leur  religion  ils  crucifient  les  femmes  chrétiennes.  Ayant  trouvé 
des  livres  latins  dans  les  hardes  du  chatéchiste,  ils  lui  dirent:  «Toi  tu  es 
prêtre?»  —  «Non,  leur  répondit-il,  mais  j’étudie  pour  le  devenir.»  Sur  son 
refus  d’apostasier,  ils  massacrèrent  l’intrépide  jeune  homme. 

L’anthropologie  s’occupe  des  coutumes  bizarres  des  peuples,  de  leurs 
costumes  variés,  plus  intime  à  son  être  sont  les  qualités  intellectuelles,  les 
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vertus  de  sa  volonté  c’est  tout  l’homme.  Je  n’ai  pas  cru  faire  un  hors-d’œuvre 
en  signalant  cette  mort  généreuse.  Mieux  que  des  considérations  générales, 
ce  trait  montre  que  même  chez  nos  Barbares  méprisés  la  volonté  peut  atteindre 
à  l’héroïsme. 

Art.  VI:  Langue  des  Hong- miao. 

On  trouve  chez  les  Rouges  une  tendance  à  se  chinoiser.  Ils  étudient  les 
livres  chinois  et  souvent  parlent  leur  langue.  Ce  qui  n’empêche  qu’en  famille 
on  parle  le  miao.  Les  Hong-miao  lettrés  sont  l’exception;  la  plupart  se  livrent 
à  l’agriculture  et  parlent  leur  dialecte  hong-miao.  N’en  ayant  pas  une  con¬ 
naissance  suffisante  je  ne  puis  rien  en  dire.  Comparé  avec  le  langage  des 
autres  Miaos,  il  est  hors  de  doute  que  c’est  un  dialecte  de  la  même  langue 
miao.  Comme  curiosité  je  donne  une  petite  liste  de  mots  de  ces  Hong-miao. 


Père 

=  a  pa 

âme 

=  na  pel 

marcher 

—  ro  koua 

mère 

— a  mi 

boireduvin 

=  tcheii  a 

arbre 

=  lou 

grand-père 

— ko 

riz 

=--kinkuale 

être  assis 

=  a  te  Hong 

grand-mère 

=  lou 

chien 

=  ta  büa 

mourir 

=  ta  ta  o 

fils 

=të  të 

poule 

—  ta  ka 

Chinois 

-~=ka  tcha 

eau 

=  ou 

cheval 

—  ta  me 

Y-jen 

=  ka  cha 

boire  de  l’eau 

=  ha  ou 

bœuf 

—  ta  ion 

Miao 

=  ka  tcha  hua 

feu 

=  thau  deiia 

beaucoup 

—  lo 

Chan  miao 

=  ka  ou 

maison 

= pliieua 

peu 

—kë 

Hong  miao 

=  ka  chong 

viande 

=  nia 

cochon 

=  ma 

Hoa  miao 

=  ka  vol 

(A  suivre.) 
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Mythen  und  Sagen  der  Adniiralitätsinsulaner1. 

Von  P-  Josef  Meier,  M.  S.  C.,  Rakunei,  Neu-Pommern,  Stidsee. 

(Schluß.) 

VIII.  Teufels-  und  Geistergeschichten. 

I.  Geschichte  eines  Kindes,  das  der  Teufel  erwürgte. 

tine  Sage  von  Ndriol ,  erzählt  von  Kitatasi\  einer  Frau  von  Ndriol. 

Amo  liât  i  i tingi  papi  konowa  amo  pein.  Papi,  tjinal  i  tjong 
Ein  Knabe  er  formte  Ufersand  zu  sein  wie  ein  Weib.  Der  Ufersand,  der  Teufel  er  fuhr 
ile  ndrongoanpapi.  Papi  i  faudra/.  Nat  i  le  leng,  papi 
in  das  Ufersandgebildc.  Der  Ufersand  er  stand  aufrecht.  Der  Knabe  er  ging  ans  Ufer,  der  Ufersand 

1  v////.  Nat  i  le  um,  papi  i  tandrul.  Pal  it  i 

er  legte  sich  hin.  Dg-  Knabe  er  ging  heim,  der  Ufersand  er  richtete  sich  auf.  Der  Teufel  er 

ti  ndrongoanpapi.  Ani  iti  am  pe  nat.  Palit 

war  in  dem  Ufersandgebilde.  Ambo  coierant  cum  invicem  (die  Gestalt)  und  der  Knabe.  Der  Teufel 

i  tj imiti  kolonat.  Nat  i  mat. 

er  erwürgte  den  Hals  des  Knaben.  Der  Knabe  er  starb. 

1  Kitalasi=  die  verteilen  wird. 

2.  Geschichte  eines  Mannes,  der  eine  Banane  aß,  in  die  der  Teufel  gefahren. 

Erzählt  von  Kuwai,  einem  Manne  von  Nanna. 

Pâlit  i  tjong  ile  ndrongoanmbur.  Po  Ueje  i  ani  mbur.  I  mat. 

Der  Teufel  er  fuhr  in  die  Gestalt  einer  Banane.  Po  Ueje  er  aß  die  Banane.  Er  starb. 

Liman  i  kou,  kekan  i  kou.  Ndriliuen  i 

Arme  seine  sic  wurden  krumm,  Beine  seine  sie  wurden  krumm.  Eingeweide  seine  sie  wurden 

taltalie,  aten  i  are,  pntnan  i  mandruk. 

verschlungen,  Leber  seine  sie  kam  zum  Vorschein,  Bauch  sein  er  platzte. 

3.  Von  der  Mutter  und  dem  Kinde,  die  der  Teufel  gefressen  hat. 

Eine  Nauna-Sage,  erzählt  von  Kuwai. 

Ala  pin  Nanna  ala  la  ta  kopat.  Amo  i  ndriajou  e 

Sie  die  Frauen  von  Nanna  sie  gingen  fangen  Krabben.  Eine  sie  war  schwanger  unter 

ala.  Ala  ta  kopat  jewuen,  ala  le  kor.  Pin,  ndriajou,  i  matan 

ihnen.  Sic  fingen  Krabben  fertig,  sie  gingen  heim.  Die  Frau,  die  schwangere,  sie  Gesicht  ihres 

i  masar.  Arno  tjinal  urong  ndrilang  i  nat,  i  tokai,  i  wai 

es  ward  frei  (=  sie  gebar).  Ein  Teufel  hörte  das  Weinen  des  Kindes,  er  ging  hinaus,  er  sagte 

'  S.  „Anthropos“  II  (1907),  SS.  646-667,  933—941;  111  (1908),  SS.  193—206,  651  -671. 
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ila  te  ani,  i  iva  :  „ U  ara  ka  me!  Joto,  ka  la 

hin  zu  den  beiden  (Mutter  und  Kind),  er  sprach:  „Ihr  zwei,  kommt!  Wir  drei,  laßt  uns  gehen 

ijong  kile  rigai!11  Alo  tokai,  ato  la  tjong  ile  n  gai.  Mo  en  tjina l 

schlüpfen  in  die  Höhle  ! “  Die  drei  gingen,  die  drei  gingen  schlüpften  in  die  Höhle.  Der  Teufel 

i  atingi  pou,  i  amburuti  ma.  Moen  tjinal  i  ani  pou  pe  i  ani  ma.  I 

er  erlegte  ein  Schwein,  er  kochte  Taro.  Der  Teufel  er  aß  das  Schwein  und  er  aß  die  Taro.  Er 

talli  ngandre  e  pou  pe  i  taui  kulitjonma  ila  te  ani.  Ani  ani , 

gab  den  Kot  des  Schweines  und  er  gab  die  Taroschalen  hin  zu  den  beiden.  Die  zwei  aßen  es, 

am  p ilitani  i,  am  wa:  „Oi  rnuan,  oi  tjinal!“  Pe  moen  tjinal 

die  zwei  verhöhnten  ihn,  die  beiden  sagten:  „Du  bist  böse,  du  bist  ein  Teufel!“  Und  der  Teufel 

ineneu,  i  wa:  „(Ja!  Jo  u  ani  pou,  jo  u  ani  ma,  pe 

er  redete,  er  sprach:  „Ja!  ich  habe  gegessen  das  Schwein,  ich  habe  gegessen  die  Taro,  und 

jo  ku  ani  nani  tita.“  I  ani  am. 

ich  werde  fressen  euch  beide  jetzt.“  Er  fraß  die  beiden. 

4.  Vom  Teufel,  der  sich  selbst  den  Bauch  aufschlitzt«. 

Eine  Matankor-Sage,  erzählt  von  Po  Kisel  ',  einem  Manne  aus  Papitalai. 

Amo  nat  e  tjinal  pati  NdritapaP,  i  au  e  tite  ile.  Loniii’?  Am  pin 

Ein  Sohn  des  Teufels  von  Ndritapat,  er  kam  von  woher  nach  Loniu?  Sie  zwei  Weiber 

Loniu  ammo,  am  po  tjul  piami.  Am  tatamme 

von  Loniu  zwei,  sie  zwei  fischten  bei  brennenden  Kokosblättern  nachts.  Die  zwei  beleuchteten 

ni.  Arno  tjinal,  i  mandrean,  i  lisi  am  pein  animo,  i  siriani  nes  ile 

die  Fische.  Ein  Teufel  er  war  groß,  er  sah  sie  die  Frauen  zwei,  er  steckte  Stock  einen  in 

kuin,  i  la  manajan  i  en  tang  e  leng.  Am  lisi  i,  am  waje 

Gesäß  seines,  er  wurde  klein,  er  lag  weinend  am  Ufer.  Die  beiden  sahen  ihn,  die  beiden  nahmen 

i.  Amo  i  papati  i,  am  tokai  ile  kor.  Am  angani  i,  am 

mit  ihn.  Eine  sie  trug  ihn,  die  zwei  gingen  nach  Hause.  Die  beiden  beschenkten  ihn,  die  beiden 

te  pou,  am  tj ariti  pou.  Am  wa:  „Nat,  ko  la 

töteten  ein  Schwein,  die  beiden  zerschnitten  das  Schwein.  Die  beiden  sagten:  „Kind,  gehe 

tjele  ndriliuenpou!“  Nat  i  lai  ndriliuenpou,  i  tokai.  I 

aufschneiden  die  Schweinsgedärme!“  Der  Knabe  er  nahm  die  Schweinsgedärme,  er  ging.  Er 

usarli  nes  jau,  i  la  lawan  in  tjinal.  I  tjele  ndriliuenpou ,  i 

zog  den  Stock  heraus,  er  wurde  ein  Herr  von  Teufel.  Er  schnitt  auf  die  Schweinsgedärme,  er 

ani  marnatili,  pe  i  tjariti  kawoeliman.  I  tokai  ile  kor,  i  iva:  „Jaje! 

aß  sie  roh,  und  er  schnitt  sich  in  den  Finger  seinen.  Erging  ins  Gehöft,  er  sagte:  „Mutter 

Ala  ni  ala  tjambiimi  ndriliuenpou,  ala  ate  kaivoelimo“ .  Am 

mein!  Sie  die  Fische  sie  raubten  die  Schweinsgedärme,  sie  bissen  in  Finger  meinen“.  Sie  zwei 

pein  am  tj  amili,  am  wa:  „Konan,  nat!  Pou  tjoloan  i  ti 

Frauen  die  zwei  antworteten,  die  beiden  sagten:  „Genug,  Kind!  Schweinefleisch  reichlich  es  ist 

um  paitiam“ .  Aru  amburuti  pou.  Pou  i  man  is,  am 

in  der  Hütte  für  dich“.  Die  beiden  kochten  das  Schwein.  Das  Schwein  es  war  gar,  die  beiden 

angani  i.  Ani  lisi  matan,  i  amari  nause.  Ani  leie  ile  tou, 

beschenkten  ihn.  Die  beiden  sahen  Gesicht  seines,  er  aß  langsam.  Die  beiden  sahen  zur  Seite, 

i  nj imiti,  i  njimili.  Pou  sir  i  los  ile  poanj.  Aru 

er  verschluckte,  er  verschluckte.  Schweinefleisch  Stück  es  fiel  auf  den  Boden.  Die  beiden 
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tua  nani  i,  ani  wa:  „Ko  la  njurui  pou  kile  ndras!“  Aru  pein 

schickten  ihn  fort,  die  beiden  sagten:  „Geh  abwaschen  das  Schwein  im  Meere!“  Sie  Frauen 

animo  ani  Utile,  am  wa:  „Ko  tokai  klau  e  murin  amu!  Amo  i  tokai 

zwei  sie  zwei  dachten,  sie  zwei  sagten:  „Gehe  einher  hinterdrein  noch!“  Eine  sie  ging 

jau  e  murin,  /  akure  iti  lonau.  I  lisi  i,  tjinal  i  mandrean,  tjatja 

einher  hinterdrein,  sie  versteckte  sich  im  Dickicht.  Sie  sah  ihn,  den  Teufel  er  war  groß,  die  Stränge 

e  palan  i  ndrul,  moan  i  je  e  kuin.  Amo  pein  i  ilou 

von  Haar  seinem  sie  hingen  herab,  Feuer  es  loderte  aus  Gesäß  seinem.  Das  Weib  es  lief 

palile  ile  kor,  i  wai  ila  te  nd  rasili,  i  wa  :  „Oh!  ndrasi  !  Jot- 

wieder  nach  Hause,  es  sagte  hin  zu  Freundin  ihrer,  sie  sprach:  „Oh!  Freundin  meine!  Wir 

am  ka  tjong!  Tita  tjinal  ki  ani  jotaru.  Jotaru  pomatie  i,  jot- 

zwei  laßt  uns  fliehen!  Jetzt  der  Teufel  wird  fressen  uns  zwei.  Wir  zwei  verpflegten  ihn,  wir 

am  wa,  /  ramat,  i  tjinal,  i  ramat  poenA  Am  tjong. 

zwei  dachten,  er  sei  ein  Mensch,  er  ist  ein  Teufel,  er  ist  ein  Mensch  nicht“.  Die  beiden  flohen. 

Moen  tjinal  i  tokai  ile  um,  i  titie  am,  i  ne  lisi  am  poeti.  Moen 

Der  Teufel  er  kam  zur  Hütte,  er  suchte  nach  den  beiden,  er  sah  die  beiden  nicht.  Der 

tjinal,  i  putitati  i  tnomoa.  /  tjele  putiian,  i  mat. 

Teufel,  er  Bauch  sein  er  ward  zornig.  Er  schlitzte  auf  Bauch  seinen,  er  starb. 

'  Kisel  =  der  spalten  wird,  von  ki  =  wird,  und  sei  =  spalten. 

2  Ndritapat  —  Oberseite  des  Felsens. 

3  Loniu  =  in  Mitten  der  Kokospalmen,  von  Io  —  Mitte,  und  niu  =  Kokospalme. 


5.  Vom  Teufel,  der  vier  Augen  hatte. 

Eine  Matankor-Sage,  erzählt  von  Hi  Kenai',  einer  Frau  von  Harangan. 

Arno  tjinal,  ngaran  Po  Pekan  -,  matan  tan.  I  ti  kor  ei,  ngaran 

Ein  Teufel,  Name  sein  Po  Pekan,  Augen  seine  vier.  Er  wohnte  in  Gehöft  seinem,  Name 

Kali.  I  ani  ala  lau  asiana.  Am  notammo  am  tokai  ile  tj al  amo  at.  Aru 

sein  Kali.  Er  fraß  sie  Leute  alle.  Sie  Knaben  zwei  sie  gingen  einher  auf  Weg  einem.  Die  beiden 

sor,  am  le  kor  e  Po  Pekan.  Aru  akure  amu. 

verirrten  sich,  die  beiden  gingen  ins  Gehöft  des  Po  Pekan.  Die  beiden  waren  versteckt  noch.- 

Po  Pekan,  matan  amo  i  sasa  e  uei,  pe  matan  amo  pati  lisiai.  1 

Po  Pekan,  Augen  seine  zwei  er  zimmerte  damit,  und  Augen  zwei  waren  zum  Umhersehen.  Er 

lisi  am,  i  alisai,  i  wa  :  „LJ am  ka,  tokai  kiau  e  masaren  !  Auro  e  uaru ! 

sah  die  beiden,  er  lachte,  er  sagte:  „Ihr  zwei,  tretet  hervor  ins  Freie!  Gruß  an  Euch  zwei! 

Uaru  k’  alulP  Am  alni.  Tjinal  i  ivo  kunusuaru. 

Ihr  zwei  setzt  euch!“  Die  beiden  setzten  sich.  Der  Teufel  er  machte  Bewirtung  der  beiden. 

/  wa:  „Uaru  k’  anaan!“  Aru  anaan.  I  puringi  mataaru,  aru 

Er  sagte:  „Ihr  beide  esset!“  Die  beiden  aßen.  FT  drückte  aus  die  Augen  der  zwei,  die  beiden 

mat.  I  ani  am.  I  ta  rame  un  inalep.  Ala  lau  ala  uro  tig, 

starben.  Er  fraß  die  beiden.  Er  schlug  die  Trommel  für  die  Getöteten.  Sie  die  Leute  sic  hörten 

a/a  wa:  „Mm!  Moen  tjinal  i  Kali  i  kine  an  ramat!“ 

cs,  sie  sagten:  „Hm!  Der  Teufel  von  Kali  er  hat  gefressen  Menschen!“ 

1  Kenai  =  eine  Baumart. 

*  Pekan  —  eine  Baumart. 


Mythen  und  Sagen  der  Admiralitätsinsulaner. 


357 


6.  Vom  Teufel,  den  man  mit  den  Haaren  an  seinem  Bett  festband. 

Eine  Usiai-Sage,  erzählt  von  Hi  Otjun  einer  Frau  von  Loniu. 

Moen  tjinal  in  Peheu  i  akare.  Am  ramai  arumo  ani  pa  ha  la 

Ein  Teufel  von  Peheu  er  versteckte  sich.  Sie  zwei  Männer  zwei  sie  wollten  gehen 

ta  ni  piaun.  Amo  i  matir  iti  am,  pe  amo  i  lai  kuwuen  ile 

fangen  Fische  nachts.  Einer  er  schlief  in  der  Hütte,  und  der  andere  er  trug  das  Fischnetz  ans 

leng.  I  riui  ndrol  He  ndras,  i  rim  sir,  tjinal  i  tatuni  sir.  1 

Ufer.  Er  zog  das  Kanoe  ins  Meer,  er  zog  an  einem  Ende,  der  Teufel  er  hielt  fest  das  andere.  Er 

tokai  ile  sir,  i  la  lisi.  Awe  tja  i  ne  tatuai  sir  poeti.  I 

ging  ans  andere  Ende,  er  ging  nachzusehen.  Irgend  etwas  es  hielt  fest  dies  Ende  nicht.  Er 

riui,  tjinal  i  tatuni  sir.  /  putuan  i  niornoa, 

zog  wieder,  der  Teufel  er  hielt  fest  das  andere  Ende.  Er  (der  Mann)  Bauch  sein  er  wurde  zornig, 

i  lai  tj inter,  i  tj ariti  ndrol.  /  pa  ki  tokai  kile  um.  Tjinal  i 

er  nahm  ein  Steinbeil,  er  spaltete  das  Kanoe.  Er  wollte  gehen  in  die  Hütte.  Der  Teufel  er 

asi  i.  I  taui  poan,  tjinal  i  tjumoe  poan, 

hielt  fest  ihn.  Er  (der  Mann)  gab  Mund  seinen  (=  schrie),  der  Teufel  er  hielt  zu  Mund  seinen, 

i  wa:  „Ko  ani  mb uo !“  Amo  ramai  i  wa:  „Se  pa  ki  ani  mbuatn?  Mbuam 

er  sagte:  „Iß  Hoden  meine!“  Der  Mann  er  sagte:  „Wer  will  essen  Hoden  deine  ?  Hoden 

/  mandrangat“ .  Tjinal  i  wa:  „A  pulpiti,  a  pulpul!“  Moe  ramat  i 

deine  sie  sind  abgestanden“.  Der  Teufel  er  sagte:  „A  pulpul,  a  pulpul!“  Der  Mann  er 

wa;  „E  tja  ito  :  a  pulpul,  a ■  pulpiti '?“  Tjinal  i  wa:  „Ko  ani  mbuo 

sagte:  „Was  ist  das:  a  pulpul,  a  pulpul?“  Der  Teufel  er  sagte:  „Iß  meine  Hoden  gleich  als 

konowa  ni!“  Ramat  i  wa:  „Mbuam  i  man  drang.“  Tjinal  i  wa: 

ob  sie  wären  Fisch!“  Der  Mensch  er  sagte:  „Hoden  deine  sie  sind  alt“.  Der  Teufel  er  sagte  : 

„Oi  a  ne  ani  mbuopoenjo  ku  ani  oil  Ko  me!  7  am,  ka  le  kor 

„Du  ißt  Hoden  meine  nicht,  ich  werde  fressen  dich!  Komm!  Wir  zwei,  laßt  uns  gehen  in  Gehöft 

ejo!“  Aru  le  kor  e  tjinal.  Moen  tjinal  i  matir.  Moen 

meines!“  Die  beiden  gingen  ins  Gehöft  des  Teufels.  Der  Teufel  er  legte  sich  schlafen.  Der 

tjinal  i  zv  a  :  „Ko  te  kut  ejo!“  Moe  ramat  i  te  kut.  Moen  tjinal  i  matir 

Teufel  er  sagte:  „Töte  Läuse  meine!"  Der  Mann  er  tötete  die  Läuse.  Der  Teufeier  schlief 

jawuer.  Moe  ramat  i  ambuti  lamiinpalantjinal.  I  unguni  i.  Moen  tjinal  i  ne 

fest.  Der  Mann  er  band  an  die  Haare  des  Teufels.  Er  schüttelte  ihn.  Der  Teufel  er  er- 

mamat  poen.  Moe  ramat  i  tjong.  /  njak  ile  mbiili,  ngaran  Ndrotjun.  I  wa 

wachte  nicht.  Der  Mann  er  floh.  Er  stieg  auf  den  Berg,  Name  sein  Ndrotjun.  Er 

uari:  „Tjinal,  tjinal  i  Lopeheu,  pa  ki  eni  ndremat,  ehee!  Ndremat 

sang:  „Der  Teufel,  der  Teufel  von  Lopeheu,  wollte  fressen  einen  Menschen,  ehee!  Mann 

her  ehe,  i  eni ?  Mbungonpelan  eni  ndaue,  ehee!“  Tjinal  i  mamat,  i  tan- 

ist  wo,  er  frißt  ihn?  Haar  seines  ist  festgebunden,  ehee!“  Der  Teufel  er  wachte  auf,  er  stand 

dml,  i  tjawuni  kejau  iti  ndruan.  Kejau  i  patu,  moen  tjinal  i  putu- 

auf,  er  schleppte  das  Bett  auf  dem  Rücken  sein.  Das  Bett  es  war  schwer,  der  Teufe!  er  Bauch 

an  i  momoa,  i  wa:  „Oh!  Jo,  ngou  i  ani  jo.  Jo,  u  etepe? 

sein  er  ward  zornig,  er  sagte:  „Oh!  Ich,  Dummheit  sie  verzehrte  mich.  Ich,  wie  war  es  mit  mir? 
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J o  u  ne  ani  i  poeti?“  I  wa:  „Oh!  Kararamen  ejo!  Mbuangire  i  lu- 

Ich  fraß  ihn  nicht?“  Er  sagte  :  „Oh!  Zunge  seine  wäre  sie  mein  !  Der  Speichel  er  läuft  mir  im 

hi“.  !  putuan  i  momoa,  i  tjiri  mbuan,  i  mat. 

Munde  zusammen“.  Er  Bauch  sein  er  wurde  zornig,  er  zerdrückte  Hoden  seine,  er  starb. 

1  Otjun  —  auf  dem  Nacken  der  Mutter  sitzen. 

7.  Ein  Teufel  als  Freier. 

Eine  Papitalai-Sage,  erzählt  von  Sokoloh  \  einer  Frau  von  Papitalai. 

Amo  pein,  n  gar  an  Nja  Sa-,  papun  pe  jajen  am  tjili 

Eine  Frau,  Name  ihrer  Nja  Sa,  Vater  ihrer  und  Mutter  ihre  die  beiden  durchstachen 
ndrilingan.  Ja  pein  i  se  um.  Amo  tjinal  i  lisi  papun  pe  jajen, 
Ohren  ihre.  Das  Weib  es  saß  in  der  Hütte.  Ein  Teufel  er  sah  Vater  ihren  und  Mutter  ihre, 

ani  la  wo  mangas.  I  tokai  ile  um.  I  jujuii,  i  wa:  „Nja  Sa,  home!  Jo 

die  beiden  gingen  tun  Arbeit.  Er  ging  hin  zum  Hause.  Er  rief,  er  sagte  :  „Nja  Sa,  komm!  Ich 

ja  kamal  eoi.“  Nja  Sa  i  leie  jau  e  mundruken.  /  itimi  i,  i 

bin  der  Ehemann  dein!“  Nja  Sa  sie  schaute  hinaus  durchs  Fensterloch.  Sie  erkannte  ihn,  sie 

wa  :  „Oi  tjinal!“  Tjinal  i  wa:  „Ko  taui  mbundrel  kirne  e poanj!“  Nja 

sagte:  „Du  bist  der  Teufel!“  Der  Teufel  er  sagte:  „Setze  die  Leiter  her  auf  den  Boden!“  Nja 

Sa  i  wawuen.  Moen  tjinal  i  iti  ndru.  Nja  Sa  i  jujuu,  i  njuni  papun 

Sa  sie  mochte  nicht.  Der  Teufel  er  grub  aus  die  Pfähle.  Nja  Sa  sie  rief,  sie  rief  Vater  ihren 

pe  jajen.  Papun  pe  jajen  am  urong,  ani  ilou  ile  kor. 

und  Mutter  ihre.  Vater  ihrer  und  Mutter  ihre  sie  hörten  es,  die  beiden  eilten  nach  Hause. 

Am  lisi  moen  tjinal.  Moen  tjinal  i  soue  hin,  i  la  manajan.  I 

Die  beiden  sahen  den  Teufel.  Der  Teufel  er  stopfte  sich  zu  Gesäß  seines,  er  wurde  klein.  Er 

wa:  „Jom  wuatjole  !“  Nja  Sa  i  wa:  „I  kiwani  nani.  I  wa  ki  putì  jo“. 

sagte:  „Wir  zwei  spielen!“  Nja  Sa  sie  sagte:  „Er  belügt  euch  beide.  Er  will  heiraten  mich" 

Moen  rainat  i  te  i.  Moen  tjinal  i  lai  lian  ila  alauen.  I  soue 
Der  Mann  er  schlug  ihn.  Der  Teufel  er  streckte  Zahn  seinen  werdend  lang.  Er  stieß  ihn  in 
kui-moen  ramat.  Ngandre  i  are. 

Gesäß  des  Mannes.  Kot  er  kam  heraus. 

1  Sokoloh  =  Die  welche  winkt. 

2  Sa  =  eine  Baumart. 

8.  Der  Teufel  als  Freier. 

Eine  Papitalai-Sage,  erzählt  von  Ton. 

Mollili  pe  Mu/eu ',  pisioaru  i  sc  mamandra.  Am  la 

Mohin  und  Muleu,  Schwester  ihre  sie  war  in  der  Mamandrahütte.  Die  beiden  gingen 

ta  ui.  Moen  tjinal  i  tu  sa  ndrol.  Kup  i  ilou.  Ja 

fangen  Fische.  Der  Teufel  er  war  zimmernd  ein  Kanoe.  Der  Südostwind  er  erhob  sich.  Das 

pein  i  la  an  e  palakeu.  I  so  sir  laujang.  Kup 

Mädchen  es  war  sitzend  im  Freien  vor  dem  Hause.  Sie  saß  splissend  ein  Blattkleid.  Der  Südost 

/  ouani  rami  laujang  ile  mondrol  e  moen  tjinal.  Moen  tjinal 

er  wehte  Fasern  des  Blattkleides  hin  auf  das  Vorderteil  des  Kanoes  des  Teufels.  Der  Teufel 

i  unge  molitonlaujang.  I  hike  tjimer  ei.  I  kaaka  ila  pe  ime,  i 

er  roch  den  Geruch  des  BIattkleid.es.  Er  legte  weg  Steinbeil  seines.  Er  suchte  hin  und  her,  er 
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kaaka  lawuen.  I  la  lai  nga  ei,  i  so  kau .  /  tou  ile 

suchte  vergebens.  Er  ging  holen  Kalkgefäß  seines,  er  nachte  die  Kalkzauberei.  Er  zeigte  nach 

lan,  poeti;  i  tou  ile  tolau,  poeti;  i  tou  ile  ai,  poeti; pa  ki  taui 

Süden,  nichts;  er  zeigte  nach  Norden,  nichts;  er  zeigte  nach  Westen,  nichts;  er  wollte  zeigen 

kile  kup,  kau  i  sur.  I  wa:  „Ohl  Pein  ilati  kup 1 

nach  Osten,  der  Kalkstaub  übte  einen  Reiz  aus.  Er  sagte:  „Oh!  Das  Weib  ist  im  Osten!“  Er 

tokaiila.  I  le  kawaling.  Ja  pein  i  lisi  i,  i  wa:  „Oise?“  Moentjinal 

ging  hin.  Er  ging  unter  das  Haus.  Das  Mädchen  es  sah  ihn,  es  sagte:  „Du  wer?“  Der  Teufel 

i  wa:  „Ko  lai  mb  un  drei  kirne  e  poanj /“  Ja  pein  i  wa:  „Jo  uwawuen. 

er  sagte:  „Lasse  die  Leiter  herunter  auf  den  Boden!“  Das  Mädchen  es  sagte:  „Ich  mag  nicht. 

Se  i  longoani  oi  ?a  Tjinal  i  wa:  „Morai  ujan,  jo  u  tu  tokai.“ 

Wer  er  hat  besteht  dich?“  Der  Teufel  er  sagte:  „Das  Wetter  ist  schön,  ich  bin  ausgegangen“. 

Tjinal  i  jujuu  lawuen.  Kawoeliman  pe  kawoekekan  i  iri  ndru,  miro 

Der  Teufel  er  rief  vergebens.  Finger  seine  und  Zehen  seine  sie  unterwühlten  die  Pfähle,  nur 

awe,  um  ki  sitar.  Ja  pein  i  wa:  „Oh  !  Um  ejo  ki  tan- 

noch  ein  wenig,  und  die  Hütte  wäre  gefallen.  Das  Mädchen  es  sagte:  „Oh!  Hütte  meine  steh 

drill /“  Um  ei  i  tandrul  palile.  Ja  pein  i  tangisi  am 

fest!“  Hütte  ihre  sie  stand  fest  wieder.  Das  Mädchen  es  hatte  Mitleid  mit  ihnen  beiden 

•  pision.  Moen  tjinal  i  wa:  „Jo  ku  ani  am  pisiom  pe  oi  lie 

Brüdern  ihren.  Der  Teufel  er  sagte:  „Ich  werde  fressen  sie  zwei  Brüder  deine  und  dich  auch“. 

Aru  pision  aru  lai  inbutut  amo.  Am  uti,  am  ne  atingi 

Sie  zwei  Brüder  ihre  sie  hatten  vielzackige  Eischspeere  zwei.  Sie  zwei  warfen  sie,  sic  zwei  trafen 

ni  poeti,  am  atingi  pat.  Aru  mulie.  Aru  uronge  poan,  am 

Fische  keine,  sie  zwei  trafen  die  Steine.  Die  zwei  kehrten  zurück.  Die  zwei  hörten  Ruf  ihren,  die  zwei 

sue  ile  kor.  Moen  tjinal  i  lisi  am.  I  lai  nga  ei  pe  rop 

ruderten  zum  Land.  Der  Teufel  er  sah  die  beiden.  Er  nahm  Kalkgefäß  seines  und  Körbchen 

ei.  !  en  tua.  Am  me  itj.  Am  wa:  „ Oi,  etepe?" 

seines.  Er  saß  die  Betel  kauend.  Die  beiden  kamen  nahe.  Die  beiden  sagten:  „Du,  was  ists 

Ja  pein  i  wa  :  „Moen  tjinal  !  Pa  ki  ani  joto.“  Moen  tjinal  i 

mit  dir?“  Das  Mädchen  es  sagte:  „Es  ist  ein  Teufel!  Er  will  fressen  uns  drei."  Der  Teufel  er 

wa:  „Oh!  Pintazvo!  Ku  ti  poanj  ala n,  jo  ku  taui 

sagte:  „Oh!  Sklavin!  Wärest  du  befindend  dich  auf  dem  Boden  wenn,  ich  würde  zurechtsetzen 

oi!“  Am  tjati  ei  am  wa:  „Oh!  Pein  muan !  I  tu  neneu 

dich!“  Sie  zwei  Schwäger  seine  sie  sagten:  „Oh!  Sie  ist  ein  Weib  schlechtes!  Es  ist  redend 

e  i.  Korne!  To,  ka  le  kamal !  To,  ko  la  an  ni!u 

zu  ihm.  Komme!  Wir  drei,  gehen  wir  zum  Männerhaus!  Wir  drei,  gehen  wir  essen  Fische!“ 

Moen  tjinal  i  wa:  „U a  !  To,  ka  tokaiP  Ato  anaanjewuen,  aru  akurani 

Der  Teufel  er  sagte:  „Ja!  Wir  drei,  laßt  uns  gehen!"  Die  drei  aßen  fertig,  die  beiden  versteckten 

porokinj  pe  poepail.  I  lematani  am,  i  wa:  „Poepuil 

die  Holzschüsseln  und  die  Kokostrinkgefäße.  Er  frug  die  beiden,  er  sagte:  „Kokostrinkgefäße 

euaru  ite ?“  Aru  wa:  „Poepuil  poeti !“  Am  un 

eure  sind  wo?“  Die  beiden  sagten:  „Kokostrinkgefäße  sind  nicht  da!“  Die  beiden  tranken 

au  e  palan.  Tjinal  i  un  j au  e  murin.  Kin  i  ram.  Aru  lai  kauakau 

zuerst.  Der  Teufel  er  trank  nachher.  Gesäß  seines  es  war  rot.  Die  zwei  nahmen  Speere, 

aru  soue  kin  e  uei.  I  mat.  Ani  rami.  putitati. 

die  beiden  durchstachen  Gesäß  seines  damit.  Er  starb.  Die  beiden  schnitten  auf  Bauch  seinen. 
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Am  aten.  Ani  temi  ile  moan.  1  ne  esorok  awe 

Die  beiden  nahmen  Leber  seine.  Die  beiden  legten  sie  ins  Feuer.  Sie  zischte  auf  ein  wenig 

poeti.  Am  wa:  „ Aloen  tawo  innati  /“ 

nicht.  Die  beiden  sagten:  „Sklave  elendiger!“. 

1  Mu/eu  =  eine  Fischart. 

9.  Vom  Krokodil,  das  die  Teufel  bekriegte. 

Eine  Papitalai-Sage,  erzählt  von  Kowen. 

Mbuai  i  putì  amo  pein.  Amo  pein  i  ti  um,  pe 

Ein  Krokodil  es  heiratete  eine  Frau.  Die  Frau  sie  wohnte  in  einem  Hause,  und  das 

mbuai  i  ti  ndras.  Ani  ne  ivo  rimati  poeti.  Tjinai  i  wanaue  ja  pein. 

Krokodil  es  war  im  Meere.  Die  beiden  taten  Böses  nicht.  Der  Teufel  er  stahl  die  Frau. 

Am  tjong  ile  ngai  e  ala  tjinai.  Mlniai  i  titie  pati  ei,  i  ne 

Die  beiden  flüchteten  in  die  Höhle  von  ihnen  den  Teufeln.  Das  Krokodil  es  suchte  Frau  seine,  es 

lisi  i  poeti.  Mbuai  i  tjani  ala  ni  e  ndras  asiana.  Ala  njak  e  kor 

sah  sie  nicht.  Das  Krokodil  es  entbot  sie  die  Fische  der  Meere  alle.  Sie  stiegen  in  die  Wohnung 

e  ala  tjinai.  Ala  ani  tjinai  jewuen. 

von  ihnen  den  Teufeln.  Sie  fraßen  die  Teufel  fertig. 

10.  Die  Geschichte  vom  Teufel  und  sieben  Brüdern. 

Eine  Papitalai-Sage,  erzählt  von  Sokou  aus  Papitalai. 

Ala  ndrasiala  andratulumo,  ala  ti  kor  a  kor. 

Sie  Brüder  von  einander  sieben,  sie  wohnten  in  einem  Land  einem  anderen  Land. 

Ala  wuatjo/e  udrò  ujan.  Pong  si  tjinai  i  ani  ala.  I  ani  ala  mandrean 

Sie  wandelten  einher  nur  gut.  Tag  einen  der  Teufel  er  fraß  sie.  Er  fraß  sie  die  größeren 

jewuen.  udrò  amo,  i  murin  e  ala,  moen  tjinai  i  lai  rop,  i  tjapuni 

fertig,  nur  einen,  den  letzten  von  ihnen,  der  Teufel  er  nahm  einen  Korb,  er  trug 

i  ile  nei.  Moe  nat  i  lai  paretj.  !  tjariti  mbumukoti. 

ihn  darin.  Der  Knabe  er  hatte  einen  kleinen  Bambusstab.  Er  durchschnitt  den  Boden  des 

Moe  nat  i  matir  jeu  e  tjal.  Moen  tjinai  i  lai  rop,  i 

Korbes.  Der  Knabe  er  kam  zu  liegen  auf  den  Weg.  Der  Teufel  er  packte  den  Korb,  er 

tokai.  I  fa  war  ina  ala  tjinai  /  wa:  „Jo  u  lai  nat  amo .“  Ala  wa: 

ging  fort.  Er  ging  zu  ihnen  den  Teufeln.  Er  sagte:  „Ich  bringe  Knaben  einen.“  Sie  sagten: 

„/  la  uee?“  /  wa  :  „/  ti  koti “.  Ala  lisi  koti.  Nat  e  nei  poeti. 

„Er  ist  wo?“  Er  sagte:  „Fr  ist  im  Korb.“  Sie  durchsuchten  den  Korb.  Ein  Knabe  darin  nicht. 

Ala  wa:  „Oi  a  kip  A 

Sie  sagten;  „Du  hast  gelogen.“ 

It  Von  den  Teufeln,  die  einen  schlafenden  Mann  forttrugen. 

Eine  Papitalai-Sage,  erzählt  von  Kaje  aus  Papitalai. 

A/a  tjinai  pati  Tjawokaleu  ala  pa  ka  la  lai  Joining,  moen 

Sie  die  Teufel  von  Tjawokaleu  sie  wollten  gehen  holen  Johang,  einen  Mann  von 

Muhei.  Johang  i  tu  matir  e  kejau  ei.  Ahi  tjinai  ala  la,  ala  tjawuni 

Muliei.  Johang  er  war  schlafend  auf  Bett  seinem.  Sie  die  Teufel  sie  kamen,  sie  trugen  fort 
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i  nause.  Ala  tokai.  Awe  ndrung  poeti,  awe  kuliil  poeti.  Ala  tokai 

ihn  sachte.  Sie  gingen.  Irgend  ein  Geräusch  nicht,  irgend  ein  Gespräch  nicht.  Sie  gingen 

ile  kor  alauen.  Tjatjatikei  i  le  ile  tjangin.  Tjangln 

in  ein  Land  fernes.  Der  Tau  von  den  Bäumen  er  tropfte  auf  Körper  seinen.  Körper  seiner 

unonou,  I  tandrul,  i  leie,  i  wa:  „Jo  ita,  jo  etepe?u  I 

wurde  kalt.  Er  richtete  sich  auf,  er  sah  umher,  er  sagte:  „Ich  da,  was  ist  es  mit  mir?“  Er 

lisi  ala,  i  wa:  „Jo,  jo  ou!  Jo,  ku  etepe?a  Ala  la  ue 

erblickte  sie,  er  sagte:  „Ich,  o  weh!  Ich,  wie  wird  es  sein  mit  mir?“  Sie  gingen  unter 

parankei  sei.  Johang  i  tatani,  kei  i  ne  poke  poen.  Johang 

überhängendem  Baum  einem.  Johang  er  ergriff  ihn,  der  Baum  er  war  stark  nicht.  Johang 

i  kip  ile  ndrilang  in  palimat,  i  wa:  „Putjingak,  putjingak!“  Ala 

er  täuschte  durch  den  Schrei  des  fliegenden  Hundes,  er  rief:  „Putjingak,  putjingak!“  Sie 

tjinal  ala  wa:  „Oh'  Palimat,  nambu  ko  ani  ramat  ejoja!"  Ala  tokai. 

die  Teufel  sie  sagten:  „Oh!  Fliegender  Hund,  nicht  fresse  Mann  unseren!“  Sie  gingen. 

Ala  la  ue  parankei  sei.  Johang  i  tatuili.  I  so 

Sie  schritten  unter  einem  überhängenden  Baume  anderem.  Johang  er  ergriff  ihn.  Er  blieb 

ndrul  e  uei.  Ala  tjinal  ala  tjawuni  kejau,  Ala  tokai  ile  kor.  Ala  ngei, 

hängen  daran.  Sie  die  Teufel  sie  trugen  das  Bett.  Säe  gingen  ins  Gehöft  Sie  riefen, 

ala  iva:  „Jii!  Jo  ku  ani  Johang!11  Ala  le  kor.  Ala  taui  kejau 

sie  sagten:  „Jii!  Ich  werde  fressen  Johang!“  Sie  betraten  das  Gehöft.  Sie  stellten  das  Bett 

ile  kamal,  ala  ne  lisi  mawuen.  Ala  tjulungi  katatn.  Kor  i  taai, 

in  das  Männerhaus,  sie  besahen  es  noch  nicht.  Sie  schlossen  die  Türe.  Das  Land  es  erhellte  sich, 

ala  amburuti  ma,  ala  tjakauri  awi.  Kan  i  manis  jewuen,  ala  wa: 

sie  kochten  Taro,  sie  buken  Sagokuchen.  Das  Essen  es  war  gar  fertig,  sie  sagten  : 

„Ta  ka  le  kamal!  Ta  ka  te  Johang!  Ta  k’  ani  i  '■  “  Ala 

„Wir,  laßt  uns  gehen  ins  Männerhaus!  Laßt  uns  töten  Johang!  Laßt  uns  essen  ihn!“  Sie 

tjong  ile  kamal,  ala  lisi  kejau,  awe  tja  poen  !  Ala  tuai 

schlichen  ins  Männerhaus,  sie  besahen  das  Bett,  irgend  etwas  nicht  war  da!  Sie  klagten  an 

ala.  Ala  panimi  ala  wa:  „Johang  i  la  iiee?u  Ala  panum  ala  wa:  „Tja- 

einander.  Sie  einige  sie  sagten:  „Johang  er  ist  wo?“  Sie  einige  sie  sagten: 

man j in  Ala  tutui  ala.  Ala  molomol,  ala  njak  ile  jeu  eala,  Ala 

„Mm!“  Sie  schlugen  einander.  Sie  hörten  auf,  sie  stiegen  auf  Jeu-Bäume  ihre.  Sie 

matir.  Johang  i  tjani  mbue  ile  a  kor  pe  a  kor.  I  taui 

schliefen.  Johang  er  verteilte  Betelnüsse  an  ein  Land  und  ein  ander  Land.  Er  stellte  zu  die 

ndrumbue  ila  te  peu  pe  mbuai.  Ala  tokai.  Ala  lai 

obersten  Nüsse  der  Traube  hin  zu  den  Haien  und  den  Krokodilen.  Sie  gingen.  Sie  trugen 

tjul.  Ala  titani  moan,  i  je.  Ala  tjinal  panum  ala  mat, 

trockene  Kokosblätter.  Sie  zündeten  an  Feuer,  es  loderte  auf.  Sie  die  Teufel  einige  sie  starben, 

panum  ala  pel  ile  ndras.  Peu  i  ani  ala.  Aia  tjinal  tnotjorumo  ala 

einige  sie  sprangen  ins  Meer.  Die  Haie  sie  fraßen  sie.  Sic  Teufel  20.000  sie 

mat  jewuen.  Ndro  amo  nat  pe  amo  ndrakein  am  akure 

starben  fertig.  Nur  ein  kleiner  Teufel  und  eine  kleine  Teufelin  die  zwei  versteckten 

iti  porojeu.  Johang  ala  tokai,  am  me  are.  Am 

sich  in  einem  Loche  des  Jeu-Baumes.  Johang  sie  gingen,  die  beiden  kamen  heraus.  Die  beiden 

iti  am,  am  taui  nat  ila  tjoloan.  Tjinal  amoeamoe  ala  ti 

begatteten  sich,  die  beiden  bekamen  Kinder  in  Menge.  Teufel  je  einer  je  einer  sie  sind 
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kor  ejota.  Namlni  Johang  ki  te  ala  alari,  tjinal  ala  k’  ani 

in  Land  unserem.  Nicht  Johang  hätte  getötet  sic  wenn,  die  Teufel  sie  würden  haben  gefressen 

jota  kiewuen. 

uns  fertig. 

12.  Eine  Geistererscheinung. 

Erzählt  von  Po  Minis  aus  Papitalai. 

1. 

Parnei  i  tjalou  ile  ndritapatijajen.  Suean  i  waje  i 

(Der  Geist  des)  Parnei  er  fuhr  in  den  Leib  von  Nichte  seiner.  Suean  er  führte  sie 

irne  marina  jaje.  Ala  lemetani  i,  ala  ma: 

her  zu  Mutter  meiner  (des  Po  Minis).  Sie  frugen  ihn  (den  Geist),  sie  sagten  : 

„ Panici !  Jota  ka  mat,  jota  ka  le  ee?“  „  Jota  ti  paliP.  „ Ali  palit, 

„Paniei!  Wir  werden  sterben,  wir  werden  gehen  wohin?“  „Wir  sind  Geister“.  „Ihr  Geister, 

aua  ani  tja?“  „ Amo  i  mat  masie,  i  ani  n  dre  upon.“  „  Oi  ana,  ana 

ihr  eût  was?“  „Jemand  er  ist  gestorben  soeben,  er  ißt  Schweinekot.“  „Du  ihr,  ihr 

ne  mat  poen  Her1“  „Arno,  ndre  i  la  pimpaii,  i  kip,  i  la  utile 

sterbt  nicht  wieder?“  „Eine,  sehr  sie  war  eine  Greisin,  sie  täuschend,  sie  geht  schöpfen 

miras,  i  la  manjau,  i  la  ponai.  Aua  rang  aua  ani  kan  tnuan, 

Seewasser,  sie  geht  für  immer,  sie  wird  eine  Seewalze.  Ihr  Menschen  ihr  eßt  Essen  schlechtes, 

joja  paìit  joja  ani  kan  ujanf“  „ Oi  aua,  amo  i  mat,  i  ani  ndrenpou  /“ 

wir  Geister  wir  essen  Essen  gutes!“  „Du  ihr,  einer  er  stirbt,  er  ißt  doch  Schweinekot!“ 

„ Kan  aujan,  matambule-au  ei.  Kilo  murin  i  ani  kan  ujan“ . 

„Essen  zum  Empfang,  zum  Vertreiben  Schüchternheit  seiner.  In  der  Folge  er  ißt  Essen  gutes“. 

2. 

(Der  Eingeborene  Ndrauka  befragt  den  Geist  des  Ponici.  Er  will  erfahren,  warum  der  Geist 
ries  Kcunatt,  seines  verstorbenen  Vaters,  nicht  seine  Schwiegertochter  Hi  Lui  beschützt.) 

Ndrauka  i  ma:  „ Kam  au  i  la  uee?  Ato  lau  ei  ato  la  uee? 

Ndrauka  er  frug  den  Geist:  „Kamau  er  ist  wo?  Sie  Leute  seine  sie  sind  wo? 

Aio  ne  koloani  jo  poen,  ato  ne  koloani  nat  ejo  poen.  Palit  a  maun  i 

Sie  beschützen  mich  nicht,  sie  beschützen  Sohn  meinen  nicht.  Ein  Geist  ein  fremder  er 

me  te  pati  e  nat  ejo.“  Parnei  i  wa:  „ Kamau  pe  lau  ei  ala  karre 

kam  bedrücken  Frau  von  Sohn  meinem.“  Parnei  er  sagte:  „Kamau  und  Leute  seine  sie  sind 

le  Rambutjo.  “  „Ala  ka  me  keis ?“  „Rangiau!“  „Ko  la 

gegangen  nach  Rambutjo.“  „Sie  werden  zurückkommen  wann?“  „Morgen!“  „Geh 

kaalia!“  „Jo  kune  tokai /“  I  tokai,  i  la  lisi  um  ejo.  / 

suchen!“  „Ich  schon  gehe!“  Er  ging,  er  ging  durchsuchen  Haus  meines  (des  Po  Minis).  Er 

la  lisi,  i  la  painani  molila  ja  peitP.  I  me  waareani,  i  ma: 

ging  sehen  cs,  er  ging  treffen  die  Seele  der  Frau.  Er  kam  offenbaren  es,  er  sagte:  „Der  Geist 

„Po  Sing  i  te  /.“  Ndrauka  i  lematani  i,  i  wa :  „Anganun  tja?“ 

des  Po  Sing  er  bedrückt  sie.“  Ndrauka  er  frug  ihn,  er  sagte  :  „Grund  seiner  ist  welcher?" 

„Anganun  nat  ei.  Nat  eoi  i  putì  pati  e  nat  ei.  Po  Sing 

„Grund  seiner  ist  Sohn  seiner.  Sohn  deiner  er  heiratete  das  Weib  des  Sohnes  sein.  Po  Sing 

i  wa  anganun,  i  te  ja  pciri.“  Ndrauka  i  wa:  „Oi  pokean,  ne  poen? 

er  nannte  Grund  diesen,  er  bedrücke  das  Weib.“  Ndrauka  er  sagte:  „Du  stark,  oder  nicht? 
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Ko  la  lai  i!“  „Po  Sing  i  lai  pitilou,  pa  ki  tc  jo  cuci.  Jo 

Gehe  holen  sie2 !  ‘  „Po  Sing  er  nahm  einen  Obsidianspeer,  er  wollte  tüten  mich  damit.  Ich 

u  no  e  i.  Po  Sing  i  wa:  Rang  lau  uato  ka  taui  kano  e  nat  ei. 

fürchte  mich  vor  ihm.  Po  Sing  er  sagte:  Morgen  ihr  sollt  bringen  Sühnegeld  Sohn  seinem. 

Po  Sing  ki  taui  moluan  kiniulie  kirne,  rangiau  ne  tita.  “ 

Po  Sing  wird  geben  Seele  ihre  zurück  her,  morgen  oder  heute.“ 

1  Bei  Krankheit  entweicht  die  Seele  des  Kranken  unter  dem  Einflüsse  eines  übelwollenden 
Geistes  aus  dem  Leibe.  Die  Wiedergenesung  beginnt  mit  der  Freigabe  der  Seele  und  ihrer  Rückkehr 
in  den  Leib  des  Kranken.  Sonst  ist  dieser  verloren.  So  die  Vorstellung  der  Admiralitätsinsulaner.  ■ 
*  Sc.  die  Seele  der  kranken  Frau. 

3. 

(Der  Geist  des  Kamau  erscheint  und  spricht  aus  dem  Mädchen.) 

Kamau  i  wa:  „  Oi  aua,  etepe ?"  Ndrauka  i  wa:  „Joja, 

Kamau  er  sprach:  „Du  ihr,  wie  ists  mit  euch?'  Ndrauka  er  sagte:  „Wir,  wie  es  mit 

etepe?  Joja  kano  momoa,  oi  aua  kane  le  Rambutjo.  Po  Sing  i 

uns  steht?  Wir  waren  übel  dran,  als  du,  ihr  wäret  gegangen  nach  Rambutjo.  Po  Sing  er 

me,  i  me  te  Hi  Lui,  pati  e  nat  ejo.  Maten !"  „E  lai  ne 

kam,  er  kam  bedrücken  Hi  Lui,  die  Frau  vom  Sohne  mein.  Es  ist  Tod  ihrer!“  „Ganz  oder 

saul1?"  Ala  wa:  „Saul!“  1  wa:  „Moluan  i  la  uee?“  Ndrauka  i  wa: 

teilweise?“  Sie  sagten:  „Teilweise!“  Er  sagte:  „Seele  ihre  sie  ist  wo?“  Ndrauka  er  sagte: 

„I  la  ti  um  e  Po  Minis!1'  „Rangiau  jo  kn  la  lai  i!  Jo  kn 

„Sie  ist  in  der  Hütte  des  Po  Minis!“  „Morgen  ich  werde  gehen  holen  sie!  Ich  werde 

lai  luluai,  jo  ku  la  anni  i." 

nehmen  Muschelgeld,  ich  werde  gehen  loskaufen  sie.“ 

1  „E  lai  ne  sani?“  heißt  wortwörtlich:  Ist  sie  zum  Tode  krank  wie  ein  gebrochener 
Muschelring  (e  lai),  der  nicht  mehr  repariert  werden  kann,  oder  wie  eine  zerrissene  Schnur 
Muschelgeld,  die  man  wieder  aufreihen  kann? 


4. 

(Der  Geist  des  Kamau  kommt  mit  der  Seele  der  Hi  Lui  zurück.) 

„Jo  kune  lai  i.  Aua  ka  lai  si  liai!  Jo  ku  taui  moluan  ila." 

„Ich  schon  bringe  sie.  Ihr  holet  ein  Wassergefäß!  Ich  werde  tun  Seele  ihre  hinein.“ 

/  lai  uai.  I  njurui  Hi  Lui.  /  taui  moluan  ile  liai.  I  taui  i 

Er  nahm  das  Wassergefäß.  Er  wusch  Hi  Lui.  Er  tat  Seele  ihre  ins  Wassergefäß.  Er  gab  sie 

ila  te  i  Hi  Lui  i  neneu  ujan. 

hin  zu  ihr.  Hi  Lui  sie  redete  wieder  verständig. 


13.  Geschichte  von  einem  Teufel  und  zwei  Brüdern. 

Eine  Papitalai-Sage,  erzählt  von  Hi  Poailep. 

Paliau  aru  ndrasin,  jajearu  kine  mat,  ndro  am 

Paliau  er  und  Bruder  sein,  Mutter  der  beiden  war  schon  gestorben,  nur  die  beiden 

kawuen.  Kan  earupoen!  Ani  pasan  ma  poen!  Am  no  tu 

waren  übrig.  Essen  ihres  keines!  Die  beiden  kannten  die  Taro  nicht!  Die  beiden  immer  waren 
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ani  ni.  Rang  si,  ndrasin  a  mandrean  i  wai  ila  te  i  a  riin,  i 

essend  Fische.  Tag  einen,  der  Bruder  der  ältere  er  sagte  hin  zu  ihm  dem  Jüngeren,  er 

wa:  „Tara  ka  la  atiting.,u  Ani  la.  Am  atingi 

sagte:  „Wir  zwei,  laßt  uns  gehen  speeren  Fische!“  Die  beiden  gingen.  Die  beiden  speerten 

ni  akon.  Ani  me  e  kor.  I  riin  i  tulumui  ni.  Ni 

Fische  zehn.  Die  beiden  kehrten  nach  Pianse.  Er  der  Jüngere  er  kochte  die  Fische.  Die  Fische 

i  rnanis,  i  mandrean  i  ani  ni,  i  ne  angani  i  riin  poen.  Rang  si, 

wurden  gar,  er  der  Ältere  er  aß  die  Fische,  er  gab  dem  Jüngeren  nichts.  Tag  einen, 

rang  si.  /  riin  i  wawuen.  I  mandrean  i  la 

Tag  anderen  es  geschah.  Er  der  Jüngere  er  mochte  nicht  mehr.  Er  der  Größere  er  ging 

atiting.  I  riin  i  ti  um.  I  lisi  ndrasin  kine  le 

speeren  Fische.  Er  der  Jüngere  er  blieb  zu  Hause.  Er  sah  Bruder  seinen,  er  war  schon  gegangen 

mokeu.  I  tokai,  i  titie  kan.  I  la  painani  kid  e  mo en 

in  die  hohe  See.  Er  ging,  er  suchte  Essen.  Er  ging  antreffen  die  Brotfruchtbäume  des 

tjinal.  I  iva:  „ Tita  tja  kan  owe ?"  I  tjalou.  I  militi  kul 
Teufels.  Er  sagte:  ,, Dieses  ist  Essen  was  für  eins?“  Er  stieg  hinauf.  Er  pflückte  Brotfrüchte 
(dima.  I  tulliani  ile  poanj.  I  ra.  I  lai  kul,  i  tokai.  I 
fünf.  Er  ließ  hinab  sie  auf  die  Erde.  Er  stieg  hinab.  Er  nahm  die  Brotfrüchte,  er  ging.  Er 

tuluniui  tamo.  lutalo  i  akurani.  Ndrasin  i  me.  /  lematani  moan,  i 

kochte  zwei.  Drei  er  versteckte  sie.  Bruder  sein  er  kam.  Er  frug  nach  dem  Feuer,  er 

wa:  „ Moan  itan  mon  un  ti  a ?“  Ndrasin  i  wa:  „Jo  u  lisi  oi,  jo  utani 

sagte:  „Das  Feuer  da  ist  Feuer  wofür?“  Bruder  seiner  er  sagte:  „Ich  sah  dich,  ich  schürte 

moan,  mon  un  nid  I  wa:  „Ni  eoi  i  la  uee?u  l  ri  in 

an  das  Feuer,  es  ist  Feuer  für  die  Fische.“  Er  sagte:  „Fische  deine  sie  sind  wo?“  Er  der  Jüngere 

i  wa:  „Ni  eoi,  pe  jo  utani  moan1“  Ni  i  rnanis.  I 

er  sagte:  „Die  Fische  sind  dein,  und  ich  schürte  das  Feuer!“  Die  Fische  sie  wurden  gar.  Er 

ani  ni.  Ndrasin  i  wa:  „ Awe  ni  kirne,  jo  ku  ani.'“  Ndrasin 

aß  die  Fische.  Bruder  sein  er  sagte:  „Etwas  Fisch  her,  ich  möchte  essen  ihn!“  Bruder  sein 

i  wa:  „ Ro  ani  molomol  eoi/“  /  ani  ni  jewiien.  Ndrasin  i  lai 

er  sagte:  „Esse  Faulheit  deine!“  Er  aß  die  Fische  fertig.  Bruder  sein  er  holte 

kul  ei,  i  me  are.  I  alni  jeu  e  matan.  I 

Brotfrüchte  seine,  er  kam  hervor.  Er  setzte  sich  sitzend  angesichts  seines  Bruders.  Er 

tjiri  kul,  i  ani.  Ndrasin  i  takamaam,  i  wa:  „Awe  kirne,  jo 

brach  die  Brotfrüchte,  er  aß  sie.  Bruder  sein  er  bettelte,  er  sagte:  „Etwas  her,  ich 

ku  ani!“  Ndrasin  i  wai  ila  te  i,  i  wa:  „Ko  ani  ni  eoi!“  I 

möchte  essen  es!'  Bruder  sein  er  sagte  hin  zu  ihm,  er  sagte:  „Iß  du  Fische  deine!“  Er 

ne  angani  i  poeti.  I  ani  kul  ila  rangisa-ni.  /  wa:  „Jo  keko 

beschenkte  ihn  nicht.  Er  aß  Brotfrüchte  zur  Rache  für  die  Fische.  Er  sagte:  „Ich  Beine  meine 

poen ?  Jo  ku  la  titie  i  lie /  riin  i  wai  ila  te  i,  i  wa: 

nicht?  Ich  werde  gehen  suchen  sie  auch“.  Er  der  Jüngere  er  sagte  hin  zu  ihm,  er  sagte: 

„Ko  koloani  oi  kila  ujanl  Poa  ko  pakute  muan,  tjinal  ki  ani 

„Plüte  dich,  seiend  gut!  Wolltest  du  machen  es  schlecht,  der  Teufel  wird  fressen 

oi!“  „Jo  manajan ?“  I  tokai,  i  lisi  kul,  i  njak  e  uei. 

dich!“  „Bin  ich  ein  kleines  Kind?“  Er  ging,  er  sah  die  Brotfruchtbäume,  er  stieg  hinauf. 

/  mudi  tatalo  ujan.  I  pa  ki  militi  si,  kul  i  los.  Moen  tjinal 

Er  pflückte  drei  gut.  Er  wollte  pflücken  eine  andere,  die  Brotfrucht  sie  fiel.  Der  Teufel 
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i  urong.  1  taui  poan,  i  wa :  „Tan  se  u,  oi  a  w  ariane 

er  hörte  es.  Er  gab  Mund  seinen  (schrie),  er  sagte:  „Dies  wer  ists  genau,  der  du  stiehlst 

kul  ejo?"  /  tokai,  i  la  itj.  Palian  i  lisi  i,  I  no,  l 

Brotfrüchte  meine?1  Er  ging  hinaus,  er  ging  nahe.  Paliau  er  sah  ihn,  er  fürchtete  sich,  is 

mimi  i  pe  i  pisi  i.  Moen  tjinal  i  wa:  „Tita  ane  ko  jo! 

comminxit  seipsum  et  concacavit  seipsum.  Der  Teufel  er  sagte:  ,  Jetzt  vielleicht  wirst  du  fliegen  ! 

Jo  ku  ani  atem !"  I  njak  ila  war  ina  i.  Paliau  i  ndnd  ile  kill 

Ich  werde  fressen  Leber  deine  H  Er  stieg  hinauf  zu  ihm.  Paliau  er  hing  an  Brotfrucht- 

sei,  i  taui  poan,  i  ta  kamati  ndrasin.  Ndrasin  i  wa: 

baumast  einem,  er  gab  Mund  seinen,  er  flehte  an  um  Hilfe  Bruder  seinen.  Bruder  sein  er  sagte: 

„Law am!'1  I  ta  kamaam  jewuen,  i  wa:  „NdrasP  Ane  jo  ku  los !" 

„Lehre  deine!'1  Er  flehte  fertig,  er  sagte  :  „Bruder  mein  !  Vielleicht  ich  werde  fallen!“ 

Ndrasin  i  tarane  tjaunpap  asi.  I  amati  ila  palaramat.  I  tokai 

Bruder  seiner  er  bemalte  Brettstück  eines.  Er  bemalte  es  zu  Menschenkopf  einem.  Er  ging 

ila.  /  la  ti  katolinkul.  I  jujim  ile  malengan,  i  wa: 

hinzu.  Er  ging  seiend  am  Fuße  des  Brotfruchtbaumes.  Er  rief  in  die  Höhe,  er  sagte  : 

„Uaru  ndr asini,  uara  ka  leie  kirne!"  Ani  lisi  palaramat  iti 

„Du  und  Bruder  dein,  ihr  zwei  schauet  hierher!“  Die  beiden  sahen  den  Menschenkopf  auf 

tjaunpap.  Moen  tjinal  i  wa:  „Epoen,  epoen,  epoen!  Jom  wuatjole!  Ko 

dem  Brettstück.  Der  Teufel  er  sagte:  „Nein,  nein,  nein!  Wir  zwei  spielen!  Lasse 

molomol  amu!  Jo  ku  ra!"  I  rahne  e  poanj,  i  wa: 

ab  noch!  Ich  werde  hinabsteigen!1  Er  stieg  hinab  auf  den  Boden,  er  sagte:  „Die 

„Kul  tenant,  niu  teuaru!  Mbuankei 

Brotfruchtbäume  gehören  euch  beiden,  die  Kokospalmen  euch  beiden  !  Die  Fruchtbäume 

asiuna  ito  teuaru!  Jo  ku  le  ngai  ejo!"  1  tjong  ile  ngai. 

alle  da  gehören  euch  beiden!  Ich  werde  gehen  in  Höhle  meine!11  Er  schlüpfte  in  die  Höhle. 

Am  ambutl  tjaunpap  ise  matangai.  I  ti  ngai.  I  pa  kl 

Die  beiden  banden  das  Brettstück  auf  die  Öffnung  der  Höhle.  Er  war  in  der  Höhle.  Er  wollte 

tokai  kise  malengan,  i  lisi  tjaunpap,  i  no,  i  midie  ile  ngai. 

gehen  in  die  Höhe,  er  sah  das  Brettstück,  er  fürchtete  sich,  er  kehrte  zurück  in  die  Höhle. 

I  pakute,  i  pakute.  Tjong  i  ani  i,  i  mat.  Am  tjatjengani 

Er  tat  es,  er  tat  es.  Der  Hunger  er  verzehrte  ihn,  er  starb.  Die  beiden  beanspruchten 

kor  ila  team. 

das  Land  für  sich. 

14.  Geschichte  eines  Eingeborenen  von  Hus  und  seiner  zehn  Kinder,  die  der  Teufel  fressen  wollte. 

Eine  Matankor-Sage. 

Moen  Hus,  i  taui  nat  ei  taakou,  i  tu  sa  ndrol.  Ala 

Ein  Mann  von  Hus,  er  hatte  Kinder  seine  zehn,  er  war  zimmernd  ein  Kanoe.  Sic 

mangasani  panapi  ila  ndrol.  Tolau  i  iloti,  ala  langate. 

machten  Blattstiele  der  Sagopalme  zu  Kanoes.  Nordwind  er  erhob  sich,  sie  ließen  fort- 

Moen  tjinal  e  Paul  i  ramejani  ndrol.  Taakou  l  la  u,  sei 

segeln  sie.  Der  Teufel  von  Pani  er  zählte  die  Kanoes.  Zehn  sie  waren  voll,  eines 

ndrauan  poen.  /  tokai  ime  e  leng.  I  kau.  /  kau  ila  itj.  Ala  nat 

überzählig  nicht.  Er  begab  sich  an  den  Strand.  Er  schwamm.  Er  schwamm  nahe.  Sie  die  Knaben 
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ala  lisi  i.  Ala  iloti  ile  uni.  Ala  -iva:  „Tamahurun!  Harun  ka  la  relie ? 

sie  sahen  ihn.  Sie  liefen  ins  Haus.  Sie  sagten:  „Vater  unser!  Wir  sollen  gehen  wohin? 

Tjinal  e  Pa  ui  i  kini  me  ndrileng  rio,  la  ki  eni  jola  ngare“ . 

Der  Teufel  von  Paui  ist  schon  gekommen  an  den  Strand  dort,  er  kommt  fressen  uns  jetzt  *. 

Papuato  poan,  i  tjangang.  Ato  mit  ei  ato  tjong  Ato  taakou 

Vater  ihrer,  Mund  seiner  er  tat  sich  auf.  Sie  Kinder  seine  sie  schlüpften  hinein.  Sie  die  zehn 

ato  tjong  jewuen  ile  putuan.  Palankekaamo  i  so  are 

sie  schlüpften  hinein  fertig  in  Bauch  seinen.  Die  große  Zehe  von  einem  sie  war  hervorragend 

e  kararame-papun.  Moen  tjinal  i  tokai  ile  kor.  Moen  Hus  i  lisi 

über  die  Zunge  Vaters  seines.  Der  Teufel  er  ging  ins  Gehöft.  Der  Mann  von  Hus  er  sah 

i,  i  wa:  „Ndrasi,  kone  me?“  Moen  tjinal  i  wa:  „Jo  kune  ne.“ 

ihn,  er  sagte  :  „Bruder  mein,  bist  du  gekommen?“  Der  Teufel  er  sagte:  „Ich  bin  gekommen.“ 

Moen  Hus  i  wa:  „ Poa  ko  me  po  tja?“  Moen  tjinal  i  wa:  „Jo 

Der  Mann  von  Hus  er  sagte:  „Du  willst  kommen  tun  was?“  Der  Teufel  er  sagte:  „Ich 

pa  ku  me  waje  ato  nat  ejotaru.  Ato  ka  la  an  kan 

will  kommen  mitzunehmen  sie  die  Söhne  von  uns  beiden.  Sie  sollen  gehen  essen  Essen 

ejo.  Mbur  ejo1  kanian  poen!  Pou  ejo  kanian 

meines.  Bananen  meine  ein  Esser  für  sie  ist  da  nicht  !  Schweine  meine  ein  Esser  für  sie  ist  da 

poen!  Jo  pa  ku  waje  ato  nat  eoi.  Jo  ku  la  angani  ato.“  Moen 

nicht!  Ich  will  mitnehmen  sie  Söhne  deine.  Ich  werde  gehen  ernähren  sie.“  Der  Mann  von 

Hus  i  wa:  „Jo,  nat  ejo  poen!“  Moen  tjinal  i  wa:  „Oi  kone  kip,  jo  kune 

Hus  er  sagte:  „Ich,  Söhne  meine  keine!“  Der  Teufel  er  sagte:  „Du  lügst,  ich  habe 

lisi  ato.“  Moen  Hus  i  iva:  „Ato  la  uee?“  Moen  tjinal  i  wa:  „Ato 

gesehen  sie“.  Der  Mann  von  Hus  er  sagte:  .Sie  sind  wo?“  Der  Teufel  er  sagte:  „Sie 

ti  putuam.  Jo  u  lisi  kapoenkeka-amo,  i  tu  are  e  kararamem 

sind  in  Bauch  deinem.  Ich  sehe  die  Zehe  von  einem,  sie  ist  hervorragend  über  Zunge  deine 

itan !“  Moen  Hus  i  wa:  „Oi  tjinal.  Kararamem  ndro  si.  Jo 

da!“  Der  Mann  von  Hus  er  sagte:  „Du  bist  ein  Teufel.  Zunge  deine  bloß  eine  ist.  Ich 

ramat,  kararame  ruo.“  Moen  fjina1  i  wa:  „Oi  a  kiwanijo,  ndrasi! 

ein  Mensch,  Zungen  meine  sind  zwei.“  Der  Teufel  er  sagte  :  „Du  belügst  mich,  Bruder  mein! 

Ko  taui  ato  kirne  are!  Oi  a  ne  taui  ato  poen,  tita  jo  ku  ani  oi.“  I 

Gib  sie  heraus!  Du  gibst  sie  nicht,  jetzt  ich  werde  fressen  dich.“  Er 

taui  aio  ime  are.  Moen  tjinal  i  wa:  „Joto,  ka  sue  kite  kor  ejo!“ 

gab  sie  heraus.  Der  Teufel  er  sagte:  „Wir,  laßt  uns  rudern  in  Gehöft  meines!“ 

Ato  nat  taakou  pe  moen  tjinal  ato  sue  He  /eng.  Moen  tjinal  i  wa: 

Sie  die  Söhne  zehn  und  der  Teufel  sie  ruderten  ans  Ufer.  Der  Teufel  er  sagte: 

„Uato  k’ au  e  murin!  Jo  ku  au  e  palan,  ku  la  mangase  kan  euato “. 

„Ihr  kommet  nach!  Ich  werde  gehen  voraus,  werde  gehen  bereiten  Essen  eueres“. 

I  Hon.  I  sosongani  palaramat,  i  sosongani  pataruiramat,  i 

Er  lief.  Er  tat  zusammen  die  Menschenschädel,  er  tat  zusammen  die  Mcnschenknochcn,  er 

akurani.  /  susuri  um  ila  ujan.  I  moneani  kejau.  Ato  la.  / 

versteckte  sie.  Er  kehrte  das  Haus  werdend  sauber.  Er  richtete  her  die  Betten.  Sie  kamen.  Er 

wa  :  „Uato  nat  ejo,  to  k’ ani  tja?  Kan  poen!  Uato,  ka  tu!  Jo 

sagte:  „Ihr  Söhne  mein,  wir  werden  essen  was?  Essen  keines  ist  da!  Ihr,  bleibt  ihr!  Ich 

ku  la  ta  awi.“  /  tokai,  i  wai  Ha  te  ala  lau  ei,  i  wa:  „Aua, 

werde  gehen  hacken  Sago.“  Er  ging,  er  sagte  hin  zu  ihnen  Leuten  seinen,  er  sagte:  „Ihr, 
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ka  me!  Ta,  ka  ia  awi!  Kanian-ramat  ejota!“  Ala 

kommt!  Wir,  laßt  uns  hacken  Sago!  Er  ist  Zuspeise  zu  Menschenbraten  unserm!“  Sie 

te  i,  awi  ndro  sei.  Tjangin  iulungat.  Matamorai  i 

fällten  sic,  Sagopalme  nur  eine.  Fleisch  ihres  betrug  dreihundert  Körbe.  Die  Sonne  sie 

la,  i  ne  wo  awe  awi  inese  liman  poen.  I  tokai  ile  kor,  i  wa: 

neigte  sich,  er  nahm  etwas  Sago  in  Hand  seine  nicht.  Er  ging  ins  Gehöft,  er  sagte  : 

„(Jato  nat  ejo!  Jo  pa  ku  te  awi,  api  muan.  To 

„Ihr  Söhne  meine!  Ich  wollte  fällen  eine  Sagopalme,  Sagopalme  war  schlecht.  Wir 

k’ani  tja?“  Ato  wa:  „Ko  la  te  awi  lie!“  I  tokai.  I  la  te  api. 

werden  essen  was?'“  Sie  sagten:  „Geh  hacken  Sago  wieder!1“  Er  ging.  Er  ging  fällen  Sago. 

Ato  nat  ato  tjong.  Ato  la  aneti  ile  ndrol.  Ato  sue  ile  Hus.  Ato 

Sie  die  Kinder  sie  flohen.  Sie  gingen  steigen  ins  Kanoe.  Sic  ruderten  nach  Hus.  Sie 

tjowani  papuato,  i  tu  nju  e  polu.  Ni  angat  pe  ropou 
halfen  Vater  ihrem,  er  tauchte  nach  dem  Fischkorb1.  Fische  vierhundert  und  Ropoufisch 
amo.  Ato  lai  ile  kor.  Aio  amburuti  ni  eato.  Ato  anaan  jewuen ,  ato 

einen.  Sie  brachten  sie  nach  Hause.  Sie  kochten  Fische  ihre.  Sie  aßen  fertig,  sie 

lai  ropou,  ato  tutui.  As  un  i  tjiri.  Ato  amburuti.  Ato 

nahmen  den  Ropoufisch,  sie  zerstampften  ihn.  Galle  seine  sie  platzte.  Sie  kochten  ihn.  Sie 

njamui  Ndros.  Ato  tali  ila  warina  awi.  Ato  pa  ka  leie, 

schabten  die  giftige  Ndrospflanze.  Sie  mischten  sie  hin  zum  Sago.  Sie  wollten  ausschauen, 

i  me  kau.  Ato  wa:  „I  kine  me.“  Ato  ure  tju. 

er  kam  geschwommen.  Sie  sagten:  „Er  ist  schon  gekommen.“  Sie  schenkten  ein  die  Fischbrühe. 

Tjinal  i  le  kor,  i  wa:  „Uato,  etepe?  Uato  tjong  e  jo?“  Ato 
Der  Teufel  er  kam  ins  Gehöft,  er  sagte:  „Ihr,  wie  ists  mit  euch?  Ihr  flöhet  von  mir?“  Sie 

wa:  „Matajoito  i  poke  e  papujoito“.  Moen  tjinal  i  wa:  „ Matamorai 

sagten:  „Antlitz  unseres  es  hing  an  Vater  unserem“.  Der  Teufel  er  sagte:  „Die  Sonne 

ki  la,  to  ka  multe. “  Ato  wa:  „(Ja!  Ko  anaan  amu!“  Ato 

wird  sich  neigen,  wir  werden  zurückkehren.“  Sie  sagten:  „Ja!  Iß  noch!“  Sie 

taui  tju  ila  palan  ila  te  i.  I  ulumui  tju,  i  wa:  „Jo  ku  matir 

setzten  die  Fischbrühe  zuerst  hin  zu  ihm.  Er  trank  die  Brühe,  er  sagte  :  „Ich  will  schlafen 

amu.  Matamorai  ki  la,  joto  ka  sue.“  I  matir.  I  mat  masie. 

noch.  Die  Sonne  wird  neigen  sich,  wir  werden  rudern.“  Er  schlief  ein.  Er  starb  allsogleich. 

Ato  ungimi  i.  I  ne  tandrul  poen.  Ato  alisai.  Ato  rarai  putuan.  Ato 

Sie  rüttelten  ihn.  Er  stand  auf  nicht.  Sie  lachten.  Sic  schnitten  auf  Bauch  seinen.  Sie 

luwuani  ile  ndras.  Tjangin  i  la  uri.  Lamunpalan  i  la 

warfen  ihn  ins  Meer.  Leib  seiner  er  wurde  zum  Schweinsfisch.  Haar  seines  es  wurde  zum 

mot  ilati  ndras.  Hus  i  la  kor. 

Seegras  im  Meere.  Hus  es  wurde  ein  volkreiches  Land. 

1  Um  Fische  herauszuholen. 

15.  Geschichte  vom  Teufel  und  zwei  Brüdern. 

Eine  Papitalai-Sage,  erzählt  von  Angat. 

Aru  Sau  arumo,  amo  i  ti  kor,  amo  i  lai  kuwuen  ei. 
Sie  Sau-Leute  zwei,  der  eine  er  war  zu  Hause,  der  andere  er  nahm  Fischnetz  seines, 

Mat  in  kup  uti  piaun.  I  tokai  ile  leng.  I  rlui 

Die  Ebbe  zur  Zeit  des  Südostwindes  stellte  ein  sich  nachts.  Er  ging  an  den  Strand.  Er  zog 
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mirai  ci  ile  ndras.  I  la  ta  ni.  I  sonani  ndrilen  sei.  Kalomatan 

Kanoe  seines  in  die  See.  Er  ging  fangen  Fische.  Er  füllte  an  Kanoe  eines.  Der  Morgenstern 

i  vini,  uhi  i  su,  i  le  /eng.  I  riui  ndrol  iwosau.  / 

er  ging  auf,  die  Mut  sie  ergoß  sich,  er  ging  ans  Ufer.  Er  zog  das  Kanoe  ins  Trockene.  Er 

undruli  ni.  I  lokal,  i  la  warina  ndrasin.  I  la  masiani 

reihte  auf  die  Fiscne  an  Rotangschnüren.  Er  ging,  er  ging  zu  Bruder  seinem.  Er  ging  preisen 

ni.  Ani  anaan  jewuen,  moen  Kananpongou1  i  lai  kuwuen  ei.  I 

die  Fische.  Die  beiden  aßen  fertig,  der  Kananpongou  er  nahm  Netz  seines.  Er 

lokal,  i  la  an  e  leng.  /  lingani  piami.  Kor  i  wia,  mat 

ging,  er  ging  setzen  sich  ans  Ufer.  Er  wartete  ab  die  Nacht.  Das  Land  es  war  dunkel,  die  Ebbe 

uti.  Am  Sau  ammo  am  lai  kuwuen  earn.  Am  tokai.  Arno 

stellte  ,  sich  ein.  Sie  Sau  zwei  sie  nahmen  Fischnetze  ihre.  Die  beiden  gingen.  Der  eine 

i  lai  tjam,  amo  i  la  riui  mondrol.  Moen  Kananpongou 

er  trug  den  Ausleger,  der  andere  er  ging  ziehen  am  Vorderteil  des  Kanoe.  Der  Kananpongou 

i  ilou  Ha.  I  tatuni  nuirindrol.  Am  riui ,  riui,  am  riui  lawuen. 

er  lief  hinzu.  Er  hielt  fest  das  Heck.  Die  beiden  zogen,  zogen,  die  beiden  zogen  vergebens. 

Lakai 2  i  mai  ila  te  Palau ar3,  i  wa:  „ Ndrasi ,  ndrol  ejotaru  i  woke  e 

Lokai  er  sagte  hin  zu  Palauar,  er  sagte:  „Bruder  mein,  Kanoe  unseres  es  ist  fest  an 

tja?  Jo  h  riui  lawuen .“  Palauar  i  wa:  „Qi  akip!  Ndrol  awe  patuan 

was?  Ich  ziehe  es  vergebens'*.  Palauar  er  sagte:  „Du  lügst!  Das  Kanoe  ist  etwas  Schweres 

poeti /“  Lokai  i  wa:  „Ko  me,  ko  me  riui  lie!  Jo  k'ua  tjawuni 

nicht!“  Lokai  er  sagte:  „Komm,  komm  ziehen  auch!  Ich  werde  gehen  tragen  den 

tjam  A  Palauar  i  la  riui  ndrol.  I  riui ,  /  riui,  i  riui  lawuen.  I  wa: 

Ausleger.“  Palauar  er  ging  ziehen  das  Kanoe.  Er  zog,  er  zog,  er  zog  vergebens.  Er  sagte: 

„ Ndrasi ,  ndrol  ejotaru  ita ,  i  etepe?“  Am  tokai,  am  lisi 

Bruder  mein,  Kanoe  unseres  da,  wie  ists  mit  ihm?'1  Die  beiden  gingen,  die  beiden  besahen 

nuirindrol.  Awe  tja  poeti.  Am  riui.  Pongou  i  taui  ila,  i 

das  Heck.  Irgend  etwas  war  da  nicht.  Die  beiden  zogen.  Pongou  er  begab  sich  hinzu,  er 

tafani  nuirindrol.  Am  riui  lawuen.  Am  lai  kuwuen  earn. 

hielt  fest  das  Heck.  Die  beiden  zogen  vergebens.  Die  beiden  nahmen  Fischnetz  ihres. 

Am  tokai  He  mat.  Kananpongou  i  riui  ndrol  ile  ndras.  I  la  ta 

Die  beiden  gingen  aufs  Riff.  Kananpongou  er  zog  das  Kanoe  in  die  Sec.  Er  ging  fangen 

ni.  Uhi  i  su,  ato  le  leng  iwosisie.  Am  lisi 

l  ische.  Die  Flut  sie  ergoß  sich,  die  drei  gingen  ans  Ufer  zur  selben  Zeit.  Die  beiden  sahen 

ndrol  e  leng  poeti.  Am  pa  ka  leie  kile  mat,  am  lisi 

das  Kanoe  am  Strande  nicht.  Die  beiden  wollten  umherschauen  auf  dem  Riff,  die  beiden  sahen 

ndrol .  Am  wa:  „ Ndrol  ejotaru  i  la  enau!“  Am  lingani 

das  Kanoe.  Die  beiden  sagten:  „Kanoe  unseres  es  kommt  heran!1  Die  beiden  warteten  ab 

ndrol.  Am  wa:  „ Tan  se,  /  au  e  ndrol  ejotaru?  Ki  iti  pati 

das  Kanoe.  Die  beiden  sagten:  ,.Es  ist  wer,  er  fährt  in  Kanoe  unserem?  Beschlafe  er  Weib 

ei!“  /  le  leng.  I  taui  ndrol  ile  leng  pe  ni  ei.  I  la  tjan 

seines!11  Er  ging  ans  Ufer.  Er  stellte  das  Kanoe  ans  Ufer  und  Fische  seine.  Er  ging  abschneiden 

alakei,  pa  ki  la  undr ulani.  Am  wanaue  ni  ei,  am 

Rotang,  um  zu  sein  Aufreihmittel  für  die  Fische.  Die  beiden  stahlen  Fische  seine,  die  beiden 

tokai.  I  tokai  imulie  ile  ndrol.  /  tisi  londrol,  amo  ni  poeti. 

gingen  fort.  Er  kam  zurück  zum  Kanoe.  Er  besah  das  Innere  des  Bootes,  ein  Fisch  nicht 


Mythen  und  Sagen  der  Admiralitätsinsulaner. 


369 


/  wa:  „Ni  ejo  ita  se  kine  panane  i?“  I  tokai  ile  kor  ei.  1 

war  da.  Er  sagte:  „Fische  meine  da  wer  hat  gestohlen  sie?'*  Er  ging  in  Gehöft  seines.  Er 

la  rnatir.  Rang  si  i  le  leng.  I  akure.  Aru  ndrasin  am 

ging  schlafen.  Tag  anderen  er  ging  ans  Ufer.  Er  versteckte  sich.  Die  beiden  Brüder  sie 

tokai,  am  la  wo  ni.  Am  sonani  ndrilen  sei.  Am 

gingen  aus,  sie  zwei  gingen  fangen  Fische.  Die  beiden  füllten  an  Kanoe  eines.  Die  beiden 

le  leng.  Amo  i.  tokai,  i  la  tjan  alakei.  Amo  i  la  pe.  / 

gingen  ans  Ufer.  Einer  er  ging,  er  ging  abschneiden  Rotang.  Der  andere  ging  cacare.  Er 

taui  ila.  I  panane  ni  earn  jewnen.  1  tokai.  Am  pa  ka  me, 

begab  sich  hinzu.  Er  stahl  Fische  ihre  fertig.  Er  ging.  Die  beiden  wollten  kommen, 

ani  me  lisi  ni  earn.  Awe  tja  poen.  Am  lai 

die  beiden  kamen  sehen  Fische  ihre.  Irgend  etwas  nicht  war  da.  Die  beiden  nahmen 

pitilon.  Am  tokai  jan  e  murin.  Am  le  kor  ei. 

Obsidianspeere.  Die  beiden  gingen  hinterdrein.  Die  beiden  gingen  in  Gehöft  seines. 

Am  wa:  „Ni  eoi  ne  ni  e  se,  oi  a  me  panane 

Die  beiden  sagten:  „Sind  das  Fische  deine  oder  Fische  von  wem,  du  bist  gekommen  stehlen 

i?“  I  wa!  „Uaru  panane  tejo  aminjau.  Se  i  wa  anganun ?" 

sie?1  Er  sagte:  „Ihr  beide  habt  gestohlen  meine  gestern.  Wer  er  nennt  Grund  davon?1 

Aru  wa:  „Joru  wa  anganun  ndrol  ejoru,  joru  panane  ni 

Die  beiden  sagten  :  „Wir  zwei  nennen  als  Grund  davon  Kanoe  unseres,  daß  wir  stahlen  Fische 

eoi.  Tita  joto  k’  eso!“  1  wa:  „Se  i  no  e  uaru?"  Ato 

deine.  Jetzt  wir  drei  werden  kämpfen!1  Er  sagte:  „Wer  er  hat  Angst  vor  euch?1  Die  drei 

eso.  Ani  atingi  i  si.  I  atingi  aru  ruo.  Am  mat  pe 

kämpften.  Die  zwei  trafen  ihn  einmal.  Er  traf  die  beiden  zweimal.  Die  beiden  starben  und 

i,  i  mat.  Lokai  i  la  ti  liai.  Palauar  i  la  ti  nai.  Kananpongou,  poenpalan 

er,  er  starb.  Lokai  er  ist  im  Wasser.  Palauar  er  ist  im  Wasser.  Kananpongou,  Schädel 

i  la  patinili,  mbnsasan  i  la  pongou. 

seiner  er  wurde  zu  weißen  Ameisen,  Lunge  seine  sie  wurde  zu  Nebel. 

1  Kananpongou  =  Nebelfrcsser. 

2  Lokai  —  Krebs. 

3  Palauar  =  Fischart. 

16.  Geschichte  eines  Teufels,  der  in  einen  Kanoebaum  eingeschlossen  wurde. 

Eine  Usiai-Sage,  erzählt  von  I'ou. 

Mo  en  Urawei  i  sai  ndrol  ei  jen  e  lonau.  Moen  tjinal  i 

Ein  Mann  von  Urawei  er  zimmerte  Kanoe  seines  liegend  im  Urwald.  Ein  Teufel  er 

tu  an  kuer.  /  kolon  i  wo  sau.  1  pa  ki  la  un  uai  kile 

hatte  gegessen  Seegurken.  Er,  Hals  seiner  er  war  trocken.  Er  wollte  gehen  trinken  Wasser  im 

porolu.  Uai  i  wo  sau.  I  ne  un  liai  poen.  I  pa  ki  leie,  i  lisi 

Tale.  Das  Wasser  es  war  eingetrocknet.  Er  trank  Wasser  nicht.  Er  wollte  suchen,  er  sah 

uai  iti  londrol  e  moen  Uarawei.  1  ulumui,  ndrol  i  mum. 

Wasser  im  Innern  des  Kanoes  des  Mannes  von  Uarawei.  Er  trank  darin,  das  Kanoe  es  schloß 

/  fang,  i  tang,  i  tang.  Rang  i  taai,  moen  Uarawei  pa  ki 

sich.  Er  weinte,  er  weinte,  er  weinte.  Der  Tag  er  brach  an,  der  Mann  von  Uarawei  wollte 

la  sai  ndrol  ei.  1  uronge  tjinal,  i  tu  tang  e  londrol. 

gehen  zimmern  Kanoe  seines.  Er  hörte  den  Teufel,  der  war  weinend  im  Innern  des  Kanoe. 
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/  lematani  i,  i  wa:  „Oi  se?“  Tjinal  i  wa:  „Jo,  mirasi!  Ko  pakutani 

Er  frug  ihn,  er  sagte:  „Du  wer?"  Der  Teufel  er  sagte:  „Ich,  Bruder  mein!  Mache 

miro/,  ki  tjangang.  Jo  ku  me  are!"  Aloen  Uarapei 

das  Kanoe,  daß  es  auseinander  gehe.  Ich  möchte  kommen  heraus!“  Der  Mann  von  Uarapei 

/  lai  tjirner ,  i  tjariti  poandrol  e  uei.  I  ta  ndrongoanpala 

er  nahm  das  Steinbeil,  er  hieb  auf  den  oberen  Teil  des  Kanoe  damit.  Er  hieb  aus  die  Gestalt 

moen  tjinal.  I  tjariti  jewuen,  i  wa:  „ Ndrasi !  Ko  ta  ndrongoan- 

für  den  Kopf  des  Teufels.  Er  hieb  sie  zu  fertig,  er  sagte:  „Bruder  mein!  Miß  Gestalt  von  Kopf 

palam  amu!“  Aloen  tjinal  i  ta  ndrongoan.  I  ri  ui  palan 

deinem  noch!“  Der  Teufel  er  maß  Gestalt  seine  (vom  Kopfe).  Er  steckte  Kopf  seinen 

irne  are  jewuen,  kinan  kolon.  Aloen  (Jarapei  i  lai  tjirner, 

hervor  fertig,  die  Grenze  war  Hals  seiner.  Der  Mann  von  Uarapei  er  nahm  das  Steinbeil, 

/  tjariti  kolon  e  uei.  Aloen  Uarapei  i  la  se  mondrol. 

er  hieb  durch  Hals  ihm  damit.  Der  Mann  von  Uarapei  er  ging  sich  stellen  auf  den  Bug. 

/  ari  kekan  ile  mondrol,  i  wa:  „Oh!  Ndrol  ejo  ki  tjangang!“  Ndrol 

Er  stieß  Fuß  seinen  auf  den  Bug,  er  sagte:  „Oh!  Kanoe  meines  tue  auf  sich!“  Das  Kanoe 

i  tjangang.  I  ridi  moen  tjinal  ile  poanj.  I  rarai  putuan.  Awe  kan 

es  tat  sich  auf.  Er  zog  den  Teufel  auf  den  Boden.  Er  schnitt  auf  Bauch  seinen.  Etwas  Essen 

ujan  poeti ,  udrò  ponai.  I  wa:  „ Ndrajembui  i  su  kut,  pe  ja  kara  sa?“1 

gutes  es  war  nicht  darin,  nur  Seegurken.  Er  sagte  :  „Sanguis  menstritus  produit,  und  es  ist  was?“ 

1  Man  bedient  sich  dieses  Ausdruckes,  um  etwas  als  minderwertig  und  unbrauchbar  zu 
bezeichnen. 

17.  Wie  die  Leute  von  Laues  einen  Teufel  hintergingen. 

Eine  Moanus-Sage,  erzählt  von  Ndraui  aus  Papitalai. 

Ato  Laues  taangol,  ala  la  wo  tjul  piaun. 

Sie  Leute  von  Laues  vierzig,  sie  gingen  fischen  bei  brennenden  Kokosblättern  nachts. 

Ala  tu  wo,  tu  wo,  tu  wo  He  Mbunai.  Am,  tarlano  am  la  lisi 

Sie  taten  es,  taten  es,  taten  es  bis  hin  nach  Mbunai.  Sie,  zwei,  sie  gingen  sehen 

kali,  amo  mandrean,  mandrean.  Am  wa:  „Aua  itan,  aua  ka  me! 

einen  Kalifisch,  einen  großen,  großen.  Die  beiden  sagten:  „Ihr  dort,  ihr  kommet! 

Ta  ka  te  kali  ita!“  Ala  la  sos  ila  warina  ani.  Ala 

Wir,  laßt  uns  töten  den  Kalifisch  da!“  Sie  gingen  versammeln  sich  hin  zu  den  beiden.  Sie 

omani  i  iti  lonar.  Ala  utani  moan,  i  je.  Ala  lisi  i.  Kali 

nahmen  ihn  in  die  Mitte.  Sie  zündeten  an  Feuer,  es  brannte.  Sie  sahen  ihn.  Der  Kalifisch, 

i  moatata.  /  tja  marnate  moan  eala.  Moan  i  marnai  jewuen,  awe  i 

er  bewegte  sich.  Er  löschte  aus  Feuer  ihres.  Das  Feuer  es  erlosch  fertig,  etwas  cs 

ne  sou  poeti.  Kali  i  amou  ila  tjinal.  I  la  ti  Tjonkawou. 

blieb  übrig  nicht.  Der  Kalifisch  er  verwandelte  sich  in  einen  Teufel.  Er  ging  nach  Tjonkawou. 

/  tatauani  mbiiamatakin.  Mbuamatakin  i  je.  Ala  Laues  ala  lisi, 

Er  drückte  heraus  After  seinen.  After  seiner  er  brannte.  Sie  die  Laues  sic  sahen  cs, 

ala  wa:  „Oh!  Moan  ilatu.“  Taangol  alu  itou  jewuen.  Ala  la  itj. 

sie  sagten:  ,, Oh  !  Feuer  ist  dort.“  Die  vierzig  sie  liefen  hin  fertig.  Sie  kamen  nahe. 

Tjinal  i  lisi  a/a,  i  Hou  He  Tjawonauit.  I  la  se  Tjawonauit.  I  ndru- 

Dcr  Teufel  er  sah  sie,  er  lief  nach  Tjawonauit.  Er  ging  seiend  in  Tjawonauit.  Er  drückte 

Inani  kin.  Kin  i  je.  Ala  lisi,  ala  Hou.  Ala  La  itj. 

heraus  After  seinen.  After  sein  er  brannte.  Sie  sahen  es,  sie  liefen  hin.  Sie  kamen  nahe. 
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Tjinal  i  tjong  ile  um  ei.  Ala  He  ala  tjong  ile  um.  Tjinal 

Der  Teufel  er  schlüpfte  in  Wohnung  seine.  Sie  auch  sie  gingen  hinein  ins  Haus.  Der  Teufel 

i  tjulangi  katam  e  ala.  I  tjakanri  api.  Api  i  nianis.  i 

er  schloß  die  Türe  hinter  ihnen.  Er  buk  Sagokuchen.  Der  Sago  er  ward  gar.  Er 

te  pou  amo  ila  kanianapi.  Pou  i  manis.  I  lai  api 

schlachtete  Schwein  eines  als  Zuspeise  zum  Sago.  Das  Schwein  es  ward  gar.  Er  brachte  Sago 

pe  pou  ila  war  ina  ala.  Ala  Laues  ala  ani.  Tjinal  i  wa:  „ Au  a 

und  Schwein  hin  zu  ihnen.  Sie  die  Laues  sie  aßen  es.  Der  Teufel  er  sagte:  r Ihr, 

ka  tu ,  ne?  Jo  ku  le  lonauJ  l  la  ta  api,  pa  ki  la 

bleibet,  nicht  wahr?  Ich  werde  gehen  in  den  Urwald. J  Er  ging  hacken  Sago,  um  zu  sein 

kanian-ala  Laues.  /  tjariti  api  sei.  1  ko  ile  poanj.  I  varai 

Zuspeise  zu  ihnen  den  Laues.  Er  fällte  Sagopalme  eine.  Sie  fiel  auf  den  Roden.  Er  spaltete 

api  jewuen,  i  ta  i.  Matamorai  i  la,  i  suni 

die  Sagopalme  fertig,  er  hackte  ihn  (den  Sago).  Die  Sonne  sie  neigte  sich,  er  schöpfte  den 

api,  i  la  akou.  /  akurani  api  iti  lonau.  !  lai  udrò  awe 

Sago,  es  waren  zehn  Körbe  voll.  Er  verbarg  den  Sago  im  Urwald.  Er  nahm  nur  ein 

puitjui,  i  lai  ile  kor.  /  wa:  „Oh!  Aua  lau  ejo!  Ja  wa  ku 

klein  wenig,  er  brachte  es  nach  Hause.  Er  sagte  :  „Oh!  Ihr  Leute  meine!  Ich  wollte  gehen 

la  ta  api,  api  muan.  Rangiaii  jo  ku  la  ta  api  ujan  kime 

hacken  Sago,  der  Sago  ist  schlecht.  Morgen  ich  werde  gehen  hacken  Sago  guten  her, 

jota  k’ani!'1  Rangiau  i  tokai.  Ala  Laues  ala  panane  ndroì 

wir  werden  essen  ihn!“  Am  anderen  Tag  er  ging.  Sie  die  Laues  sie  stahlen  das  Kanoe 

e  moen  tjinal.  Ala  wai  ila  te  kao  pe  les,  ala  wa:  „Aua,  tjinal 

des  Teufels.  Sie  sagten  hin  zu  Dachbalken  und  Dachsparren,  sie  sagten:  „Ihr,  der  Teufel 

pa  ki  me  jujuu,  aua  ka  ngei /“  Ala  Laues  ala  au  e  ndrol,  ala  sue 

will  kommen  rufen,  ihr  werdet  schreien!“  Sie  die  Laues  sie  stiegen  ins  Kanoe,  sie  ruderten 

ile  Ndrowa.  Tjinal  pa  ki  me  jujuu,  ala  kao  pe  les  ala 

nach  Ndrowa.  Der  Teufel  wollte  kommen  rufen,  sie  die  Dachbalken  und  Dachsparren  sie 

tjamui.  I  tu  ta  api.  Kor  i  wia,  i  wa  ki  le  um. 

antworteten.  Er  war  hackend  Sago.  Das  Land  es  ward  dunkel,  er  wollte  gehen  nach  Hause. 

Awe  tja  poen.  I  kau  ile  Ndrowa.  Mhuai  i  ani  i. 

Irgend  etwas  nicht  darin  war.  Er  schwamm  nach  Ndrowa.  Ein  Krokodil  es  fraß  ihn. 

18.  Vom  einem  Geiste,  der  eine  Sturzwelle  verursachte. 

Eine  Papitalai-Sage,  erzählt  von  Hi  Otjun. 

Arno  pâlit  i  njak  ile  ndrita-ni.  /  wotoani  ndras.  Ulu 

Ein  Geist  er  stieg  in  die  Gestalt  eines  Fisches.  Er  regte  auf  das  Meer.  Eine  Sturzwelle 

i  su.  Ulu  i  njak  e  Loniu.  Ala  Loniu  ala  mat  jewuen. 

sie  ergoß  sich.  Die  Sturzwelle  sie  brach  herein  über  Loniu.  Sie  die  Loniu  sie  starben  fertig. 

Talan  pâlit  i  lisi  poke  eala,  pe  piris  eala,  i  te  ala  ile  ndras. 

Da  der  Geist  er  sah  Unkeuschheit  ihre,  und  Unzucht  ihre,  er  tötete  sie  mit  der  Flutwelle. 
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IX.  Sagen  verschiedenen  Inhalts. 

I.  Vom  Manne,  der  das  Meer  austrinken  wollte. 

Eine  Papitalai-Sage,  erzählt  von  Po  Sernpak. 

Molucim,  moen  Lomoau.  /  tu  wo  mangas.  I  wo  mangas  jewuen,  i 

Moluam,  ein  Mann  von  Lomoau.  Er  war  tuend  Arbeit.  Er  tat  Arbeit  fertig,  er 

ile  /eng.  I  lisi  ala  ni,  i  wa:  „ Jo  ita,  jo  kn  etepe,  jo  ku 

ging  zum  Ufer.  Er  sah  sie  die  Fische,  er  sagte:  ,. Ich  da,  ich  werde  tun  wie,  ich  werde 

an  amo  ni  ito ?  Jo  k’ ultimili  ndras.  Ndras  ki  tjamar,  jo 

essen  einen  Fisch  da?  Ich  werde  austrinken  das  Meer.  Das  Meer  wird  trocken  werden,  ich 

ku  njuni  nid  l  alumni  ndras,  i  uhi  nini,  iilumui.  Pu  tua n  i 

werde  auflesen  die  Fische.“  Er  trank  Seewasser,  er  trank,  trank.  Bauch  seiner  er 

pep. 

war  voll. 

Matamorai  i  la,  mal  in  tjasa  uti.  Matamorai 

Die  Sonne  sie  neigte  sich,  die  Ebbe  zur  Zeit  der  Plejaden  sie  stellte  sich  ein.  Die  Sonne 

i  la,  Moluam  i  ti  leng.  I  lisi  mat,  uti,  i  wa:  „Oh! 

sie  neigte  sich,  Moluam  er  war  am  Ufer.  Er  sah  die  Ebbe,  die  sich  einstellte,  er  sagte:  „Oh! 

Jo  iilumui  ndras  alati,  ndras  i  tjamar  ito.  Jo  ku  la 

Ich  habe  getrunken  Seewasser  weil,  das  Meer  es  ist  seicht  geworden  jetzt.  Ich  will  gehen 

iilumui  lied  I  la,  i  la  ul  umili.  I  uhinuii,  ulumiii.  Putuan  i  pep. 

trinken  wieder.“  Er  ging,  er  ging  trinken.  Er  trank,  trank.  Bauch  sein  er  war  voll. 

Mat  uti  jewuen.  I  ne  wo  amo  ni  poeti.  I  le  kor.  Pati  ei  i  wa: 

Die  Ebbe  trat  ein  fertig.  Er  fing  einen  Fisch  nicht-  Er  ging  heim.  Frau  seine  sie  sagte: 

„ Moluam !  Oi  a  ti  tite?  Kan  eoi,  jo  u  ling  oi  lawuen,  ala  mit  ala 

„Moluam!  Du  warst  wo?  Essen  deines,  ich  wartete  ab  dich  vergebens,  sie  die  Kinder  sie 

kane  ani  kan  eoid  Moluam  i  wa:  „ Rangiau  jo  ku  la  wo  awe 

haben  bereits  gegessen  Essen  deines.“  Moluam  er  sagte:  „Morgen  ich  werde  gehen  tun  ein 

tjajo!“  Rang  i  faai,  i  tokai.  /  iilumui  ndras,  i  ul  umili,  iilumui. 

Ding  meines!“  Der  Tag  er  brach  an,  er  ging  hinaus.  Er  trank  Seewasser,  er  trank,  trank. 

Ndras  i  ne  tjamar  poeti.  /  le  leng.  Putuan  i  kolol,  i  le 

Das  Meer  es  versiegte  nicht.  Er  ging  ans  Ufer.  Bauch  seiner  er  war  eingefallen,  er  ging  in 

miras  lie.  I  iilumui  ndras.  Tjolai,  moen  Toni,  i  la  ating 

die  See  wieder.  Er  trank  Seewasser.  Tjolai,  ein  Mann  von  Toni,  er  war  gewesen  speeren 

ni.  I  lisi  Moluam,  i  tu  un  ndras.  I  lai  nja.  I  soue 

Fische.  Er  sah  Moluam,  der  immer  trank  Seewasser.  Er  nahm  den  Fischspeer.  Er  stieß  an 

kui  Moluam.  Moluam  i  ta  mini  I,  i  wa:  „ Oi  etepe? 

das  Gesäß  des  Moluam.  Moluam  er  richtete  sich  auf,  er  sagte:  „Du,  wie  ist  cs  mit  dir? 

Oi  a  womuani  jo ?“  Tjolai  i  wa:  „ Jo  u  w  amila  ni  oi  e  tja?“  Moluam  i 

Du  schädigest  mich?'  Tjolai  er  sagte:  „Ich  schädige  dich  womit?“  Moluam  er 

wa  :  „  Ndrasi ,  ki  la  tejo  alati,  jo  k’ ultimili  ndras,  ndras 

sagte:  „Bruder  mein,  wäre  geworden  meines  wenn,  ich  hätte  getrunken  Seewasser,  das  Meer 

ki  tjamar,  tant  k'ani  ni.  Rine  hi  teoi,  ndras 

würde  versiegt  sein,  wir  zwei  würden  gegessen  haben  Fische.  Es  ist  geworden  deines,  das  Meer 

minili  a  ki  tjamar.“  Tjolai  i  wa:  „ Ndrangan  ne  kip?  Ni  eoi, 

nicht  wird  trocken  werden.“  Tjolai  er  sagte:  „1st  das  Wahrheitloder  Lüge?  Fische  deine, 
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oi  a  lai  e  pakiit  eoi,  i  la  nee?"  Moluam  i  wa:  „Poen!" 

du  hast  gefangen  sie  bei  Unternehmen  deinem,  sie  sind  wo ?J  Moluam  er  sagte:  Nicht!“ 

7 jolai  i  wa:  „Kn  lisi  tejo!  Ni  ejo  tjoloan.  Ndras  i  ne  tjamar  poen. 

Tjolai  er  sagte:  ,  Sieh  die  meinen!  Fische  meine  sind  viele.  Das  Meer  es  vertrocknet  nicht. 

Oi  a  kiwani  jo,  ndrasi  !" 

Du  hast  belogen  mich,  Bruder  mein!“ 

2.  Ein  Familiendrama. 

Eine  Papitalai-Sage,  erzählt  von  Kaiiasu  Jap. 

Moamoau  pe  Hi  Kamei.  Pisio  Hi  Kamei  Palimi  pe  Lau.  Hi 

Moamoau  und  Hi  Kamei.  Die  Brüder  der  Hi  Kamei  waren  Paliau  und  Lau.  Hi 

Kamei  i  pati  Moamoau.  Moamoau  pe  Hi  Kamei,  kor  earn 

Kamei  sie  hatte  geheiratet  Moamoau.  Moamoau  und  Hi  Kamei,  Land  ihres  war  ein 

a  kor.  Paliau  pe  Lau,  kor  earn  a  kor.  Moamoau  pe  Hi  Kamei 

ander  Land.  Paliau  und  Lau,  Land  ihres  war  ein  ander  Land.  Moamoau  und  Hi  Kamei 

am  la  wo  mangas.  Ara  tjani  ma.  Ani  lai  ile  kor. 

die  beiden  waren  tun  Arbeit.  Die  beiden  zogen  aus  Taro.  Die  beiden  trugen  sie  nach  Haus. 

Hi  Kamei  i  ambumti  ma.  Moamoau  i  tjariti.  pou.  Ma  i 

Hi  Kamei  sie  kochte  die  Taro.  Moamoau  er  schlachtete  ein  Schwein.  Die  Taro  sie 

manis,  pou  i  manis.  Am  an  team.  Hi  Kamei  i  wa:  „Moamoau, 

waren  gar,  das  Schwein  es  war  gar.  Die  beiden  aßen  ihren  Teil.  Hi  Kamai  sie  sagte:  .Moamoau, 

ku  tu!  jo  ku  lai  pou  pe  ma,  jo  ku  la  taui  kila  te 

bleibe!  Ich  werde  nehmen  Schweinefleisch  und  Taro,  ich  werde  gehen  bringen  es  hin  zu 

aru  pisio'1.  Moamoau  i  wa:  „ Iho !  Jo  u  wawuen.  Ko  la, 

ihnen  beiden  Brüdern  meinen  '.  Moamoau  er  sagte:  „Iho!  Ich  mag  nicht.  Du  wirst  gehen, 

uato,  ka  la  iti  uato" .  Hi  Kamei  i  wa:  „ Moen  tawo  !  Oi, 

ihr  drei,  ihr  werdet  gehen  begatten  euch".  Hi  Kamei  sie  sagte:  „Sklave!  Du,  wie  ists 

etepe,  oi  a  radutili  jo  Ha  te  aru  pisio?"  Hi  Kamei  i  wa:  „ Ko 

mit  dir,  du  lästerst  mich  in  bezug  auf  sie  Brüder  meine?“  Hi  Kamei  sie  sagte:  „Geh 

la  taui  kan  e  am  tjali  eoi!"  I  lai  pou  pe  i  lai  ma. 

bringen  das  Essen  für  sie  zwei  Schwäger  deine!“  Er  nahm  Schweinefleisch  und  er  nahm  Taro. 

/  tokai.  1  le  lono,  marion.  I  ani  pou ,  i  ani  ma. 

Er  ging.  Er  ging  in  den  Wald,  Schatten  seinen.  Er  aß  das  Schweinefleisch,  er  aß  die  Taro. 

/  ani  jewuen,  i  pe  ille  porokinj.  I  lai  ngandre  ila,  i  njuni  Lau,  i 

Er  aß  es  fertig,  ille  cacavit  in  ollam.  Er  trug  den  Kot  hin,  er  rief  den  Lau,  er 

wa:  „Lau,  ko  me  lai  kan  eaaru!"  Lau  i  tokai,  i  lai.  I  la  war  ina 

sagte:  „Lau,  komme  holen  Essen  euer  beider!“  Lau  er  ging,  er  holte  es.  Er  ging  zu 

ndrasin.  Paliau  i  wa:  „E  ma  ne  pou?"  Lau  i  wo  : 

Bruder  seinem.  Paliau  er  sagte:  „Sind  es  Taro  oder  ist  es  Schweinefleisch?“  Lau  er  sagte 

„Ngandre!"  Paliau  i  wa:  „Ku  luwuani  kiau!"  I  luwuani  iau.  „Ko  lautjumui 

„Es  ist  Kot!“  Paliau  er  sagte:  „Wirf  es  weg!“  Er  warf  es  weg.  „Geh  abschälen 

mbutoniu!"  Lau  i  la  utjumui,  i  utjumui  jewuen,  i 

ausgewachsene  Kokosnüsse!“  Lau  er  ging  abschälen  sie,  er  schälte  ab  sie  fertig,  er 

tjiri,  aru  ani.  Ani  ani  jewuen,  am  wa  :  „Jot am 

spaltete  sie,  die  beiden  aßen  sie.  Die  beiden  aßen  sie  fertig,  die  beiden  sagten:  „Wir  beide 

taui  pisiojotaru,  i  asou,  pa  ki  angani  jotaru.  I  wo 

gaben  Schwester  unsere,  daß  sie  heiratete,  damit  sie  zu  essen  gebe  uns  beiden.  Sie  handelte 
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IX.  Sagen  verschiedenen  Inhalts. 

I.  Vom  Manne,  der  das  Meer  austrinken  wollte. 

Eine  Papitalai-Sage,  erzählt  von  Po  Sempak. 

Moluam,  moen  Lomoau.  I  tu  wo  mangas.  1  wo  mangas  jewueti,  i 

Moluam,  ein  Mann  von  Lomoau.  Er  war  tuend  Arbeit.  Er  tat  Arbeit  fertig,  er 

ile  lang.  I  lisi  ala  ni,  i  wa :  „Jo  ita,  jo  ku  etepe,  jo  ku 

ging  zum  Ufer.  Er  sah  sie  die  Fische,  er  sagte:  ,. Ich  da,  ich  werde  tun  v;ie,  ich  werde 

an  amo  ni  ito ?  Jo  k’ alumni  ndras.  Ndras  ki  tjamar,  jo 

essen  einen  Fisch  da  ?  Ich  werde  austrinken  das  Meer.  Das  Meer  wird  trocken  werden,  ich 

kn  njiini  ni. 11  Ì  ul  limai  ndras,  i  uhi  nini,  allunili.  Pu  tu  an  i 

werde  auflesen  die  Fische.“  Er  trank  Seewasser,  er  trank,  trank.  Bauch  seiner  er 

pep. 

war  voll. 

Matamörai  i  la,  mat  in  tjasa  uti.  Matamor  ai 

Die  Sonne  sie  neigte  sich,  die  Ebbe  zur  Zeit  der  Plejaden  sie  stellte  sich  ein.  Die  Sonne 

i  la,  Moluam  i  ti  leng.  I  lisi  mat,  uti,  i  wa:  „Oh! 

sie  neigte  sich,  Moluam  er  war  am  Ufer.  Er  sah  die  Ebbe,  die  sich  einstellte,  er  sagte:  „Oh! 

Jo  ultimili  ndras  alan,  ndras  i  tjamar  ito.  Jo  ku  la 

Ich  habe  getrunken  Seewasser  weil,  das  Meer  es  ist  seicht  geworden  jetzt.  Ich  will  gehen 

ulumui  lieg  I  la,  /  la  ulumul.  I  ululimi,  ulumui.  Putuan  i  pep. 

trinken  wieder.“  Er  ging,  er  ging  trinken.  Er  trank,  trank.  Bauch  sein  er  war  voll. 

Mat  uti  jewuen.  I  ne  wo  amo  ni  poeti.  I  le  kor.  Pati  ei  i  wa: 

Die  Ebbe  trat  ein  fertig.  Er  fing  einen  Fisch  nicht.  Er  ging  heim.  Frau  seine  sie  sagte: 

„Moluam!  Oi  a  ti  tite ?  Kan  eoi,  jo  u  ling  oi  lawuen,  ala  nat  ala 

„Moluam!  Du  warst  wo?  Essen  deines,  ich  wartete  ab  dich  vergebens,  sie  die  Kinder  sie 

kaue  ani  kan  eoi."  Moluam  i  wa:  „Rangiau  jo  ku  la  wo  awe 

haben  bereits  gegessen  Essen  deines.“  Moluam  er  sagte:  „Morgen  ich  werde  gehen  tun  ein 

tjajo!"  Rang  i  taai,  i  tokai.  /  ulumui  ndras,  i  ulumui,  ulumui. 

Ding  meines!“  Der  Tag  er  brach  an,  er  ging  hinaus.  Er  trank  Seewasser,  er  trank,  trank. 

Ndras  i  ne  tjamar  poen.  /  le  leng.  Putuan  i  kolol,  i  le 

Das  Meer  es  versiegte  nicht.  Er  ging  ans  Ufer.  Bauch  seiner  er  war  eingefallen,  er  ging  in 

miras  lie.  /  ulumui  ndras.  Tjolai,  moen  Toni,  i  la  ating 

die  See  wieder.  Er  trank  Seewasser.  Tjolai,  ein  Mann  von  Toni,  er  war  gewesen  speeren 

ni.  I  lisi  Moluam,  i  tu  un  ndras.  /  lai  nja.  /  soue 

Fische.  Er  sah  Moluam,  der  immer  trank  Seewasser.  Er  nahm  den  Fischspeer.  Er  stieß  an 

kui  Moluam.  Moluam  i  tatuimi,  i  wa:  „Oi  etepe ? 

das  Gesäß  des  Moluam.  Moluam  er  richtete  sich  auf,  er  sagte:  „Du,  wie  ist  cs  mit  dir? 

Oi  a  wo  mua  ni  jo ?"  Tjolai  i  wa:  „Jo  u  warn  nani  oi  e  tja?"  Moluam  i 

Du  schädigest  mich?'  Tjolai  er  sagte:  „Ich  schädige  dich  womit?“  Moluam  er 

wa:  „ Ndrasi ,  ki  la  tejo  alati,  jo  k’ ultimili  ndras,  ndras 

sagte:  „Bruder  mein,  wäre  geworden  meines  wenn,  ich  hätte  getrunken  Seewasser,  das  Meer 

ki  tjamar,  tarn  k'ani  ni.  Kitte  la  teoi,  ndras 

würde  versiegt  sein,  wir  zwei  würden  gegessen  haben  Fische.  Es  ist  geworden  deines,  das  Meer 

na m Im  ki  tjamar."  Tjolai  i  iva:  „Ndrangan  ne  kip?  Ni  eoi, 

nicht  wird  trocken  werden.*  Tjolai  er  sagte:  „Ist  das  Wahrheitloder  Lüge?  Fische  deine, 
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oi  a  lai  e  pakat  eoi,  i  la  uee?“  Moluam  i  wa:  „Poen!“ 

du  hast  gefangen  sie  bei  Unternehmen  deinem,  sie  sind  wo ?J  Moluam  er  sagte:  Nicht!“ 

7 jolai  i  wa:  „Kn  lisi  tejo!  Ni  ejo  tjoloan.  Ndras  i  ne  tja  mar  poen. 

Tjolai  er  sagte:  Sieh  die  meinen!  Fische  meine  sind  vicie.  Das  Meer  es  vertrocknet  nicht. 

Oi  a  kiwani  jo,  ndrasi!“ 

Du  hast  belogen  mich,  Bruder  mein!“ 

2.  Ein  Familiendrama. 

Eine  Papitaiai-Sage,  erzählt  von  Kauasn  Jap. 

Moamoaii  pe  Hi  Kamei.  Pisio  Hi  Kamei  Paliau  pe  Lau.  Hi 

Moamoau  und  Hi  Kamei.  Die  Brüder  der  Hi  Kamei  waren  Paliau  und  Lau.  Hi 

Kamei  i  pati  Moamoau.  Moamoau  pe  Hi  Kamei,  kor  earu 

Kamei  sie  hatte  geheiratet  Moamoau.  Moamoau  und  Hi  Kamei,  Land  ihres  war  ein 

a  kor.  Paliau  pe  Lau,  kor  earn  a  kor.  Moamoau  pe  Hi  Kamei 

ander  Land.  Paliau  und  Lau,  Land  ihres  war  ein  ander  Land.  Moamoau  und  Hi  Kamei 

am  la  wo  mangas.  Ani  tjani  ma.  Am  lai  ile  kor. 

die  beiden  waren  tun  Arbeit.  Die  beiden  zogen  aus  Taro.  Die  beiden  trugen  sie  nach  Haus. 

Hi  Kamei  i  amburuti  ma.  Moamoau  /  tjariti.  pou.  Ma  i 

Hi  Kamei  sie  kochte  die  Taro.  Moamoau  er  schlachtete  ein  Schwein,  Die  Taro  sie 

manis,  pou  i  manis.  Ani  an  team.  Hi  Kamei  i  wa:  „Moamoau, 

waren  gar,  das  Schwein  es  war  gar.  Die  beiden  aßen  ihren  Teil.  Hi  Karnai  sie  sagte:  .Moamoau, 

ku  tu!  Jo  ku  lai  pou  pe  ma,  jo  ku  la  taui  kila  te 

bleibe  !  Ich  werde  nehmen  Schweinefleisch  und  Taro,  ich  werde  gehen  bringen  es  hin  zu 

am  pisio11.  Moamoau  i  iva:  Jho!  Jo  u  zvawuen.  Ko  la, 

ihnen  beiden  Brüdern  meinen Moamoau  er  sagte:  „Iho!  Ich  mag  nicht.  Du  wirst  gehen, 

nato,  ka  la  iti  uato“ .  Hi  Kamei  i  wa:  „Moen  tawo !  Oi, 

ihr  drei,  ihr  werdet  gehen  begatten  euch“.  Hi  Kamei  sie  sagte:  „Sklave!  Du,  wie  ists 

etepe,  oi  a  ratutui  jo  ila  te  am  pisio ?“  Hi  Kamei  i  wa:  „Ko 

mit  dir,  du  lästerst  mich  in  bezug  auf  sie  Brüder  meine?“  Hi  Kamei  sie  sagte:  „Geh 

la  taui  kan  e  am  tja/i  eoi/“  I  lai  pou  pe  i  lai  ma. 

bringen  das  Essen  für  sie  zwei  Schwäger  deine!“  Er  nahm  Schweinefleisch  und  er  nahm  Taro. 

/  tokai.  I  le  lono,  marion.  I  ani  pou ,  i  ani  ma. 

Er  ging.  Er  ging  in  den  Wald,  Schatten  seinen.  Er  aß  das  Schweinefleisch,  er  aß  die  Taro. 

I  ani  jewuen,  i  pe  ille  porokinj.  /  lai  ngandre  ila,  i  njuni  Lau,  i 

Er  aß  es  fertig,  ille  cacavit  in  ollam.  Er  trug  den  Kot  hin,  er  rief  den  Lau,  er 

wa:  „Lau,  ko  me  lai  kan  euaru!“  Lau  i  tokai,  i  lai.  /  la  war  ina 

sagte:  „Lau,  komme  holen  Essen  euer  beider!“  Lau  er  ging,  er  holte  es.  Er  ging  zu 

ndrasin.  Paliau  i  wa:  „E  ma  ne  pou?“  Lau  i  wa: 

Bruder  seinem.  Paliau  er  sagte:  „Sind  es  Taro  oder  ist  es  Schweinefleisch?“  Lau  er  sagte 

„Ngandre!“  Paliau  i  wa:  „Ku  luwuani  kiau!“  I  luwuani  iau.  „Ko  la  utj umili 

„Es  ist  Kot!“  Paliau  er  sagte:  „Wirf  es  weg!“  Er  warf  es  weg.  „Geh  abschälen 

mbutoniu!“  Lau  i  la  utjumui,  i  utj  umili  jewuen,  i 

ausgewachsene  Kokosnüsse!“  Lau  er  ging  abschälen  sie,  er  schälte  ab  sie  fertig,  er 

tjiri,  aru  ani.  Am  ani  jewuen,  aru  wa  :  „Jotaru 

spaltete  sie,  die  beiden  aßen  sie.  Die  beiden  aßen  sie  fertig,  die  beiden  sagten:  „Wir  beide 

taui  pisiojotaru,  i  asou,  pa  ki  angani  jotaru.  I  wo 

gaben  Schwester  unsere,  daß  sie  heiratete,  damit  sie  zu  essen  gebe  uns  beiden.  Sie  handelte 
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mu  an  ime  te  jotaru.  Mbulu  ejotaru  poenu .  Paliau  i  wa:  „Tarn  ka  tjimiti 

schlecht  her  zu  uns  zweien.  Eheweiber  unsere  keine“.  Paliau  er  sagte:  „Erwürgen  wir 

nambu  kolojotaru,  tarn,  ka  mat!  Hi  Kämet  nambuki  lisi  matajotaru !“ 

Hals  unseren,  wir  zwei,  laßt  uns  sterben  !  Hi  Kamei  nicht  möge  sehen  sie  Antlitz  unseres  !“ 

Ara  moele  am.  Am  moele  am  jewuen,  am  tokai.  Am 

Die  beiden  schmückten  sich.  Die  beiden  schmückten  sich  fertig,  die  beiden  gingen.  Die  beiden 

la  lisi  um  e  Hi  Kamei.  Hi  Kamei  pe  ja  kamal  ei  am  kaue 

gingen  sehen  die  Hütte  der  Hi  Kamei.  Hi  Kamei  und  Gemahl  ihrer  die  beiden  waren 

la  wo  mangas.  Am  jujuu.  Hi  Kamei  i  tjamui.  Hi  Kamei  i 

schon  gegangen  tun  Arbeit.  Die  beiden  riefen.  Hi  Kamei  sie  antwortete.  Hi  Kamei  sie 

me  itj,  am  njak  He  mbungei.  Am  atani  moan,  i  je 

kam  nahe,  die  beiden  stiegen  aufs  Dach.  Die  beiden  zündeten  an  Feuer,  es  loderte  hoch 

ile  um.  Am  ti  mbungei.  Moan  i  je,  i  tulumui  um. 

am  Hause.  Die  beiden  waren  auf  dem  Dache.  Das  Feuer  es  loderte,  es  äscherte  ein  das  Haus. 

/  ndrung  ila  mandrean.  Hi  Kamei  i  lisi  am,  i  wa:  „ (Jam  pisio, 

Es  prasselte  in  die  Höhe.  Hi  Kamei  sie  sah  die  beiden,  sie  sagte:  „Ihr  zwei  Brüder 

uarii,  etepe,  uaru  mat?“  Am  wa  „  Oi  ani  kan  ujan, 

mein,  ihr  zwei,  wie  ists  mit  euch,  ihr  sterbt?"  Die  beiden  sagten:  „Du  ißt  Essen  gutes, 

a  talli  ndre  ime  te  joru.  Tita  joru  ka  mat“.  Moan  i  ndrung, 

gabst  Kot  her  zu  uns  beiden.  Jetzt  wir  zwei  werden  sterben".  Das  Feuer  es  prasselte, 

i  tulumui  am.  Hi  Kamei  i  tangisi  am,  i  pel  ile  moan  lie. 

es  verbrannte  die  beiden.  Hi  Kamei  sie  bemitleidete  die  beiden,  sie  sprang  ins  Feuer  auch.. 

Moamoau  i  tangisi  ato,  i  pel  He  moan.  Moan  i  mainai.  Alo 

Moamoau  er  bemitleidete  die  drei,  er  sprang  ins  Feuer.  Das  Feuer  es  erlosch.  Sie  drei 

pision  ato  mat.  Moamoau  i  ne  mat  poen.  1  wel  ile  ndras.  Ala  peu 

Geschwister  sie  starben.  Moamoau  er  starb  nicht.  Er  sprang  ins  Meer.  Sie  die  Haie 

ala  tatui  i.  1  la  ponai  iloti  miras. 

sie  beschnüffelten  ihn.  Er  wurde  zur  Seegurke  im  Meere. 


3.  Vom  Manne,  der  alle  Kinder  fraß. 

Eine  Papitalai-Sage,  erzählt  von  Kalic. 

Peu,  kania-ala  nat,  i  ani  ala  nat  ei  jewuen.  I  urong 

Peu,  ein  Fresser  von  ihnen  den  Kindern,  er  fraß  sie  Kinder  seine  fertig,  f.r  hörte, 

amo  pein,  i  taui  nat  amo  iti  kor  a  kor,  i  tokai  ila,  i  la  ani 

ein  Weib,  es  gebar  Kind  eines  in  Land  einem  andern  Land,  er  ging  hin,  er  ging  fressen 

/.  I  ani  nat  e  kor  asi  jewuen.  I  wa  ki  la  ani  nat  e 

es.  Er  fraß  die  Kinder  von  Ländern  allen  fertig.  Er  wollte  gehen  fressen  den  Sohn  des 

Poembul  pati  Lola.  Nat  e  Poembul  i  woke.  I  te  Peu,  Peu  i 

Poembul  von  Lohi.  Der  Sohn  des  Poembul  er  war  stark.  Er  tötete  den  Peu,  Peu  er 

mat.  Jota  la  tjoloan.  Jap  pe  Moanus  lau  i  la  tjoloan.  Nambu  i 

starb.  Wir  wurden  zahlreich.  In  Jap  und  Moanus  die  Leute  wurden  zahlreich.  Nicht  er 

ki  te  Peu  alan,  Peu  i  ki  ani  jota,  jota  lau  poen. 

hätte  getötet  Peu  wenn,  Peu  er  würde  gefressen  haben  uns,  wir  Leute  wären  nicht. 
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Les  dix  premiers  ans  de  l’Enfance  chez  les 

Malgaches. 

Circoncision,  nom,  éducation1. 

Par  le  P.  Paul  Camboué,  S.  J.,  Tananarive,  Madagascar. 

La  Circoncision  des  enfants  chez  les  Hovâ  n’avait  lieu,  autrefois,  que 
tous  les  sept  ans.  C’était  alors  grande  fête  en  Imerinä,  durant  près  de  deux 
mois;  et  l’année  toute  entière  devenait  jubilaire.  Voici,  d’après  les  notes  des 
PP.  Ab  in  al  et  de  La  Vaissière,  les  principales  cérémonies  de  cette  fête 
septennale,  fête  par  excellence  des  Hovâ,  avant  1869,  époque  où  elle  fut 
supprimée  officiellement. 

Dès  que  le  commencement  de  la  fête  avait  été  fixé  par  l’autorité,  or¬ 
dre  était  donné  à  tous  les  chefs  et  seigneurs  des  villages  désignés'  pour 
théâtres  de  la  Circoncision  de  faire  administrer  le  tanghen  (ou  tanguin, 
tangena2)  à  tout  sujet  accusé  de  sorcellerie.  Il  fallait,  disait-on,  purifier  le 
royaume  de  ces  auteurs  de  tous  maux. 

1  Voir  «Anthropos»  Il  (1907),  p.  981 — 989. 

2  L’épreuve  judiciaire  (ou  ordalie)  du  tangena  se  pratiquait  en  faisant  boire  au  prévenu 
dans  un  vase  en  terre,  de  l’eau  dans  laquelle  on  avait  râpé  la  graine  du  fruit  de  l’arbre 
tangenâ  (tanghinia  venenifera,  Poir.).  Le  fruit  devait  être  ramassé  à  terre.  Après  en  avoir  râpé  la 
graine  dans  l’eau,  celui  qui  était  chargé  de  faire  boire  le  breuvage  prononçait  des  malédictions 
ou  imprécations  ( ozono ),  d’où  son  nom  de  mpanozondohä.  Le  mélange  devenait  ainsi  ratio 
mangidy  mitondaâ  ozono,  mot-à-mot  :  «L’eau  amère  portant  des  malédictions».  -  Avec  le 
breuvage,  Se  prévenu  devait  avaler  trois  morceaux  de  peau  de  poule;  s’il  ne  les  rendait  pas 
intacts,  il  était  jugé  coupable. 

Cette  épreuve  judiciaire  devint  un  instrument  terrible  de  vexation  et  d’extermination, 
surtout  sous  le  règne  sanguinaire  delà  reine  Ranavalonä  I  (première,  1828 — 1861).  Le  tanghen 
s’administrait  sous  le  moindre  prétexte,  et  même  sans  prétexte  ou  sans  cause  ;  Ranavalonä  I 
héritant  de  tous  les  biens  et  des  familles  des  suppliciés  et  donnant  à  ses  ministres  leur  quote- 
part.  Ce  n’est  plus  seulement  à  un  ou  deux  individus  qu’on  fait  boire  le  tanghen.  Souvent  ce 
sont  des  familles,  des  districts,  des  populations  entières  que  la  superstition  et  la  cupidité  con¬ 
damnent  en  masse. 

Citons  quelques  faits:  Ranavalonä  I  a  fait  un  mauvais  rêve;  une  famille  lui  est  ap¬ 

parue  en  songe  et  a  osé  troubler  ainsi  le  sommeil  de  la  souveraine.  Le  lendemain,  cette  fa¬ 
mille  reçoit  l’ordre  de  boire  le  tanghen,  afin  de  ne  plus  troubler  dorénavant  le  repos  de  Sa 
Majesté.  —  Lorsque  de  nouveaux  serviteurs  entrent  dans  le  palais  royal,  on  les  soumet  à  l’é¬ 
preuve  fatale  pour  s’assurer  de  leur  fidélité.  —  Au  commencement  du  mois  de  juin  1855,  le 
vieux  ministre  Rainijodry  faisait  administrer  le  tanghen  à  un  pays  entier,  parce  qu’on  lui  avait 
rapporté  qu’il  se  trouvait  dans  ce  pays  un  individu  qui  possédait  des  formules  de  sorcellerie 
plus  puissantes  que  celles  approuvées  par  le  gouvernement;  et,  pour  le  sorcier  unique  que  l’on 
cherchait,  cent-quatre-vingt  personnes  périssaient  dans  l’épreuve  ! 

Antliropos  IV.  1900.  ® 
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Sous  Andriampoinimerinä ,  alors* 1  que  tout  le  monde  portait  les  cheveux 
longs,  le  premier  des  jours  solennels  était  consacré  aux  soins  de  la  coiffure. 
Les  cheveux  du  souverain,  ainsi  que  ceux  des  pères  et  mères  ayant  quelque 
enfant  soumis  à  la  circoncision,  devaient  être  tressés  selon  un  rite  particulier'2, 
au  milieu  de  la  place  publique  de  la  capitale.  On  ouvrait  cette  première  cé¬ 
rémonie  par  le  sacrifice  d’un  bœuf  tacheté  de  blanc;  on  la  terminait  par  des 
salves  d’artillerie. 

A  partir  de  ce  jour,  la  joie  devait  être  générale  et  se  poursuivre  sans 
interruption  au  sein  des  villages  marqués  pour  la  cérémonie.  La  nuit  elle-même 
n’interrompait  point  les  danses  et  les  chants;  et  on  immolait  force  bœufs  de¬ 
stinés  à  la  nourriture  des  nombreux  et  joyeux  convives  affluant  de  toutes  parts. 

On  employait  dans  la  circoncision  une  eau  dite  «sainte»  (ratio  masina). 
La  prise  de  cette  eau  était  fort  solennelle.  Des  officiers  de  la  cour  allaient  la 
puiser,  en  grand  costume,  à  quelque  source  superstitieuse3:  Ils  passaient 
plusieurs  jours  sous  la  tente  et  la  portaient  triomphalement  dans  une  gourde 
préparée  et  ornée  de  la  main  royale  elle-même. 

Le  jour  où  cette  eau  entrait  en  ville  ou  au  village,  était  le  jour  solen¬ 
nel  par  excellence.  Il  est  impossible  de  décrire  la  prodigalité  d’ornements  et 


Ce  même  ministre  Rainijoâry  aurait  bien  voulu,  à  la  suite  d’un  complot  dirigé  contre 
la  souveraine,  soumettre  à  l’épreuve  du  tanghen  les  Européens  eux-mêmes  résidant  alors  en 
Interina.  Mais  réfléchissant  qu’il  pourrait  en  coûter  cher  au  royaume,  il  proposa  à  la  reine  le 
plan  que  voici.  On  ferait  boire  le  tanghen,  non  aux  Européens  en  personne,  mais  à  un  cer¬ 
tain  nombre  de  poules  représentant  chacune  un  des  Européens,  parmi  lesquels  se  trouvaient  la 
célèbre  touriste  Ida  Pfeiffer,  et  aussi  deux  de  nos  missionnaires,  les  Pères  Finaz  et  Weber.  La 
mort  de  la  bête  devait  entraîner  la  culpabilité  du  prévenu  qu’elle  représentait.  Le  projet  sourit 
à  Sa  Majesté  Ranavalonä  I  et  fut  mis  à  exécution.  Le  vieux  ministre  se  souvint,  en  cette  cir¬ 
constance,  des  soins  que  le  Père  Weber  avait  donné  à  son  frère;  sur  un  mot  de  lui  à  l’admi¬ 
nistration  du  tanghen,  toutes  les  poules  moururent,  à  l’exception  de  celle  du  Père  Weber,  qui 
seul  échappa  ainsi  à  une  sentence  d’expulsion  portée  contre  les  autres  Européens. 

1  Le  roi  Andriampoinimerinä  (Prince  au  cœur  de  Ylmerinà ,  1787 — 1810)  peut  être  con¬ 
sidéré  comme  le  premier  fondateur  de  l’hégémonie  hovâ  dans  la  grande  île  africaine,  et  le  plus 
remarquable  des  monarques  de  Madagascar  depuis  la  fin  du  dix-huitième  siècle  jusqu’à  l’exil, 
en  Algérie,  de  la  dernière  reine  Ranavalonä  III,  en  1897,  peu  après  la  conquête  de  l ’île  par 
la  France.  On  peut  encore  voir,  aujourd’hui,  dans  l’enceinte  des  palais  royaux  (rovâ)  de 
Tananarive,  la  case  à' Andriampoinimerinä.  C’est  le  type  des  anciennes  cases  seigneuriales  de 
Y  Interina,  construites  en  bois  et  recouvertes  de  heranà  ( Cyperus  latifolins,  Poir.).  Deux  longs 
montants  en  bois  ou  poutrelles,  courant  sur  les  rebords  extérieurs  du  toit,  de  chaque  côté,  en 
dépassaient  le  faîtage  de  façon  à  former  comme  deux  grandes  cornes  appelées  tandro-trano 
(cornes  de  case).  On  ne  trouve  plus  guère,  actuellement,  de  ces  cases  seigneuriales  d’autre¬ 
fois  en  Interina.  A  mon  arrivée,  en  1882,  au  poste  de  la  Mission  Catholique  de  N.  D.  de 
Lourdes  d'Ambohibe Ionia ,  situé  au  sommet  de  l’une  des  «douze  montagnes  sacrées»  de 
Ylmerinà,  le  seigneur  (Andrianà)  du  pays  habitait  une  case  de  ce  genre,  élevée  sur  le  point 
culminant  de  la  montagne.  Après  la  conquête  de  l’île  par  la  France,  cette  case  fut  démolie,  les 
bois  débités;  et  le  pauvre  seigneur  ruiné  s’en  alla  habiter  une  case  de  pisé  ou  terre  foulée,  à 
toit  de  chaume,  comme  celle  du  plus  humble  de  ses  vassaux. 

2  En  traitant  de  la  coiffure  chez  les  Hovâ,  au  cours  de  ce  travail,  j’aurai  occasion  de 
revenir  sur  la  façon  de  tresser  les  cheveux  particulière  à  la  cérémonie  de  la  circoncision. 

3  Une  de  ces  sources  superstitieuses  célèbre  se  trouve  non  loin  de  Tananarive,  vers  le 
nord-ouest,  à  Andranorö.  C’est  peut-être  là  l’étymologie  de  l’expression  ratio  manorô,  syno¬ 
nyme  équivalente  de  ratto  nuisinâ. 
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de  parure  étalés  dans  cette  circonstance.  Dans  la  dernière  Circoncision  des 
princes,  deux  hommes  robustes,  désignés  pour  «héros  de  la  toilette»,  suc¬ 
combaient  sous  le  poids  des  chaînes  d’or  et  d’argent  dont  on  les  avait  char¬ 
gés.  On  dût  leur  adjoindre  à  chacun  deux  coopérateurs  ayant  pour  fonctions 
de  les  soulager  dans  le  port  des  bijoux  dont  on  les  avait  chargés,  tant  le 
poids  les  accablait.  Un  habit  de  parade  se  loua  deux-cent-cinquante  francs 
pour  cette  seule  journée. 

En  ce  jour  encore  on  préparait  le  chandelier  monstre,  c’est-à-dire  un 
tronc  de  bananier  ( Musa  paradisiaca  ou  Musa  sapientum),  surmonté  d’une 
écuelle  dans  laquelle  devait  brûler  de  la  bouse  de  vache  en  forme  de  mèche. 

Le  lendemain,  le  souverain  et  toute  la  cour  exécutaient  une  danse 
assez  bizarre  consistant  à  se  mouvoir  en  mesure  sur  des  lignes  tracées  par 
terre,  en  quinconce.  Le  souverain  suivait  les  lignes  droites,  tandis  que  sa 
suite  foulait  les  lignes  transversales.  Cette  sorte  de  danse  se  pratiquait  aussi 
à  la  campagne  sur  la  pelouse,  et  durait  parfois  trois  journées  consécutives  h 

L’avant- veille  de  la  Circoncision  était  le  jour  des  bénédictions.  Elles 
consistaient  à  souhaiter  aux  enfants  à  circoncire,  tous  les  biens  de  la  terre, 
la  santé,  le  plaisir  et  une  heureuse  vieillesse.  Ensuite  un  habile  parleur  exal¬ 
tait,  dans  un  langage  imagé  et  pittoresque,  leur  force,  leur  gloire,  leur  ri¬ 
chesse  à  venir.  Simulant  le  prophète,  il  louait  l’enfant  comme  un  héros  aux 
exploits  merveilleux  et  déjà  accompli.  Durant  cette  bénédiction,  les  enfants 
étaient  aspergés  de  l’eau  sainte  mêlée  au  miel  vierge. 

Au  jour  de  la  circoncision,  dès  minuit,  tout  le  monde  est  sur  pied.  Des 
hommes  en  costume  de  guerrier  sortent  mystérieusement  du  village,  tandis 
que  le  peuple  se  réunit  à  la  grande  salle  préparée  pour  la  cérémonie.  Avant 
l’aurore  on  entend  les  guerriers  mystérieux  s’avancer  vers  le  village  en  criant, 
et  portant  dans  une  citrouille  de  l’eau  fraîche  destinée  à  calmer  la  douleur 
de  la  blessure.  Aussitôt  le  peuple  d’accourir  à  leur  rencontre,  et  de  les  ac¬ 
cueillir  à  coups  de  pierres.  Les  guerriers  pressent  le  pas  à  travers  une  grêle 
de  projectiles  de  toutes  sortes.  De  leurs  boucliers  ils  font  rempart  à  l’eau  dite 
«eau  forte»  ( rano  mahéry)’,  car  si  elle  était  répandue,  l’augure  serait  funeste, 
et  la  cérémonie  renvoyée  à  un  autre  jour. 

Les  enfants  sont  alors  brusquement  arrachés  à  leur  sommeil  et  em¬ 
portés  dans  la  salle  où  les  attend  une  foule  compacte.  Là,  des  guerriers  au 
costume  étrange  et  brillant,  brandissent  la  lance  tout  en  frappant  sur  leurs 
boucliers;  ils  poussent  des  hourras  formidables  et  la  foule  les  répète.  Le  pon¬ 
tife  de  la  Circoncision  accomplit  enfin  son  office  au  milieu  des  pleurs  des 
enfants  et  des  félicitations  qu’on  leur  adresse. 

Un  an  après,  le  souverain  faisait  publier  l’action  de  grâces  et  ordonnait 
de  nouvelles  rejouissances  publiques.  En  cette  circonstance,  on  circoncisait  les 
enfants  nés  depuis  la  dernière  fête,  et  on  annonçait  le  jubilé  de  grâce.  Les 
prisons  étaient  ouvertes  et  tous  les  délits  pardonnés. 


'  Les  danses  des  Hovâ  sont  de  diverses  sortes  et  portent  différents  noms.  La  danse 
particulière  à  la  cérémonie  de  la  Circoncision  est  le  Manasi-ahit'rà  avec  Dian-danonann  ;  j’y 
reviendrai,  au  cours  de  ce  travail,  en  traitant  des  jeux  ou  réjouissances. 
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A  partir  de  cette  année  jubilaire  jusqu’à  la  Circoncision  suivante,  on  ne 
comptait  que  cinq  ans  d’intervalle,  puisque  la  Circoncision  se  pratiquait  ainsi 
deux  années  consécutives.  Cette  circonstance  oubliée  a  fait  croire  à  deux  Cir¬ 
concisions  périodiques,  l’une  de  cinq,  l’autre  de  sept  ans;  ce  qui  est  une  erreur. 


Depuis  la  suppression  officielle  de  la  Circoncision  générale  et  périodique, 
chaque  famille,  en  Interim  1,  fait  circoncire  ses  enfants,  à  son  gré,  sans  époque 
déterminée.  Néanmoins  on  choisit  plus  volontiers  la  saison  froide  (riri- 
nino)1 2.  Ce  choix  est  déterminé  peut-être  par  une  mesure  d’hygiène  qui  a 
donné  lieu  au  fàdy 2  malgache:  « Mamora  fahavaraträ  ehi  vao  sitranä : 
circoncire,  à  l’été,  à  la  saison  des  orages,  quand  les  journées  sont  les  plus 
chaudes,  fait  que  la  plaie  sera  longue  à  guérir.» 

C’est  généralement  quand  l’enfant  hovâ  a  dépassé  sa  première  année 
qu’il  est  circoncis.  L’opération  prend  alors  le  nom  de  Famoranâ  ou  Fandi- 
diam-poitra  ou  Diditapand.  Si  la  Circoncision  a  lieu  avant  que  l’enfant  ait 
accompli  sa  première  année,  elle  est  désignée  par  l’expression  sarik' ampan- 
drianâ3.  Un  autre  mot  ou  expression  moins  réaliste,  pour  désigner  la  Cir¬ 
concision  est  Hasoavand  (bonté,  beauté,  grâce,  réjouissance). 

On  retrouve  encore,  accompagnant  la  Circoncision  privée,  plus  ou  moins 
des  cérémonies  de  la  générale  d’autrefois;  mais  à  mesure  que  pénètre  notre 
civilisation  européenne,  elles  tendent,  si  je  ne  me  trompe,  à  disparaître. 

Deux  ou  trois  jours  avant  l’opération,  la  parenté  se  réunit,  et  l’on  choi¬ 
sit  les  rain-jazà  (pères  ou  parrains  de  l’enfant)  et  les  renin-jaza  (mères  ou 
marraines  de  l’enfant).  Mais  qu’on  se  garde  bien  de  dire  à  tous  que  l’on  va 
circoncire  son  enfant;  c’est  fàdy  ;  il  en  deviendrait  malade. 

Que  le  père  et  la  mère  s’abstiennent  de  partager  la  même  couche,  durant 
la  semaine  qui  précède  la  Circoncision  ;  que  les  marraines  elles-mêmes  fassent 
lit  à  part;  sans  cela  l’opération  ne  réussirait  pas  bien4. 

Tandis  que  si  l’on  veut  que  cette  opération  soit  parfaite,  il  faut  avoir 
soin  de  faire,  au  préalable,  le  mifaditrä  ahitrâ  (espèce  de  purification  au 
moyen  d’herbes  ahitrâ ,  que  l’on  jette  par  dessus  la  tête).  Les  hommes  ne 
doivent  pas  manquer  de  se  découvrir  le  chef  en  entrant  dans  la  case  de 
l’enfant  qui  sera  circoncis;  mais  on  ne  doit  y  prononcer  aucune  salutation5. 

1  Les  Hovâ  divisent  l’année  en  quatre  saisons:  a)  lohataonà  (la  tête  ou  le  commence¬ 
ment  de  l’année),  printemps,  correspondant,  à  peu  près,  aux  mois  d’août,  septembre  et  octo¬ 
bre  du  calendrier  grégorien  ;  b)  fahavaraträ  (quand  il  y  a  du  tonnerre),  été,  saison  des  pluies, 
correspondant,  à  peu  près,  aux  mois  de  novembre,  décembre,  janvier,  février  ;  c)  farcirono 
(fin  des  pluies),  automne,  correspondant,  à  peu  près,  aux  mois  de  mars,  avril;  d)  ririninâ 
(la  saison  froide  et  sèche),  correspondant,  à  peu  près,  aux  mois  de  mai,  juin  et  juillet. 

2  Voir  Anthropos  11  (1907)  p.  984  au  sujet  des  fàdy. 

1  L'âge  prescrit,  autrefois,  par  l’ordonnance  royale  concernant  la  Circoncision  septennale, 
était  de  huit  jours  et  au-dessus  pour  tout  enfant  mâle,  sans  exception  (zazâ  ampy  misoratrà). 

Ml  y  a  encore,  concernant  la  Circoncision,  un  bon  nombre  d’autres  fàdy  et  qu’il  serait 
trop  long  d’énumérer  ici,  n’offrant  pas  de  particularités  bien  importantes. 

5  Le  Hovâ  est  riche  en  salutations  (fiarahabanà)  ;  il  en  a  de  particulières  ou  spéciales 
pour  les  gens  du  peuple,  pour  les  nobles,  pour  le  souverain,  pour  les  diverses  circonstances 
heureuses  ou  malheureuses  de  la  vie. 


Tiare  et  baudrier  de  la  Circoncision,  à  la  Cour  de  Tananarive. 


Groupe  defparrains  ou'ministres  de  la  Cireoneision,  à  Imérina  ;  .avec  leurs  ornements 

et  leurs  armes,  lance  et  bouclier. 


Enfants  mpanombi-kenâ  (à  gauche)  attendant  le  dépèeage  d’un  bœuf  abattu. 
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On  va  prendre  un  tronc  de  bananier;  et  tout  le  monde  accompagnant 
celui  qui  le  porte  agite  la  lambà 1  avec  la  main  droite  (manofaofà  lambà) 
tout  en  dansant,  et  en  chantant:  È,  ratio  màsinà!  râno  memoro!  Eh!  Eau 
Sainte!  Eau  de  vertu!  É!  ranö  itionä  angé  ity?  Eh!  quelle  est  donc  cette 
eau?  É!  râno  màsinà!  râno  manórà!  «Eh!  c’est  l’eau  sainte!  l’eau  de 
vertu!»  Voici  une  notation  musicale  approximative  de  ce  chant: 

Les  gens  du  peuple  se  saluent  en  disant:  Akôry  hianao,  manao  aohanâ  hianao?  Ce 
qui  correspond,  à  peu  près,  à  notre  «Bonjour!  Comment  vas-tu?»  On  répond:  Tsarà  hiany; 
manao  ahoanâ  izatô  izy  ?  (mot  à  mot:  Bien  même;  comment  va  celui-ci  lui?)  correspondant 
à  peu  près  à  notre:  «Très  bien;  et  toi-même  comment  vas-tu?» 

Un  salut  un  peu  plus  distingué,  peut-être,  serait  celui-ci  :  Akôry  izat’o  izy,  tompoko  é  ! 
ou,  par  abrévation  :  Akora-tsy,  tompoko  é?,  parfois  même,  surtout  à  la  capitale  Tananarive  : 
Kosy,  tompoko  é!  manao  ahoanâ  izatô  izy,  tompoko  é?  «Bonjour  mon  Maître,  Eh»?  ou, 
«Bonjour  celui-ci  lui,  mon  Maître,  Eh!»  «Coinmentjva  celui-ci  lui  mon  Maître,  Eh?»  correspondant, 
à  peu  près,  à  notre  «Bonjour,  Monsieur  ;  Comment  allez-vous.  Monsieur  ?»  On  répond  :  7 sarà 
hiany ;  manao  aohanâ  izatô  izy,  tompoko  é?  «Bien  même;  Comment  va  celui-ci  lui,  mon 
Maître,  Eh?»  correspondant,  à  peu  près,  à  notre:  «Très  bien,  Monsieur;  et  vous  même  comment 
allez-vous?» 

Si  le  salut  s’adresse  à  un  noble  (andrianâ)  il  sera  ainsi  formulé  :  Tsarâ  hiany  vé  tom¬ 
poko  é?  ou,  par  abréviation:  Tsara  va  tompoko  é?  (mot  à  mot:  «Va-t-il  bien  mon  Seigneur, 
ou  mon  Maître  Eh?»).  Et  si  Y  andrianâ  est  de  petite  noblesse,  on  dit  encore  par  abréviation: 
Tsay  hiany  tompoko  é?  Le  noble  ou  andrianâ  répond  en  disant  seulement  :  Tsar  hiany  (mot 
à-mot  :  «Bien  même»  c’est-à-dire  «Très  bien»). 

En  présence  du  souverain  ( andriatnanjakâ )  le  Hovâ  saluait  en  faisant  une  profonde 
révérence  et  disant:  Isa ra tsarâ  tsy  atnbakâ  tompoko  é!  Tsarà  hiany  vé  tompoko  é?  Trara n- 
titrâ  tompoko  é!  Mifananterâ  amy  ny  ambanilanitaâ  tompoko  é!  «Salut  sincère  de  fidé¬ 
lité,  ô  mon  Maître!  Va-t-il  bien  mon  Maître?  Eh  !  Qu’il  atteigne  la  vieillesse,  qu’il  ait  de  longs 
jours,  qu’il  vive  longtemps  avec  ses  sujets,  mon  Maître,  Eh  !»  Le  souverain,  lui,  ne  devait 
rien  répondre. 

En  se  quittant,  l’on  dit  ordinairement:  Velomâl  trarantitrâ  !  ho  tailin'  andriamanitrâ 
tompoko  é!  (mot-à-mot:  «Vivez!  Atteignez  la  vieillesse!  soyez  protégé  par  Dieu,  mon 
Maître,  Eh!»). 

Quand  on  fait  une  visite,  à  l’occasion  de  la  naissance  d’un  enfant,  la  salutation  ou  féli¬ 
citation  est  celle-ci:  Arahabâ  nomen  Andriamanitrâ  ny  farà  !  «Salut  à  vous  à  qui  Dieu  a  donné 
postérité!»  —  à  quoi  l’on  répond:  Elâ  velonâ!  masinâ!  mba  mananà  !  «Vivez  longtemps! 
Soyez  béni!  ayez  aussi  de  la  postérité!»  Mais  si  l’enfant  est  mort  en  naissant  la  salutation  à 
la  mère  survivante  sera:  Arahabâ  tsy  nanao  takalô  kelyl  «Salut  à  toi  qui  a  survécu  à  ton 
enfant»  ! 

A  l’occasion  d’un  procès  gagné  la  salutation  est:  Arahabâ  nomen' Andriamanitrâ  ny 
rariny  t  «Salut  à  toi  à  qui  Dieu  a  rendu  justice»! 

A  l’occasion  d’un  heureux  retour  de  voyage:  Arahabâ  tongâ  soâ  aman-tsarâ l  «Salut  à 
toi  heureusement  arrivé!» 

Après  une  maladie  dont  on  est  rétabli:  Arahabâ  sitranâ  soâ  aman-tsarâ!  «Salut  à 
toi  bien  guéri  !» 

Après  un  incendie  auquel  on  a  échappé:  Arahabâ  nierenny  afo!  «Salut  à  toi  que  le 
feu  n’a  pas  atteint!» 

A  un  guerrier  revenant  d’expédition  :  Arahabâ  tsy  maty  fo  amanainà!  «Salut  à  toi  dont 
le  cœur  (courage)  et  la  vie  ne  sont  pas  morts!» 

La  réponse  à  ces  diverses  salutations  est:  Ho  tailin’ Andriamanitaâ  tompoko  é!  «Que 
Dieu  vous  protège,  mon  maître,  Eh!» 

Nous  verrons,  en  traitant  du  mariage,  des  funérailles,  etc.,  les  autres  salutations  usitées 
dans  ces  diverses  circonstances  de  la  vie  du  Hovâ. 

1  Voir  Anthropos  II,  p.  982,  ce  qu’est  la  lambà. 
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E!  râno  rnäsinä!  vano  manóro! 
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E!  ratio  inondi  angé  ity? —  E!  vano  rnäsinä!  vano  manóro! 


A  l’arrivée  dans  la  case  où  doit  avoir  lieu  la  Circoncision,  on  coupe  ce 
bananier  de  la  longueur  de  la  taille  moyenne  d’un  homme,  et  on  le  place 
au  coin  ou  angle  nord-est  de  la  case,  le  zorofirarazanâ h  Puis,  sur  l’extré¬ 
mité  du  tronc  du  bananier  ainsi  coupé  et  fiché  en  terre,  on  met  une  sorte 
d’écuelle  d’argile  avec  de  la  bouse  de  vache  pétrie  et  allongée  en  guise  de 
mèche,  entourée  de  trois  morceaux  de  quartz  et  enduite  de  suif,  que  l’on 
allume  et  que  l’on  entretiendra  de  façon  à  ce  que  la  lumière  dure  jusqu’au  lende¬ 
main  matin.  Cette  lampe  particulière  à  la  cérémonie  de  la  Circoncision,  s’ap¬ 
pelle  fototrâ1 2.  Aux  hommes  seuls  appartient  l’office  d’entretenir  cette  lampe; 
si  une  femme  l’usurpait,  l’enfant  serait  sans  force  et  sans  courage,  ne  devien¬ 
drait  pas  «un  homme»! 

Durant  la  nuit  on  procède  au  niitsitsikä  (bénédiction  spéciale).  Après 
avoir  rempli  d’eau  un  sahafâ  (van  consistant  en  un  grand  plateau  de  bois 
concave),  on  plonge  dans  cette  eau  des  rojö-volä  (chaînettes  d’argent).  Trois 
hommes  tenant  chacun  en  main  une  tige  de  fantakâ  (espèce  de  roseau3 4 5) 
soulèvent  avec  cette  tige  les  chaînettes  d’argent  jusqu’à  dix  fois  consécutives, 
et  souhaitent  à  l’enfant  beaucoup  d’argent  et  de  richesses  en  sa  vie. 

Au  premier  chant  du  coq,  l’un  des  personnages  de  l’assemblée  attache 
une  tige  de  fandrotraranä  (chiendent)  ou  vahimavàny 4  au  goulot  ou  col 
d’une  calebasse  (voatavoarivolàhy)\  et  des  hommes  choisis  parmi  les  plus  ro¬ 
bustes  et  les  plus  courageux,  faisant  le  misikinä  (se  ceignant  les  reins  avec  leur 
/amba'0)  vont  prendre  dans  cette  calebasse  l’«eau  forte»  (ranomahery),  desti- 


1  Voir  Anthropos  II,  p.  984,  au  sujet  de  ce  zorofirarazanâ. 

J  Jusqu’à  l’introduction  de  nos  industries  européennes  à  Madagascar,  les  Hovâ  n’avaient 
guère,  pour  s’éclairer  dans  l’intérieur  de  leurs  cases,  que  des  lampes  de  même  genre,  de  formes, 
de  grandeurs  et  de  matières  diverses,  alimentées  avec  de  la  bouse  de  vache  sèche  et  du  suif. 
Pour  s’éclairer  à  l’extérieur,  dans  les  ténèbres  des  nuits  noires,  les  Hovâ  se  servent  de  torches 
appelées  fanilo,  faites  de  bottes  ou  gerbes  d’herbes  sèches  ou  paille  de  riz,  qu’ils  manient 
avec  une  surprenante  dextérité.  Jé  reviendrai  sur  ce  sujet  que  je  me  propose  de  traiter  à  fond, 
pour  l’«Anthropos»,  dans  un  travail  spécial,  en  préparation,  ayant  trait  aux  feux  et  aux  lu¬ 
mières  à  Madagascar. 

3  Arando  madagascariensis,  Kunth. 

4  Vâhy,  nom  générique  des  plantes  rampantes  ou  grimpantes,  et  tnavâny  (audacieux, 
hardi)  Triticum  repens.  Ht  aussi  üorcania  pennigera ,  Tulsn.  Cette  dernière  plante  grimpante 
était  autrefois  censée  donner  du  courage  aux  taureaux. 

5  Quand  le  Hovâ  se  dispose  à  faire  un  travail  avec  ardeur,  veut  montrer  son  zèle  à 
faire  ce  travail  ou  autre  action,  il  se  ceint  fortement  les  reins  avec  son  lamb  à  \  c’est  le  niisi- 
kinâ,  pour  les  hommes.  Les  femmes  font  le  misikinä  en  se  serrant  le  lainbâ  autour  du  corps, 
sous  les  aisselles. 


Les  dix  premiers  ans  de  l’Enfance  chez  les  Malgaches. 
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née  à  laver  la  plaie  de  l’enfant.  Ils  crient  en  chantant,  tout  le  long  du  par¬ 
cours  :  Zana-boromahery  manatôdy  am-bàto  !  zana-boromcihéry  manata dy 
am-bâto  !  !  «Le  petit  de  l’oiseau  voromahéry 1  pond  ses  œuf  sur  le  roc!» 
Voici  encore  une  notation  musicale  approximative  de  ce  chant: 


Za-na  -  bo-roma-hé-ry 


mana  -  tô-di  am  bä- to! 


Ces  hommes  ne  doivent  ni  se  disputer,  ni  dire  des  malhonnêtetés  du¬ 
rant  le  trajet;  c’est  fddy.  S’ils  n’observaient  pas  ce  fâdy,  l’opération  de  la 
Circoncision  ne  réussirait  pas. 

Quand  l’«eau  forte»  ou  ranomahéry  est  arrivée,  l’opérateur  ( mpanen - 
titrà,  coupeur),  que  certains  appellent  raiben-jazà ,  d’autres  raikelin-jazâ,  se 
dispose  à  faire  son  office.  Il  a  dû  venir  la  veille  au  soir,  à  la  nuit,  seul;  et 
nulle  femme  n’a  pu  demeurer,  durant  cette  nuit,  dans  la  case  où  il  a  couché. 

On  met  l’enfant  à  circoncire  sur  une  grosse-caisse  (ampongabé)  ou,  à 
défaut  de  grosse-caisse,  sur  un  laonà  (mortier  à  piler  le  riz,  etc),  et  l’opé¬ 
ration  a  lieu.  Elle  se  fait  au  moyen  d’un  petit  couteau  {antsy)  de  forme 
spéciale,  tout  en  fer  et  d’une  seule  pièce,  manche  et  lame;  celle-ci  arrondie 
à  son  extrémité  et  très  affilée'1 2. 


Entre  temps,  un  des  assistants  prend  une  lance  ou  sagaie  (lefona)3  \ 
et  quand  le  sang  coule,  il  la  brandit  et  en  frappe  la  seuil  de  la  porte  toko- 
nanà)  en  criant:  Lâhy  !  ialdhy  !  Idhy  !  ho  tahaka  ny  soà,  ialàhy  !  ho  ta- 
hakà  ny  isard!  «Toi!  ô  Toi!  Que  tu  sois  un  modèle  de  beauté,  ô  Toi! 
Que  tu  sois  un  modèle  de  bonté!»  Tsy  handehandehd  foand  ialahy  !  tsy 

1  Le  vorornahéry  est  un  oiseau  du  genre  faucon  (Falco).  C’est  l’oiseau  royal  ou  em¬ 
blème  de  la  dynastie  des  monarques  de  Tananarive.  Une  représentation  grand  modèle,  en  bronze, 
de  l’oiseau  aux  ailes  déployées,  surmontait  et  surmonte  encore  la  grande  porte  d’entrée  de 
l’enceinte  des  palais  royaux  de  Tananarive,  et  dominait  aussi  le  faîte  du  «Palais  d’argent» 
(Tranovolà)  et  du  Palais  de  ManjakamiaAanà  ou  «Grand-Palais»  des  Majestés  malgaches.  Les 
membres  d’une  sorte  de  garde  royale  du  Souverain,  à  Tananarive,  étaient  appelés  Voromahéry. 

1  Je  me  suis  laissé  dire  que  l’opération  de  la  Circoncision  aurait  bien  pu  se  faire,  autre¬ 
fois,  avec  un  couteau  ou  éclat  tranchant  de  bambou  (volotsanganà). 

3  La  sagaie  (lefona)  jouait  un  grand  rôle  dans  les  cérémonies  malgaches;  depuis  la 
«sagaie  d’argent»  ( tsitialaingâ ,  mot-à-mot!  «qui  n’aime  pas  le  mensonge»),  que  portaient  les 
messagers  royaux,  jusqu’à  la  sagaie  de  fer  que  l’on  enfonçait  et  que  l’on  tournait  et  retournait 
dans  les  flancs  d’un  veau  dont  on  avait  mis  la  queue  à  la  place  de  la  tète,  les  pieds  de  der¬ 
rière  à  la  place  des  pieds  de  devant  et  vice  versa,  en  prononçant  des  malédictions,  quand  on 
prêtait  sermoni  solennel  de  fidélité  (milefon  ômhy). 
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hivezivézy  found !  «Que  tu  ne  t’égares  pas,  ô  Toi!  Que  tu  ne  sois  pas  un 
vain  inconstant!»  Ho  tian  andrianà,  ialâhy!  ho  tiam-bahoakd  !  «Que  tu 
sois  aimé  du  souverain,  ô  Toi!  Que  tu  sois  aimé  du  peuple!» 

Avant  l’abolition  de  l’esclavage,  qui  a  suivi  la  conquête  de  l’île  par  la 
France,  si  l’enfant  circoncis  appartenait  à  une  famille  d’esclaves,  les  souhaits 
étaient  ceux-ci:  Hahéry  hiasâ  ialâhy !  Hahéry  hakä  vilonâ!1.  «Que  tu  sois 
fort  pour  le  travail,  ô  Toi!  Que  tu  sois  diligent  à  ramasser  l’herbe!»  Ho  tian- 
ompo,  ialâhy!  hahavo  tend!  «Que  tu  sois  aimé  de  ton  maître  ô  Toi!  Que 
tu  puisses  te  racheter  toi-même  !» 

L’opération  terminée,  le  père  de  l’enfant  circoncis  doit  manger  la  partie 
coupée  du  prépuce  avec  une  banane.  L’opérateur  reçoit  pour  ses  «honoraires» 
(hasin-tdnanà)  un  coq  rouge  (akoholahy  mena)  et  un  peu  d’argent.  Mais 
si  l’enfant,  au  cours  de  l’opération,  a  «souillé»  (traduction  euphémique  du 
mot  mivalanà  de  vaiami ,  courant  de  l’eau,  etc..)  la  grosse-caisse  ou  le 
mortier,  il  faut  augmenter  un  peu  l’«honoraire»  en  argent. 

A  l’époque  de  la  Circoncision,  l’enfant  hovà  reçoit  parfois,  surtout  dans 
les  familles  de  quelque  importance,  un  nom  définitif.  Jusque  là,  il  n’avait 
qu’un  nom  provisoire  générique,  comme  Boto,  Kóto  (un  petit  garçon).  Alors, 
si  l’enfant  soumis  à  la  Circoncision  appartient  à  une  famille  riche  en  bœufs, 
en  argent,  en  porcs,  en  riz,  etc.,  etc..,  on  le  nommera  par  exemple:  Ramaro- 
fahitrà  (de  ra,  particule  qui  se  met  ordinairement  devant  les  noms  propres; 
de  maro,  nombreux;  et  fahitrà,  parc  à  bœufs)  «Qui  a  de  nombreux  parcs  à 
bœufs»;  Rabevold  (de  ra;  de  be,  beaucoup;  et  vola,  argent)  «Qui  a  beaucoup 
d’argent»;  Rabekisoà  «Qui  a  beaucoup  de  cochons  (kisoà)»;  Rabevàry  «Qui 
a  beaucoup  de  riz  (vâry)»;  Rabevomangâ  «Qui  a  beaucoup  de  patates  (vo¬ 
rn  angâ)»;  Rabemangahazo  «Qui  a  beaucoup  de  manioc  (mangahazo)».  Voir 
même  Rabezezikd  «Qui  a  beaucoup  de  fumier  (zezika). 

On  appelle  aussi  les  filles2:  Raketabolà  «La  petite  fille  qui  a  de  l’argent», 
etc,  etc.,  ou  encore,  Ratsimitalaho  (de  tsy,  négation;  et  mitai aho,  demander) 
«Qui  ne  demande  pas;  qui  n’a  besoin  de  rien  demander». 

Le  nom  de  l’enfant  hovà  dépend  aussi,  parfois,  du  degré  qu’il  occupe 
ou  du  rang  qu’il  a  dans  la  descendance;  des  qualités  morales  ou  physiques 
qui  se  manifestent  en  lui.  C’est  ainsi  que  l’on  nomme:  les  cadets  Ranaivo, 
les  derniers-nés  Rafaraldhy ;  les  cadettes  Raivo,  les  dernières-nées  Rafani; 
ou,  encore  le  troisième  garçon  Ranaivotelo,  le  cinquième  Radi  mil  âhy ;  la 
troisième  fille  Ratelovàvy,  la  dernière  de  cinq  filles  Rafaradimy  etc.,  etc. 
Un  garçon  manifeste-t-il  de  l’intelligence,  on  le  nommera  Rabehevitra  «Qui 
a  beaucoup  d’idée  ( hevitrâ )».  Est-il  noble,  beau,  bon,  on  l’appellera  Ran- 
driantsod  (de  ra;  de  andrianà,  noble;  de  soà,  bon  ou  beau).  A-t-il  le  teint 
noir,  ce  sera  Ramainty  «Le  noir»;  le  teint  coloré,  ce  sera  Ramena  «Le 

1  Vilonâ  est  le  nom  générique  des  fourrages  verts  coupés  aux  champs,  pour  la  nourri¬ 
ture  des  bestiaux,  surtout  des  bœufs  que  l’on  veut  engraisser  (ornby  rnifâhy). 

2  II  n’y  a  pas,  que  je  sache,  en  Imerinä,  d’opération  pour  les  filles  qui  correspondrait  à 
l’opération  de  la  Circoncision  pour  les  garçons. 
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rouge»  ou  Rakoto  mena  «L’enfant  rouge»;  le  teint  blanchâtre,  ce  sera  Rafôtsy 
«Le  blanc»  ou  Rakotovazahà  «Le  petit  Vazahâ  (de  race  blanche)1.»  S’il  s’a¬ 
git  d’une  fille,  ce  sera  Rasoa  «La  bonne  ou  la  belle»,  Ramavo  «La  jaunâtre», 
Ravoahangy  «La  perle  de  Corail»,  Raketabazahd  «La  petite  Vazahâ». 

Mais  si  un  enfant  vient  au  monde  après  la  mort  d’un  aîné,  on  lui  don¬ 
nera  parfois  une  appellation  basse  ou  triviale,  comme  :  Betay  (excrément,  de  be 
beaucoup  et  tay ),  Alika  ou  Likà  (chien),  Tàvy  (auge,  tête  de  pot  cassé,  cuvette.) 

Les  garçons  reçoivent  aussi  des  noms  empruntés  aux  jours  de  la  se¬ 
maine,  v.  g:  Rasabotsy  (de  ra  et  sabotsy,  samedi),  Ratalata  (mardi),  Ra/a- 
hady  (dimanche),  Ralaizomà  (vendredi  =  zomà). 

Des  noms  d’animaux  sont  aussi  donnés  aux  enfants  hovà,  ainsi  que 
des  noms  des  plantes;  mais  ces  derniers,  plutôt  aux  filles,  semble-t-il.  C’est 
ainsi,  qu’on  rencontre  des:  Rabiby  (de  ra  et  biby  nom  générique  des  ani¬ 
maux),  Ralambo  (de  lambo,  sanglier,  porc),  Ramambà  (de  mamba ,  crocodile), 
Ramboä  (de  amboâ,  chien),  Ravoalavo  (de  voalavo,  rat),  Rakoto  nomby  (de 
koto,  garçon,  et  omby,  bœuf)  etc.  etc.,  pour  les  garçons;  des  Rapatsâ  (de  ra 
et  paisà,  petite  crevette),  Rapapango  (de  papati  go ,  l’oiseau  «Papangue», 
Milvus  Ægyptus,  Gm.),  Rasoherinà  (de  soherinà,  chrysalide)  etc.  etc.,  pour 
les  filles.  Ce  dernier  nom  Rasoherinà  fut  même  porté  par  l’une  des  reines 
qui  occupèrent  le  trône  de  Madagascar,  (1863-1868).  Les  noms  de  plantes: 
Ravony  (de  ra  et  vony  nom  générique  des  fleurs),  Ratatamo  (de  tatâmo, 
nénuphar),  Rakatsakà  (de  katsakà,  maïs),  Ravéro  (de  véro,  espèce  â’Andro- 
pogon )  etc.  etc...  sont  données  principalement  aux  femmes. 

Faut-il  voir  dans  ces  noms  ou  appellations  empruntées  aux  animaux  et 
aux  plantes,  des  restes  ou  traces  d’idées  totémistes?  Actuellement,  si  je  ne 
me  trompe,  le  totémisme  n’est  pas  en  usage  chez  les  Hovà. 

En  Imerinâ,  l’enfant  ne  prend  pas,  d’ordinaire,  le  nom  de  ses  parents 
mais  ce  sont  les  parents  qui,  surtout  le  père,  à  la  naissance  d’un  enfant, 

changent  le  nom  qu’ils  portaient  jusqu’alors,  pour  prendre  celui  qu’on  donne 

à  cet  enfant,  en  le  faisant  précéder  des  mots  ray  (père)  ou  rény  (mère); 
v.  g.  Rainimarofahitrà  (Le  père  de  celui  qui  a  beaucoup  de  parcs  à  bœufs), 
Rainipatsà  (Le  père  de  la  petite  crevette)  etc.,  etc...  etc...  Renibezezikà  (La 
mère  de  celui  qui  a  beaucoup  de  fumier),  Renisoà  (La  mère  de  celle  qui  est 
bonne  ou  belle),  etc.,  etc. 

Il  y  a  cependant  des  exceptions;  et  l’on  rencontre  des  enfants  portant 
le  nom  de  leurs  parents  ou  grands  parents  précédé  des  mots  zanakà  (fils 

ou  fille)  et  zâfy  (petit-fils  ou  petite-fille);  v.  g.:  Razanadralambo  (de  ra,  de 

zanaka  et  lambo)  «Le  fils  de  ralambo  sanglier»,  Razanadrasoa  «La  fille  de 
Rasoa»  etc...  etc...  etc...  Razajindravoahàngy  (de  ra,  de  zafy  et  voahângy ) 
«Le  petit-fils  ou  la  petite-fille  de  Ravoahangy»  etc.,  etc...  Et  aussi:  Ramambazafy 
(de  ra,  de  mamba  et  zafy)  mot-à-mot  «crocodile  petit-fils».  Le  petit-fils  de 
ramamba,  crocodile  etc. .  etc. . . 


1  Voir  «Anthropos»  II,  p.  982. 
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Je  ferai  remarquer,  ici,  que  ces  mots:  ray  (père),  rény  (mère),  zanakà 
(fils  ou  fille)  ne  sont  pas  toujours  pris  dans  leur  acception  propre  et 
stricte,  mais  désignent  souvent  le  père  adoptif,  l’oncle,  la  tante,  l’enfant 
adopté,  le  neveu,  la  nièce,  etc.. 

L’enfant  hovâ  approche  de  ses  deux  ans.  Jusqu’ici  zazà  atodiorokorokâ 
(œuf  encore  à  éclore),  il  devient  zaza  midaingidaingy  mot-à-mot:  enfant 
titubant);  c’est-à-dire  qu’il  commence  à  marcher  assez  bien,  sans  être  aidé1. 
C’est  vers  cette  époque  qu’on  le  coiffe  ou  qu’on  lui  arrange  les  cheveux  en 
forme  de  toupet  {sangà).  Si  ce  toupet  ou  sangà  croît  sur  le  sommet  de  la 
tête,  on  le  désigne  sous  le  nom  de  sangan-tamponà-,  il  est  de  mode  pour  les 
filles  comme  pour  les  garçons;  si  on  le  laisse  croître  au  dessus  du  front,  c’est  le 
sangan-analoanà  ou  sangà  mitsinjo  ranovolà,  usité  seulement  chez  les  garçons. 


Le  sevrage  de  l’enfant  hovâ  a  lieu  vers  la  deuxième  année;  parfois 
vers  la  troisième  seulement,  quand  l’enfant  n’a  pas  de  cadet.  Généralement 
c’est  la  mère  qui  allaite  elle-même  ses  enfants.  On  ne  trouve  guère  de  nour¬ 
rices  ou  mpitaizà  que  dans  certaines  familles  riches.  Ces  nourrices  ou  mpi- 
taizà  étaient  choisies,  autrefois,  parmi  les  esclaves,  et  devenaient  par  ce  fait 
comme  des  membres  de  la  famille,  des  secondes  mères  pour  l’enfant'2 3.  Afin  que 
le  lait  des  nourrices  fût  plus  abondant  et  meilleur  pour  leur  nourrisson,  on  leur 
faisait  boire  une  décoction  de  katso'6  et  de  tambinoanà ,  deux  plantes  indigènes. 

Vers  quatre  ans,  l’enfant  hovâ ,  garçon  ou  fille,  commence  à  aider  ses 
parents  dans  les  petits  travaux  et  soins  du  ménage.  C’est  à  lui  qu’incombe 
particulièrement  le  soin  de  veiller  sur  Yakôtry  (paddy  ou  riz  non  émondé) 
au  séchoir4 *. 

Vers  six  ans,  on  lui  confie  la  garde  de  la  volaille:  canards,  oies,  dindons; 
puis  du  menu  bétail,  surtout  des  porcs. 

Vers  neuf  ans,  il  commence  à  conduire  et  à  garder  les  bœufs  au  pâtu¬ 
rage.  C’est  aussi  vers  cet  âge  que  les  garçons,  de  familles  pauvres  surtout, 
se  font  mpanombi-kenà  (mot-à-mot:  «Attrapeur  de  petits  morceaux  de 
viande»).  Dès  qu’un  animal  de  boucherie,  bœuf,  porc,  mouton,  va  être  abattu 
et  saigné,  soit  dans  un  marché,  soit  dans  un  village,  on  voit  les  mpanombi- 
kenà  accourir  pour  aider  le  boucher  qui,  en  retour,  leur  laisse  détacher  de 
petits  morceaux  de  viande  (ombikà)  de  l’animal  dépécé.  Les  filles,  elles, 

1  Si  l’enfant  tarde  à  marcher,  on  le  soumet  parfois  à  l’exercice  appelé  mandevin-jazâ 
am-pasikà  (enterrement  de  l’enfant  dans  la  sable):  La  mère  va  l’enterrer,  des  pieds  aux  hanches 
ou  aux  reins,  assez  loin  de  la  case;  puis  elle  le  quitte  et  s’en  va;  le  pauvre  petit? fait 
alors  de  grands  efforts  pour  se  débarasser  et  la  suivre,  efforts  qui  développent  ses  organes 
moteurs  en  retard. 

2  L’enfant,  de  son  côté,  appelle  d’un  même  nom  nény,  sa  mère  et  sa  nourrice  ou 
mpitaizà. 

3  Ou  katsomandronono  qui  produit  du  lait  ( ronoiw )  de  ro,  bouillon,  jus  et  nono, 
mamelles,  sein. 

4  Le  Hovâ  conserve  sa  provision  de  riz  non  émondé  (akôtry)  dans  de  grands  trous 

creusés  en  terre  ou  silos  (lavahary  de  lavakà  trou  et  vary  riz).  La  quantité  nécessaire  pour 

les  repas  est  mise  à  sécher  au  soleil  sur  des  nattes  ou  sur  le  roc,  avant  d’être  pilée. 


La  porte  d’entrée  du  Rovà  (enceinte  des  palais  royaux)  du  Tananarive,  surmontée 

du  Voromahery 

(à  gauche  ou  voit  le  voromahery  qui  domine  le  faîtage  du  Tranovalâ  [palais  d’argent].) 


Enfant  Zazä  Atodiorokorokä  sur  le  dos  de  sa  Mény. 


Type  de  la  Mpitaizà  (avec  enfant  dont  la  chevelure  a  cru). 
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vont  puiser  l’eau  à  la  fontaine  (fantsakana)  et  prendre  le  combustible  (kitay) 
sur  les  tanéty1. 

Vers  dix  ans  l’enfant  va  aider  aux  travaux  des  champs  et  rizières,  com¬ 
mence  à  porter  fardeaux  et  paquets.  Particularité  à  remarquer:  c’est  à  lui, 
comme  étant  le  plus  jeune,  qu’échoient  généralement  les  parts  les  plus 
lourdes;  conformément  au  dicton  ou  proverbe  malgache:  Manan-jandry, 
afak’olan’éntanà;  manan-jôky,  afak’olan-tény,  (mot-à-mot:  «Qui  a  un  cadet 
est  hors  d’embarras  pour  le  fardeau  ;  qui  a  un  aîné  est  hors  d’embarras  pour 


la  parole»  ou  bien:  «Au  plus  jeune 
porter  la  parole». 

Voici  d’après  le  recueil  des  fady 
et  A.  Jully-,  quelques-uns  de  ceux  qui 

Nova. 

Mitahiry  voatavo  tsy  loaka  an- 
trano  (rdha  mbola  zazabodo)  :  Maha- 
rnoana  ilay  zaza. 

Mampijandray  tanana  ny  zaza: 
Mahamaona  ilay  zaza. 

Raha  zehena  ny  ankizy:  Tsy 
mitombo. 

Mampilalao  fatambary  zaza:  Ma- 
havotsa  azy. 

Raha  mijery  biby  vonoina  ny 
zaza:  Tsy  antra  ain-javatra. 

Miombom-bary  amin  ny  lehibe: 
Maty  tanora. 

Homana  atin-kena :  Lo  nify. 

Mivoky  siramamy:  Tambaviana. 

Manolo-kanina  ny  zokiny  alohan’ 
ny  zandriny :  Mahabotry  ny  zan- 
driny. 

Ampidirina  am-paty:  Mivadi-po 
ka  maty. 


de  porter  le  fardeau;  au  plus  âgé  de 

malgaches  de  MM.  H.  J.  Standing 
avaient  trait  à  l’enfant: 

Français. 

Si  les  parents  conservent  une 
courge  non  percée  chez  eux,  quand 
leur  enfant  est  encore  tout  petit  (ne 
parle  pas):  L’enfant  sera  muet. 

Si  deux  enfants,  ne  parlant  pas 
encore,  se  tendent  la  main:  Ils  seront 
muets. 

Les  enfants  dont  on  mesure  la 
taille:  Ne  grandissent  pas. 

Si  on  laisse  jouer  l’enfant  avec 
la  mesure  à  riz:  Il  sera  lent  à 
marcher. 

Si  l’enfant  regarde  tuer  un  animal  : 
Il  ne  respectera  pas  la  vie  des  êtres. 

Si  l’enfant  mange  du  riz  dans  la 
même  assiette  que  les  parents:  Il 
mourra  jeune. 

S’il  mange  du  foie:  Les  dents  se 
gâtent. 

S’il  mange  trop  du  sucre:  11  se¬ 
ra  malade  du  tambavy  (diarrhée  verte). 

Donner  de  la  nourriture  à  l’aîné 
avant  le  cadet:  Empêche  la  crois¬ 
sance  du  cadet. 

L’enfant  qu’on  fait  entrer  près 
d’un  mort:  Aura  les  sens  retournés 
et  mourra. 


1  Le  bois  étant  rare  en  Imerinâ ;  ce  sont  surtout  des  graminées  ou  herbes  sèches  que 
le  Hovà  emploie  comme  combustible.  Ces  graminées  poussent  en  abondance  sur  les  tanéty , 
plateaux  ou  collines  herbeuses,  sans  arbres,  qui  constituent  la  plus  grande  partie  du  sol  de 
Madagascar. 

*  «Bulletin  de  l’Académie  Malgache»  vol.  Ill,  No.  2. 
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Vo ki sana  nofon-kena:  Be  kan¬ 
tiana. 

Ali  tu'  nana  zava- manta:  Marary 
ny  harokaty. 

Mijcry  vo/ana  nefa  osa  ray: 
Maharcraka  ilay  zaza  mijcry. 

I  tom ana  oraria  :  Adaladala  va  ca. 

Rafia  homan-kanina  ainbony  to¬ 
ko  ny  zazava  vy:  Tsy  mahazo  vady. 

Tsentsefina  ny  tanan-jaza  ratta 
handeha  lavitaa  rainy  :  Andrao  ma- 
lahelo  ny  zaza. 


Faire  manger  beaucoup  de  viande 
(sans  graisse)  à  l’enfant:  Lui  donne 
des  vers. 

L’enfant  qui  mange  des  viandes 
crues  ou  des  fruits  verts:  Sera  ma¬ 
lade  du  arokaty  (maladie  des  in¬ 
testins). 

Si  l’enfant  qui  a  un  père  affaibli 
regarde  la  lune:  Il  sera  faible  lui 
aussi. 

Si  l’enfant  mange  des  écrevisses: 
Il  s’exprimera  difficilement. 

La  petite  fille  qui  mange  des  ali¬ 
ments  déposés  sur  le  toko  (les  pierres 
du  foyer)  :  N’aura  pas  de  mari. 

Avant  de  partir  en  voyage  le 
père  doit  sucer  la  main  de  l’enfant: 
Pour  l’empêcher  d’être  malheureux. 


Jadis,  pas  ou  presque  pas  d’éducation  pour  l’enfant  hovà,  du  moins 
au  grand  et  vrai  sens  du  mot  «éduquer»  c.-à.-d.  conduire  des  régions  basses 
et  malsaines  de  l’instinct  et  des  passions  mauvaises  à  la  région  élevée  de 
la  raison,  des  idées,  des  résolutions  et  volontés  généreuses,  de  la  vertu;  pas 
d’enseignement  proprement  dit,  pas  d’instruction,  jusqu’à  l’arrivée,  relative¬ 
ment  récente,  des  missionnaires  européens  qui,  les  premiers,  introduisirent  en 
Interina  l’écriture,  inconnue  jusqu'alors L 

Je  me  trouvais,  il  y  a  quelque  temps,  chez  un  vieux  Hovà,  chef  d’une 
famille  nombreuse,  influente  et  riche.  Accroupi  sur  la  natte,  le  dos  appuyé 
contre  la  paroi  de  la  case,  à  la  mode  malgache,  mon  homme  me  faisait  di¬ 
verses  questions.  Il  vint  à  me  parler  d’une  créance  importante  de  plusieurs 
piastres  qu’il  ne  pouvait  faire  rentrer,  et  me  demanda  ce  qu’il  devait  faire, 
sous  le  gouvernement  nouveau  de  la  France,  pour  se  faire  payer  la  dite 
créance.  Et  comme  je  lui  demandais,  de  mon  côté,  la  quantité  ou  nombre  de 
piastres  qui  lui  étaient  dues,  sans  rien  répondre,  il  plaça  les  dix  doigts  de 
ses  mains  sur  les  dix  doigts  de  ses  pieds  nus,  et  me  fit  signe  de  regarder. 
C’était  sa  numération  à  lui,  la  seule  qu’il  eut  apprise:  on  lui  devait  vingt 
piastres.  Le  reste,  à  l’avenant.  En  revanche,  la  mémoire  développée  garde  fi¬ 
dèlement  les  traditions,  légendes  et  proverbes  des  ntaolo  (les  ancêtres, 
les  anciens). 

On  peut  dire  que  l’enfant  trova  grandit,  sous  le  toit  familial,  avec 
ses  qualités  et  ses  défauts  naturels,  un  peu  comme  le  petit  veau  ou  la  gé¬ 
nisse  du  troupeau.  C’est,  dès  lors,  dans  ses  ébats  et  ses  jeux  que  nous 
allons  surtout  la  suivre  et  l’observer. 

-  - esö— 

1  Nous  verrons,  au  cours  de  ces  notes,  les  progrès  de  l’instruction  et  de  l’éducation  des 
enfants  hovà,  depuis  cette  époque. 
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Casa  e  Villaggio,  Sottotribù  e  Tribù  dei  Rimi 
(Nuova  Guinea  Inglese)  . 

Del  P.  V.  M.  Egidi  D.  D.,  M.  S.  C,  Yule  Island,  Brit.  New  Guinea. 

I.  La  Casa. 

1°  Forma  e  costruzione  delie  capanne. 

Le  capanne  in  uso  qui  a  Kuni  sono  tutte  a  base  rettangolare,  e  non  si 
distinguono  all’esterno  che  per  le  varie  dimensioni  e  per  il  tetto.  Le  dimen¬ 
sioni  non  variano  molto,  i  due  termini  estremi  essendo  press’a  poco  2  per  3  m. 
e  3  per  6  m.  1!  tetto  poi  può  esser  conico-piramidale  a  due  pioventi,  e  la 
capanna  prende  rispettivamente  il  nome  di  tsimia  o  di  afàiva.  La  tsimia  pare 
propria  alla  nostra  tribù,  o  meglio  solo  ad  una  parte  della  nostra  tribù1 2:  V afàiva 
invece  è  conosciuta,  sia  alla  costa,  sia  ancora  più  all’interno.  La  tsimia  è  sempre 
costrutta  su  pali,  X afàiva  lo  è  pure  molto  spesso,  ma  non  sempre.  Siccome 
il  processo  di  costruzione  varia  un  poco,  parlerò  separatamente  dell’  una 
e  dell’altra. 

A.  La  tsimia.  —  La  prima  operazione  consiste  nel  piantare  i  pali,  comin¬ 
ciando  dal  palo  centrale  ( bakiiku  Fig.  1  //)  che  deve  sostenere  il  tetto.  Gli 
altri  ( obolo  Fig.  1  ç)  son  disposti  in  due  o  quattro  file,  più  o  meno  regolari, 
e  generalmente  arrivano  solo  a  1  m.  o  1.50  m.  da  terra,  essendo  destinati 
a  sostenere  il  tavolato  (kóno  ib.  -).  1  quattro  pali  degli  angoli,  ed  alle  volte 
i  due  mediani  delle  file  laterali  sono  di  40  o  50  cm.  più  lunghi  e  servono 
d’appoggio  alle  estremità  del  tetto.  Ad  essi  sono  legati  fortemente  dei  mon¬ 
tanti  ( isinalùma )  in  legno  flessibile,  che  sono  ripiegati  in  alto  verso  la  co¬ 
lonna  centrale  sulla  quale  sono  solidamente  attaccati  insieme.  Intorno  agli 
tsinahima  ed  esteriormente  ad  essi  sono  legati  gli  if  tu,  forti  vimini  ripiegati 
in  modo  da  formare  due  o  tre  anelli,  più  o  meno  ovali,  a  differenti  altezze. 
L’anello  più  basso,  che  è  all’altezza  dei  pali  laterali,  è  sempre  accompagnato, 
e  spesso  parzialmente  sostituito  da  due  travicelli  appoggiati  sui  pali  stessi  e 
dall’estremità  de’  quali  è  legata  la  porzione  degli  ifiu  destinata  a  finire  l’ o- 
vale.  Al  disopra  degli  ifiu,  e  diramantisi  dalla  sommità  della  colonna  centrale 
sono  legati  gli  ibibi ,  che  vanno  a  terminare  su  tutti  i  punti  della  periferia 


1  V.  «Anthropos»  li  (1907),  p.  107—115. 

2  Dopo  la  redazione  di  questo  articolo,  il  R.  P.  Fillodeau  M.  S.  C.  mi  ha  fatto  notare 
qualche  caso  di  tsimia  anche  nella  tribù  di  Fujuge. 
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del  tetto,  sporgendo  spesso  fin  verso  terra,  e  costituiscono  la  travatura,  sulla 
quale  vien  fissato  il  tetto  propriamente  detto  ( àko  it.  a). 

A  Dàlava,  una  delle  sottotribù  Kuni,  la  ragione  che  mi  è  stata  data  per 
spiegare  1  assenza  delle  tsimici  è  il  non  trovarsi  là  il  vero  àko  indispensabile, 
secondo  gl  indigeni,  alla  loro  costruzione.  L’dko  è  la  foglia  di  una  specie 
di  bambù  nano,  larga  circa  un  decimetro  e  lunga  da  25  a  35  cm.  Secca,  essa 
prende  consistenza  cartacea,  e  resiste  degli  anni  alla  pioggia,  e  al  sole.  Le 
foglie  dell  àko  son  raccolte  in  genere  dalle  donne,  e  poi  riunite  in  mazzetti 


Fig.  1.  Lo  schema  di  fabbricazione  di  un  'afa  iva. 

di  10  o  12  con  le  basi  tutte  sovrapposte  e  le  punte  solo  alternativamente, 
in  modo  che  le  due  metà  di  ogni  mazzetto  formano  un  angolo  di  60  a  70 
gradi.  Ciascun  mazzetto  appena  fatto  è  messo  accosto  agli  altri  tra  le  due 
metà  di  una  grossa  liana,  e  legato  solidamente  in  modo  che  le  punte  delle 
foglie  di  uno  s’intreccino  con  quelle  del  precedente  e  permettano  così  lo 
scolamento  delle  acque.  Questi  mazzetti  sono  riuniti  in  linee  di  4  o  5  m. 
di  lunghezza,  che  poi  sono  legate  tutt’ intorno  agli  ibibi,  cominciando  dal 
basso  e  disposte  come  le  nostre  tegole,  in  modo  che  le  punte  della  linea 
superiore  coprano  le  basi  della  più  bassa. 


Ciisa  e  Villaggio,  Sottotribù  e  Tribù  dei  Kuni. 
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Prima  però  di  mettere  Ydko,  si  pensa  al  tavolato.  Legati  ai  lunghi  pali 
nel  senso  della  lunghezza,  e  poggiati  sulle  forche  che  spesso  terminano  i 
più  bassi,  sono  due  travicelli,  alle  volte  sostituiti  da  due  forti  bambù,  e  chia¬ 
mati  màbe  (costa,  lato  it.  Q;  verso  la  linea  mediana  tre  altri  (iafidàe  =  che 
sostiene  dall’alto  in  basso  it.  »)  che  servono  specialmente  per  sostenere  il 
focolare.  Per  traverso  e  sopra  di  essi  sono  legati  altri  travicelli  più  piccoli 
ilàbu  it.  u)  alla  distanza  di  un  mezzo  metro  l’uno  dall’altro;  é  sugli  ildbii 
che  sono  fissate  le  tavole  del  pavimento  ( kóno ),  in  modo  da  coprire  i  due 
lati  e  lasciare  nel  mezzo  una  striscia  vuota  di  50  o  60  cm.  di  larghezza,  che 
ricoperta  di  rami  e  di  terra  servirà  di  focolare,  ( labu  it.  r)  come  già  ho  detto 
al  principio  di  questo  mio  studio.  Queste  tavole  sono  generalmente  formate 
da  stipiti  di  palme  spaccati  e  ripuliti  della  polpa  interna:  qualche  volta  da 
bambù  spaccati  ed  un  po’  appiattiti,  od  anche  dalla  crosta  delle  foglie  del 
sagù  ;  più  raramente  poi  invece  delle  tavole,  si  ha  un  graticciato  di  piccole 
canne.  Con  ciò  il  pavimento  è  finito;  non  manca  più  che  il  tappeto  per  im¬ 
pedire  ai  piccoli  oggetti  di  passare  tra  le  commessure  delle  tavole,  e  questo 
è  rappresentato  da  larghe  striscie  di  corteccia  appiattita,  che  spesso  però 
brilla  per  la  sua  assenza. 

Manca  ora  il  muro,  per  chiudere  lo  spazio  tra  il  pavimento  e  il  tetto, 
ma  tutto  è  buono  per  esso  :  legna  spaccate  aventi  una  lontana  somiglianza 
colle  tavole,  travicelli  e  rami  d’albero  neppure  digrossati,  e  nei  casi  migliori 
delle  tavole  simili  a  quelle  del  pavimento.  11  tutto  è  poggiato  dritto  sul  kóno 
e  legato  esteriormente  a  due  lokóloko  (it.  /),  travicelli  che  in  due  file  fanno 
il  giro  interno  della  capanna  e  sono  attaccati  agli  obolo  più  lunghi.  La  fa¬ 
cciata  (liba)  non  è  chiusa  interamente:  un’apertura  ( neànea  it.  e)  di  40  a  50 
cm.  di  larghezza,  e  alle  volte  due,  son  lasciate  per  il  passaggio.  Esse  restano 
sempre  aperte,  eccetto  quando  le  persone  all’interno  vogliono  preservarsi  dal 
freddo;  chè  allora  sono  chiuse,  sia  con  un  pezzo  di  corteccia,  sia  con  uno 
scudo  da  guerra  (o/oabu),  sia  anche  con  qualche  tavola  legata  insieme  ( néa ). 
Come  il  pavimento,  così  il  muro  è  alle  volte  tappezzato  con  scorza  d’albero. 

B.  L’afàiva.  —  La  costruzione  dell ’  afdiva  si  differenzia  poco  da  quella 
della  tsimia.  Invece  della  colonna  centrale,  ve  ne  sono  due  all’estremità  della 
linea  mediana,  qualche  volta  anche  tre  o  quattro  sulla  stessa  linea.  Su  di 
esse  è  appoggiato  o  legato  Yiibi,  lunga  trave  longitudinale,  (Fig.  1  e),  su  cui 
vengono  ad  incrociarsi  due  a  due  i  lou,  (it.  o)  solidi  travicelli,  di  cui  l’estre¬ 
mità  inferiore  è  fissata  ai  pali  corrispondenti,  o  ai  lokóloko  superiori.  Nella 
forca  formata  dall’incrociatura  dei  lou  spesso  è  appoggiato  un  altro  travicello 
(alaiibi  it.  s)  per  tenerli  fermi.  Corrispondenti  agli  if  la  sono  due  o  tre  cop¬ 
pie  di  lokóloko  esteriori,  detti  dko  lokolokona  (it.  y),  su  cui  sono  legati  gli 
ibibi,  (it.  ß)  che  portano  Ydko  come  nelle  tsimia.  Spesso  però  Ydko  non  è 
preparato  come  abbiamo  detto  sopra,  ma  le  foglie  sono  piegate  in  due,  men¬ 
tre  liste  finissime,  di  una  specie  di  pandanus,  vengono  attaccate  sugli  ibibi 
tutt’intorno  alla  capanna  in  serie  distanti  solo  da  5  a  10  cm.  Luna  dall’altra. 
Alle  volte  invece  di  ripiegare  la  foglia,  gli  indigeni  si  contentano  di  staccare 
un  po’  della  sua  nervatura  mediana,  e  d’introdurre  l’ ibibi  tra  essa  ed  il  lembo. 
Quando  poi  il  villaggio  può  procurarsi  facilmente  delle  foglie  di  sagù 
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(faléo)1  son  queste  che  sostituiscono  per  lo  più  gli  àko  come  questi,  piegate  in 
due  sugli  ibibi.  Spesso  pure  il  tetto  è  fatto  colle  grandi  graminacee  di  questi 
paesi  (dabia)  :  sia  piegate  in  due  come  le  foglie  di  sagù,  sia  legate  in  lunghe 
striscie  come  gli  àko.  In  ogni  caso  la  linea  mediana  del  tetto  è  sempre  rico¬ 
perta  di  dabia  messe  a  cavalcioni  sull’///;/,  o  Yalaubi,  che  poi  la  pioggia 
s’incarica  di  abbassare  sul  resto  del  tetto.  I  muri  deW’afdiva  sono  fatti  come 
quei  della  tsimia  solo  che  sulla  facciata  (iika)  e  sul  didietro  (dfi)  i  muri 
naturalmente  arrivano  fino  all  'libi. 

Alle  volte  Yafi  è  rivestito  all’esterno  di  striscie  di  àko  o  di  erbe  per 
protezione  contro  il  vento,  ma  ciò  è  assai  raro:  ciò  che  è  più  comune  è 
una  specie  di  abside  ( fóa  =  ventre)  sulla  facciata  (ùkii).  Agli  akolokolo- 
kona,  che  sostengono  gli  ibibi ,  vengono  solidamente  legate  degli  ifiu,  come 
per  le  tsimia,  che  formano  semicerchi,  più  o  meno  grandi,  secondo  la  di¬ 
stanza  dall’estremità  dell'///;/'.  Da  questo  poi  si  diramano  sopra  essi  gli  ibibi, 
(fóa  ibibina)  ricoperti  poi  come  all’ordinario  dal  tetto,  che  sul  davanti  si  ap¬ 
poggia  su  una  o  due  colonne,  messe  un  po’  a  casaccio,  ciò  che  non  contri¬ 
buisce  certo  a  renderlo  molto  solido.  11  fóa  protegge  generalmente  la  fac¬ 
ciata  e  la  veranda  (bdka  Fig.  1  fi)  che  qui,  come  nelle  tsimia  spesso  l’ac¬ 
compagna,  e  che  consiste  in  poche  tavole  come  quelle  del  pavimento,  legate 
insieme  a  due  o  tre  travicelli  retti  a  loro  volta  da  piccoli  pali  ficcati  in  terra. 
Qualche  volta  anche  V  dfi  ha  il  suo  piccolo  fóa,  racchiuso  dal  muro  e  pro¬ 
teggente  una  bàia,  palchetto  per  riporre  i  piatti  ed  altri  utensili  simili.  La  casa 
viene  poi  finita  collo  spandere  la  terra  sul  focolare,  come  già  ho  detto  più  sopra. 

Naturalmente  tutte  queste  parti  non  si  trovano  che  in  una  casa  modello. 
Spesso  gli  indigeni  si  lasciano  vincere  dalla  pigrizia,  e  non  di  rado  vedrete 
per  esempio  il  fóa  sprovvisto  della  metà  del  suo  tetto,  lasciando  che  la 
pioggia  inondi  la  veranda:  altre  volte  i  lou  mancano,  ed  il  tetto  è  solo  so¬ 
stenuto  dagli  ibibi :  oppure  non  v’è  il  muro  ai  due  lati,  sia  che  il  tetto  ar¬ 
rivi  fino  sul  kóno ,  sia  che  tra  i  due  si  trovi  un  vuoto  più  o  meno  grande. 
Quasi  sempre  poi  bisognerà  che  scegliate  un  posto  conveniente  all’interno, 
chè  anche  nelle  case  più  nuove,  la  pioggia  si  apre  facilmente  un  passaggio  tra 
foglia  e  foglia  e,  carica  del  sudiciume  accumulato  sul  tetto,  cade  a  decorarvi 
di  una  stella  nerastra  il  viso  o  gli  abiti.  Benché,  a  dire  il  vero,  questa  non 
è  l’unica  causa  di  sudiciume.  Il  fuoco  che  continuamente  arde,  almeno  la 
notte,  nell’interno  della  casa,  non  tarda  a  coprirla  di  uno  spesso  strato  di 
fuliggine,  che  naturalmente  si  sgretola  di  tanto  in  tanto  e  si  stende  su  tutto 
ciò  che  è  nella  casa.  Inoltre  questa  è  abitata  da  migliaia  di  bestiuole  di  va¬ 
rie  specie,2  che  formicolano  dappertutto  per  rosicchiare,  sia  le  foglie  o  le 

'  È  questo  il  nome  kuni  del  sagù  :  ìpàko  è  il  nome  mekeo,  che  per  distrazione  ho 
messo  nel  primo  articolo  (v.  «Anthropos»  II  (1907),  p.  113). 

2  Le  più  comuni  sono  tre  specie  del  genere  blatta,  ed  una  specie  di  formica  (kéva). 
Delle  tre  prime  la  più  grossa  (Immilla)  è  un’attera  nera,  formante  un’ovale  perfetta  ed  arriva 
a  3  cm.  di  lunghezza;  toccata,  esala  un  odore  insopportabile  e  fortissimo:  rara  nelle  case,  com¬ 
mune  nelle  sporcizie  dei  dintorni.  La  seconda  (kekéo)  di  cui  gli  individui  si  trovano  a  milioni 
un  po’  più  piccola,  e  di  colore  marrone  scuro,  si  serve  spesso  delle  ali.  La  terza  (imutsi), 
molto  più  piccola,  più  chiara  e  più  rara,  come  le  kéva  penetra  in  tutto  ciò  che  non  è  ermeti¬ 
camente  chiuso  :  sacchi,  borse  di  cuoio  ecc,  ecc. 


Fot.  del  P.  Fillodeau,  M.  S.  C. 

Una  tsimia,  casa  d’abitazione  dei  Kuni. 


Fot.  del  P.  Fillodeau,  M.  S.  C. 

Un  lato  del  villaggio  de  Itsàitsa 

per  mostrare  lo  steccato  che  chiude  il  passaggio  ai  majali. 


Casa  e  Villaggio,  Sottotribù  e  Tribù  dei  Kuni, 
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erbe  del  tetto,  sia  gii  avanzi  vegetali  ed  animali  che  gl’  indigeni  lasciano 
ovunque,  specie  sulle  ceneri  del  focolare.  Aggiungasi  una  serie  di  festoni,  di 
ragnatele,  pure  tutte  insudiciate  di  fuliggine:  le  grossi  reti  da  caccia,  i  fa¬ 
gotti  di  ricchezze,  avvolte  in  pezzi  di  stoffa  di  cui  il  colore  naturale  sparisce 
sotto  la  fuliggine,  e  si  avrà  un’idea  dell’interno  delle  capanne  de’nostri  Kuni. 


2°  Differenti  sorte  di  capanne. 

Secondo  l’uso  a  cui  son  destinate,  possiamo  distinguere,  la  kiìfu  o  casa 
comune,  la  lóe  o  casa  de’ celibi  di  età  avanzata,  la  hìma  o  casa  di  abita¬ 
zione,  la  débo  lumàna  o  casa  dove  si  fa  cuocer  la  carne:  tutte  nel  villaggio; 
inoltre  la  kdpe  (dorso)  o  casa  nel  bosco,  1  ’  evak ufiina  o  kiifu  di  danza,  ed 
infine  Yafiia  o  magazzino  per  gii  ignami. 

a)  Le  kufu  sono  le  capanne  principali  del  villaggio;  è  là  che  gii  uo¬ 
mini  passano  la  giornata,  se  non  sono  chiamati  altrove  da  qualche  lavoro,  e 
quasi  sempre  la  notte  intera;  è  là  che  i  forestieri  sono  ricevuti,  ammenoché 
de’ legami  di  parentela  o  di  amicizia  intima  non  permettano  di  offrir  loro  la 
propria  casa:  è  là  che  son  conservate  le  cose  più  preziose  del  villaggio,  le 
armi,  le  reti  ed  i  trofei  di  caccia.  Ogni  uomo  un  po’influente  vuole  avere  la 
sua  kiifu ,  e  perciò  non  è  raro  in  un  villaggio  di  mezzana  grandezza  vederne 
due  o  tre.  Esse  si  distinguono  facilmente  dalle  altre  case,  sia  per  le  dimen¬ 
sioni  più  grandi,  sia  perchè  sono  più  elevate:  il  pavimento  essendo  sempre 
almeno  1  m.  o  1  m.  V-2  da  terra,  ed  il  tetto  arrivando  talora  a  4  o  5  m.  In 
generale  la  kiifu  come  le  altre  case,  è  senza  ornamento  alcuno  :  alle  volte 
però,  specie  quando  vi  si  debba  dare  una  grande  danza,  essa  è  variamente 
ornata  sia  all’ interno,  sia  più  raramente  all’esterno,  secondo  il  gusto  dei  pro¬ 
prietari  o  le  tradizioni.  In  questo  ultimo  caso  ogni  kdfu  riceve  un  nome  tra¬ 
dizionale  anch’esso:  finora  però  non  mi  è  riuscito  conoscerne  che  due,  c 
sono  Felófelo  kufu  e  Mokóa  kitfu. 


Fig.  2.  Dettagli  d’ornato  delle  kiifu.  A  Felófolo  kùfa  —  B  Nodi  d’amore  etc. 


Felófelo  kitfu1  invece  di  avere  un  solo  focolare,  ne  ha  tre,  di  cui  i  due 
supplementari  si  trovano  ai  lati  vicino  ai  muro:  di  più  un  gruppo  di  una 
mezza-dozzina  di  bastoncini  sottilissimi  fa  il  giro  del  tetto  all’interno,  inter¬ 
rotto  solamente  sul  davanti,  dove  le  punte  sono  dentellate.  (Fig.  2.  A.) 


'  Felófelo  è  un  piccolo  uccello. 
Anthropoa  TV.  1909. 
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Mokoa  kufu 1  ha  Y  libi  intagliato  a  zig-zag,  colorato  di  rosso  e  nero;  i 
lokóloko  che  sostengono  il  tetto  hanno  pure  l’estremità  anteriore  incavate  e 
dipinte,  e  dovrebbero  rappresentare,  Timo  una  testa  di  tucano,  l’altro  una 
di  casoario. 

Più  spesso  però  le  kùfu  hanno  semplicemente  qualche  zig-zag  su  V  ubi 
o  sui  lokóloko ,  secondo  il  gusto  e  la  buona  volontà  del  fabbricatore,  ed 
anche  tutto  il  lembo  del  tetto  all’interno,  ornato  con  de’nodi  di  liane,  rasso¬ 
miglianti  un  po’  ai  nostri  così  detti  nodi  d’amore  (Fig.  2  B). 

I  bakiiku  pure  sono  alle  volte  più  o  meno  ornati,  ed  alle  volte  si  dice 
rappresentino  vari  oggetti,  specie  quei  che  sono  in  qualche  venerazione 
(Fig.  3). 


A 


Fig.  3.  Le  colonne  centrali  (bakiiku)  della  kùfu  d’ Idóido. 


1  disegni  sono  detti  rappresentare  due  pietre  sacre  ivikàla,  A  rappresenta  la  pietra  saifa,  B  la 
pietra  fofó.  —  Le  linee  nere  rappresentano  gl’ incari,  di  cui  alcune  sono  dipinti  in  nera,  ed 

altri  in  rosso. 


Come  le  altre  case,  le  kùfu  hanno  generalmente  una  sola  veranda;  ma 
alle  volte  essa  è  doppia:  una  più  bassa  a  soli  30  o  35  cm.  dal  suolo,  un’altra 
più  piccola  all’altezza  del  pavimento  della  casa.  Più  raramente  ancora  una 
seconda  veranda  più  piccola  è  praticata  sul  di  dietro,  (dove  del  resto,  quasi 
sempre  v’è  una  stretta  apertura  per  permettere  di  uscire  dal  villaggio,  senza 
passare  nella  corte  centrale)  coperta  spesso  da  un  piccolo  fóa,  che  alle  volte 
serve  a  ricoprire  pure  il  palco  del  vasellame. 

L’inaugurazione  della  kùfu,  almeno  se  a  disegni,  porta  seco  una  festa, 
cioè  una  distribuzione  di  cibo  vegetale  ed  animale.  La  colonna  centrale  ed 
il  focolare  sono  poi  cosparsi  di  sangue  di  maiale,  altrimenti  gli  spiriti  stroz¬ 
zerebbero  gl’ inquilini.  Le  donne  non  sono  ammesse  all’ interno  della  kùfu, 


1  Mokóa  è  una  specie  di  pesce(?) 
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possono  però  venire  sulla  veranda,  specie  la  sera,  finite  che  abbiano  le  loro 
occupazioni  culinarie.  1  primogeniti  dei  personaggi  influenti  non  possono 
entrarvi,  finché  i  parenti  non  abbiano  dato  una  festa  speciale,  di  cui  parleremo 
a  suo  luogo. 

b)  La  lóe  non  è  che  una  piccola  kùfu,  generalmente  senza  veranda,  e 
spesso  costruita  su  degli  alberi  a  8  o  10  m.  da  terra.  Essa  è  riserbata  ai 
celibi  o  vedovi  di  un’età  avanzata,  ed  anche  agli  ammogliati  già  vecchi. 
Prima  serviva  probabilmente  di  torre  di  guardia,  o  le  armi  vi  erano  riunite, 
per  poterle  lanciare  sugli  aggressori,  specie  notturni.  La  scala,  fatta  di  pic¬ 
cole  traverse  a  50  o  60  cm.  l’una  dall’altra,  legate  a  due  lunghi  bambù, 
poteva  con  una  semplice  spinta  ricadere  nel  villaggio,  isolando  così  gli  abi¬ 
tatori.  È  la  difesa,  che  mi  pare  lo  scopo  primitivo  della  lóe\  i  vecchi  vi  si 
sarebbero  rifugiati  per  sicurezza,  e  gli  scapoli  in  vedetta  è  per  la  difesa  di 
tutti.  L’  espressione  tsivia  belano,  (ornamento  della  lancia,  della  guerra)  con 
cui  ho  inteso  onorare  questi  ultimi,  tende  a  confermarmi  nella  mia  opinione. 
Avvenuta  la  pace  i  vecchi,  trovandosi  più  tranquilli  fuori  della  kùfu ,  avreb¬ 
bero  costrutte  delle  capanne  più  basse  a  loro  uso  esclusivo,  lasciando  loro 
il  nome  di  lóe. 

c)  La  lama  o  casa  d’abitazione  è  il  regno  della  donna.  Ogni  donna 

maritata  ha  la  sua,  eccetto  ne’ primi  tempi  del  matrimonio;  là  assieme  alle 
figlie  prima,  e  qualche  volta  anche  un  po’  dopo  il  matrimonio,  e  assieme  ai 
figli  ancor  bambini  essa  passa  tutto  il  tempo  non  occupato  dai  lavori  del 
giardino,  e  dalla  conversazione.  È  là  che  essa  riceve  le  sue  amiche,  cui  dà 
l’ospitalità  per  la  notte,  e  più  raramente  il  marito  e...  gli  amici.  Ma  ciò  che 
la  distingue  più  specialmente  è  che  essa  è  disposta  in  modo  da  poter  ser¬ 
vire  anche  da  porcile.  A  questo  scopo  uno  de’ lati  è  sempre  all’altezza  del 

suolo  della  corte  del  villaggio,  per  permettere  a  questi  gentili  animali  di  en¬ 
trare  nella  metà- della  capanna  che  loro  è  riservata.  Ciò  è  per  lo  più  molto 
facile,  chè  il  pendio  dei  due  lati  del  villaggio  è  generalmente  tale  che  i  pali 
del  lato  esteriore  della  casa  devono  essere  di  due  o  tre  metri.  Nel  caso  però 
che  il  suolo  sia  più  piatto,  tutto  si  accomoda,  sopprimendo  il  tavolato,  almeno 
in  parte,  e  facendo  scendere  il  tetto  fino  al  suolo,  che  serve  di  pavimento.  La 
disposizione  interna  della  kùfu  è  la  stessa  che  a  Tauàta,  (vedi  «Anthropos»  II, 
p.  675)  solo  in  genere  il  porcile  (tsivóa)  corre  lungo  la  corte  interna,  e 
spesso  è  diviso  in  due  o  tre  vani;  alle  volte  il  numero  delle  bestie  è  tale 
che  esso  manda  dei  bracci  sulle  due  estremità  del  focolare.  Per  arrivare 
alla  stanza  delle  donne  bisogna  passare,  o  su  una  specie  di  palco  che  sosti¬ 
tuisce  la  veranda  sotto  il  fóa,  o  al  disopra  del  porcile  chiuso  come  una 

gabbia,  per  un’apertura  praticata  sul  lato  della  casa  prospiciente  la  corte 
del  villaggio. 

Nella  lama  sono  generalmente  conservate  le  ricchezze  di  ciascuna  fa¬ 
miglia;  negli  iumiumi  fagotti  di  stoffa  sudicia  e  le  piume  lavorate;  negli 
ìuddo,  specie  di  truogoli  fatti  con  grosse  spate  di  palma,  le  reti  per  gli 
uccelli  e  per  i  pesci,  gli  ornamenti  d’osso,  i  lacci,  e  simili.  A  differenza  delle 
kùfu  le  lama  non  portano  alcun  ornamento. 
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d)  La  débo-lumâna  è  una  capanna  più  piccola  delle  altre,  in  genere 
più  mal  tenuta,  ed  in  cui  il  pavimento  è  ridotto  ai  minimi  termini,  per 
lasciare  il  posto  ad  un  focolare  destinato  a  cuocere  carne  od  altro  sotto  le 
pietre,  in  tempo  di  pioggia  o  di  forte  umidità.  Essa  non  è  comune  a  tutta 
la  tribù,  non  avendola  io  rintracciata  che  nella  sottotribù  di  Devadeva:  altrove 
la  kùfa  in  caso  serve  allo  stesso  scopo;  poiché  la  minor  frequenza  delle 
pioggie  rende  più  facile  il  cuocere  all’aperto. 

e)  La  kcipe  (dorso)  è  una  capanna  costruita  ad  una  certa  distanza  dal 
villaggio,  in  genere  più  in  basso  che  il  villaggio  stesso,  e  sulle  rive  di 
qualche  torrente.  Raramente  la  kàpe  è  bene  costruita;  essa  non  ha  per  lo  più 
altro  pavimento  che  la  nuda  terra,  e  altri  muri  che  qualche  frasca  mal  con¬ 
nessa.  Quasi  ogni  famiglia  ha  la  sua  kàpe  presso  i  giardini,  raramente 
dentro,  e  se  ne  serve,  sia  per  gli  ammalati  che  così  evitano  il  rumore  e  gli 
spiriti  del  villaggio  ed  hanno  come  bagnarsi,  sia  per  tutti  quei  che  sono  in 
un  periodo  di  segregazione,  di  cui  parleremo  a  suo  tempo,  sia  anche  per  le 
relazioni  coniugali.  Si  comprende  che  spesso  i  poveri  ammalati  in  capanne 
sì  malamente  difese  dal  vento,  invece  della  guarigione,  vi  trovano  il  peggio¬ 
ramento  od  anche  la  morte. 

f)  L’éva  kufûna  o  kiifu  di  danza,  al  contrario  della  kàpe  è  ordinaria¬ 
mente  edificata  più  in  alto  del  villaggio,  e  si  riduce  ad  un  semplice  tetto  a 
due  pioventi  ricoperto  di  foglie  di  pandanus,  di  banane,  di  alberi  da  pane, 
insomma  di  tutto  ciò  che  si  trova  più  alla  mano,  e  lungo  alle  volte  da  20 
a  30  m.;  pavimento,  muro,  porte  son  sconosciute.  Essa  serve  di  rifugio,  molto 
problematico  in  caso  di  forte  pioggia,  per  gl’invitati  alla  danza,  almeno  fino 
a  dopo  il  loro  ingresso  solenne,  che  allora  si  possono  ricevere  anche  nelle 
kûfu  o  nelle  case  particolari. 

g)  L’afiia,  detta  pure  iófo  è  una  piccola  capanna  costruita  nei  giardini 
d’ignami  per  conservarli,  sia  fino  al  momento  dell’uso,  sia  specialmente  fino 
alla  germinazione  ed  al  momento  della  semina.  Essa  in  genere  ha  poco  più 
d’un  metro  di  lato,  ed  il  pavimento  intero  pure  si  eleva  più  d’un  metro  da 
terra.  Tetto,  mura,  niente  manca,  essendo  grigliami  qua  molto  stimati. 

3°  Durata  e  manutenzione  delle  capanne. 

Una  volta  finito  il  grosso  della  capanna,  è  difficile  che  l’ardore  primi¬ 
tivo  si  mantenga.  Non  è  raro  vedere  delle  capanne  ancora  incomplete  e  già 
vecchie:  il  tetto  del  fóa  e  dell’ àfi  sono  in  genere  i  più  trasandati.  Quando, 
come  ho  già  detto,  anche  nelle  capanne  nuove  o  quasi,  la  pioggia  si  fa 
facilmente  una  strada  e  viene  ad  annoiare  i  poveri  inquilini,  un  ragazzo 
monta  all’interno  fino  al  tetto  e  smuovendo  un  po’  le  foglie,  l’ accomoda  fino 
al  giorno  appresso.  Nessuna  riparazione  di  una  certa  importanza  sarà  fatta; 
al  massimo  qualche  foglia  di  più  aggiunta  al  tetto,  qualche  frasca  per  co¬ 
prire  i  buchi  del  muro,  due  o  tre  bambù  messi  come  sostegno,  una  forte 
liana  attaccata  all’albero  più  vicino,  come  ritegno,  quando  la  capanna  minac¬ 
cia  rovina,  e  tutto  è  aggiustato.  Questo  sistema,  aggiunto  al  rosicchiamento 
continuo  delle  blatte  di  cui  ho  parlato  sopra,  ed  aUTimidità  prodotta  dalle 
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pioggic  quasi  giornaliere,  limita  a  ben  poco  la  durata  di  una  capanna  kuni. 
Alla  fine  del  primo  anno,  l’ acqua  comincia  ad  entrare  abbondante  ;  alla  fine 
del  secondo  essa  è  padrona  del  campo;  alla  fine  del  terzo,  in  genere  non 
resta  della  capanna  che  l’armatura  del  tetto  ed  i  pali  che  la  sostengono,  a 
meno  che  questi  non  siano  stati  interamente  mangiati  dall’umidità  e  l’abbian 
lasciata  cadere. 

Del  resto  anche  una  casa  tutta  nuova  molto  raramente  presenta  un 
aspetto  di  opera  compiuta.  Le  punte  dei  diversi  travicelli  impiegati  nella 
costruzione,  specie  quelle  degli  ibibi,  sporgono  sempre  da  tutti  i  lati,  c 
nessuno  si  occupa  di  tagliarle  o  romperle  non  importa  come,  fino  al  giorno 
che  un  uomo  un  po’ influente  non  vi  sbatte  la  testa  per  distrazione;  allora 
soltanto  l’inconveniente  si  scopre  e  presto  presto  si  ripara  alla  meglio.  Lo  stesso 
dicasi  dei  vani  lasciati  tra  tavola  e  tavola  nel  pavimento;  dei  pali  caduti  che 
indeboliscono  qualche  punto  della  capanna,  e  simili  minuzie. 

Quando  poi  la  casa  è  resa  assolutamente  inabitabile,  in  regola  generale 
pure  i  giardini  sono  esausti,  ed  il  villaggio  cambia  di  posto  :  nel  caso  con¬ 
trario  si  pensa  a  sostituirla  con  una  nuova,  costruita  vicino  all’antica.  Se  poi 
questa  cade  prima  che  la  nuova  sia  pronta,  presto  si  attornia  con  rami 
d’albero  e  foglie  di  palme  il  disotto  della  kiifu ,  vi  s’introduce,  se  possibile, 
in  tutto  o  in  parte  il  tetto  contro  la  cenere  e  l’altro  sudiciume  della  kiifu 
stessa,  e  gl'inquilini  della  casa  caduta  restati  là  sotto  finche  la  nuova  non  è 
pronta,  ciò  che  spesso  richiede  qualche  mese,  sia  per  la  pigrizia  degl’indigeni, 
sia  per  l’indecisione  in  cui  si  trovano,  se  cambiar  o  no  di  villaggio. 

II.  II  Villaggio. 

1°  Il  villaggio  materiale. 

Ogni  riunione  di  case,  ed  anche  una  sola  casa  abitualmente  abitata 
costituisce  per  i  Kuni  un  villaggio  (banda),  che  prende  il  nome  della  terra 
su  cui  è  costruito.  Questo  nome  però  spesso  è  sostituito  nell’uso  commune  da 
quello  della  famiglia  alla  quale  appartengono  gli  abitanti,  ed  anche  dal  nome 
dei  personaggi  influenti  del  villaggio.  Per  esempio  invece  di  dire  lvàmu , 
nome  del  villaggio,  si  dirà  Inauolàba,  la  famiglia  di  O/dba,  perchè  tutti 
discendono  da  un  certo  Olàba,  oppure  Gavda  na  banda ,  il  villaggio  di  Gavda, 
dal  nome  del  capo. 

In  genere  però  i  villaggi  si  compongono  di  parecchie  capanne,  sino  ad 
una  venticinquina,  che  è  il  massimo  che  io  abbia  visto  a  Kuni.  Essi  sono 
costruiti  sopra  uno  degli  speroni  che  si  staccano  dalle  catene  centro  delle 
varie  sottotribù,  raramente  su  queste  creste  stesse,  e  sono  di  regola  ombreg¬ 
giati  da  varie  specie  di  ficus,  che  chiamano  d’un  so!  nome  mokàmoka.  La 
maggior  parte  di  questi  alberi  ha  inoltre  un  nome  suo  proprio,  in  genere 
dato  loro  da  colui  che  l’ha  piantato  e  conservato  religiosamente. 

Le  creste  essendo  quassù  molto  strette,  le  -capanne  sono  per  lo  più 
disposte  in  due  file,  poggiando  da  una  parte  su  alte  colonne,  dal  l’altra 
toccando  la  cresta  stessa,  che  serve  di  corte  interna  al  villaggio.  Sole  le  kdfu , 


od  almeno  due  di  esse  sono  a  cavalcioni  sulla  cresta  stessa,  alle  due  estre¬ 
mità  del  villaggio,  limitandone  così  la  corte. 

Per  escludere  i  maiali,  almeno  i  piti  grossi,  dalla  corte  del  villaggio, 
(qui  sono  molti  schifiltosi  su  questo  punto,  specialmente  le  donne  cui  spetta 
il  servizio  di  nettezza  urbana)  i  lati  delle  case  guardanti  la  corte  sono  spesso 
riuniti  da  uno  steccato  (ala)  che  si  prolunga  fin  dietro  le  kiìfii,  dove  traversa 
la  cresta;  questo  steccato  mentre  permette  alle  care  bestiole  di  entrare  nei 
loro  appartamenti,  impedisce  loro  di  andare  a  fare  delle  serenate  inopportune 
sotto  le  abitazioni  dei  signori  del  villaggio.  Se  poi  i  due  lati  del  villaggio 
son  troppo  scoscesi  per  permettere  l’accesso  ai  maiali,  Vàia  cessa  ed  è  spesso 
sostituita  da  una  semplice  liana,  tesa  tra  qualche  bastone  per  ritenere  i  bam¬ 
bini.  La  corte  è  dunque  in  genere  liberata  dai  grossi  maiali,  ma  non  da 

quelli  piccoli,  che  trattati  con  infinite  cure,  e  fino  allattati  dalle  donne,  hanno 
libero  accesso  dovunque,  ciò  che  obbliga  i  nostri  indigeni  a  circondare  di 
bastoni  piantati  in  terra  (tsifa)  ogni  pianta  che  piaccia  loro  di  coltivare, 
almeno  finché  essa  è  piccola.  Le  piante  più  communi  sono  il  tabacco  (kiiku, 
kiàle),  varie  specie  di  palme  d’ aree  (ihiba),  varie  piante  ornamentali  (mànéba, 
vale),  e  da  qualche  tempo  a  questa  parte  delle  piante  introdotte  dalla  costa, 
quali  il  cocco  (dóa),  le  zucche  (maukéne),  il  mango  ( alàuda )  e  la  gre- 

nadilla. 

La  parte  della  corte  che  resta  libera  da  tali  piante  serve  di  sala  da 

giuoco  per  i  ragazzi,  e  di  sala  da  conversazione  per  tutti,  specie  per  le  donne 
alle  quali  l’accesso  alla  kàfu  è  proibito.  Serve  da  sedile  la  nuda  terra,  lo 
steccato  per  i  maiali,  uno  scoglio  a  fior  di  terra,  o  preferita  fra  tutte,  una 
radice  sporgente  di  mokâmoka.  Non  è  però  da  credere  che  ciò  impedisca 
all’erba  di  crescer  liberamente  da  ogni  parte;  è  raro  un  villaggio  dove  non 
se  ne  vedano  quà  o  là  degli  strati  più  o  meno  larghi. 

Oltre  lo  steccato  per  i  maiali  ve  n’ era  prima  dell’arrivo  dei  bianchi,  ed 
alle  volte  ve  n’è  ancora  un  altro  a  scopo  difensivo,  che,  semplice  e  basso 

ai  due  lati  del  villaggio  dove  alle  volte  manca  del  tutto,  si  raddoppiava  e 

triplicava  alle  due  estremità  sulla  cresta,  dietro  le  kàfu,  e  a  qualche  metro 
da  esse,  elevandosi  a  3  o  4  m.  di  altezza.  Una  piccola  apertura  (50  cm.  su  30) 
era  il  solo  passaggio  praticatovi,  e  non  a  fior  di  terra,  ma  ad  1  m.  o  2  di 
altezza,  sì  da  renderlo  ben  difficile  per  poco  che  fosse  difeso. 

Al  di  là  di  questo  steccato  dietro  ogni  kàfu,  v’ è  generalmente  una 
specie  di  corte  esterna  (la/iva  o  jaliva)  più  piccola  dell’interna,  dove  sboc¬ 
cano  tutti  i  sentieri  che  conducono  ai  villaggi  circonvicini.  Là  pure  è  la 
latrina  per  gli  uomini,  ( itsitsile )  che  consiste  in  un  vecchio  tronco  d’albero 
caduto,  un  po’  al  disopra  del  vuoto,  ed  un  po’  al  coperto  da  occhi  troppo 
indiscreti,  benché  quasi  sulla  cresta  stessa  ed  a  soli  pochi  metri  dalla  kàfu. 

Le  latrine  per  le  donne  (guglia)  sono  ai  due  lati  del  villaggio  dietro  le  case 

(tanto  che  guglia  è  divenuto  per  i  villaggi  sinonimo  di  màbe  =  lato)  abba¬ 
stanza  in  basso.  Ciascuna  donna  pare  abbia  un  posto  particolare,  interdetto 
agli  uomini,  almeno  in  regola  generale,  e  che  le  serve  spesso  a  piantare  lo 
zenzero  ( bjabu )  e  le  altre  droghe,  di  cui  si  servono  per  impedire  più  o  meno 
a  lungo  la  concezione. 
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Per  contenere  tutto  il  villaggio,  la  jaliva,  le  guglia  ed  alle  volte  qualche 
chilometro  quadrato  di  terra,  si  stende  spesso  un  terzo  steccato  alto  circa 
un  metro  e  fatto  in  genere  di  tronchi  d’ albero,  ritenuti  da  coppie  di  piuoli 
esternamente  ed  internamente  legati  insieme.  Sui  sentieri  una  scala  fatta  da 
uno  o  due  grossi  tronchi  posati  su  due  forche  ad  altezza  conveniente,  o  più 
semplicemente  un  forte  bastone  inclinato,  permettono  il  passaggio  agli  uo¬ 
mini,  ma  l’interdicono  ai  maiali,  che  non  possono  così  troppo  allontanarsi 
dal  villaggio  e  prendere  la  strada  dei  giardini.  Ciò  inoltre  li  preserva  dalla 
voglia  che  potrebbero  avere  d’ inselvatichirsi,  e  li  mantiene  a  portata  de’  pa¬ 
droni.  È  ben  vero  però  che  la  poca  cura  presane  dagl’indigeni  fa  sì,  che 
dopo  qualche  mese  dei  buchi  si  aprono  qua  e  là,  trovati  ben  presto  dagli 
interessanti  animali,  che  si  affrettano  a  profittarne,  e  rendere  così  inutile 
lo  steccato. 

2°  Il  villaggio  sociale. 

Gli  abitanti  di  ogni  villaggio  discendono  per  lo  più  tutti  da  una  stessa 
famiglia,  e  nel  caso  contrario  sono  di  due,  al  massimo  tre  famiglie  stretta- 
mente  collegate  tra  loro  per  alleanza:  come  sarà  facile  vedere  dagli  specchi 
seguenti,  che  danno  la  formazione  per  famiglie  dei  vari  villaggi  del  gruppo 
o  sotto  tribù  d '  Inaumàka. 

Il  carattere  corsivo  indica  le  persone  che  non  discendono  dalla  famiglia 
principale.  I  segni  m.  e  /.  accompagnano  o  sostituiscono  rispettivamente 
i  nomi  di  uomo  e  di  donna;  dove  nessuna  lettera  è  aggiunta,  il  nome  è  colui 
di  un  maschile;  il  numero  delle  donne  di  un  uomo  è  indicato  pelle  cifre 
1.,  2.,  ecc. ;  i  segni  \  ~\  o  J_  J  giungendo  due  nomi  sottoposti  l’uno  sull’altro, 
o  il  segno  -j-  messo  fra  due  nomi  posti  l’uno  allato  dell’altro,  significano  il 
matrimonio;  sotto  ciascuno  di  essi  si  trovano  i  nomi  dei  figli  rispettivi,  giunti 
per  un  tratto  verticale  al  nome  del  padre  o  della  madre;  impr.  vuol  dire  senza 
figli  viventi  e  coabitanti. 
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Villagio  di  Ileva. 
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Fot.  del  P.  Fillodeau,  Al.  S.  C. 

Villaggio  d.\Oka. 


Fot.  del  P.  Fillodeau,  M.  S.  0. 


Il  villaggio  di  Sia. 

Le  case  sono  tutte  tsimia,  eccetto  la  kufu  ali’  estremità  anteriore. 
Dietro  la  kufu  opposta  un  gruppo  di  case  :  disposizione  poco  ordinaria. 
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Com’ è  facile  vedere  percorrendo  le  presenti  tavole  tutti  i  villaggi  d’Inaumaka  hanno 
quale  punto  di  origine  lo  stesso  uomo  Maka  Ofefo,  da  cui  la  sottotribù  prende  ol  nome 
Inaumaka  (=  la  famiglia  di  Maka),  e  ad  esso  direttamente  o  per  alleanza  si  riferiscono  tutti 
e  singoli  i  membri  di  ogni  villaggio.  Ciò  mi  porta  naturalmente  a  parlare  de  gruppi  di  villaggi 
lami,  che  chiamerò  sottotribù. 


III.  Raggruppamenti  di  tribù. 

1°  Fondazione  d’ un  nuovo  villaggio. 

Quando  un  villaggio  è  divenuto  un  po’  grande,  è  difficile  trovarvi  un 
accordo  completo:  le  piccole  dispute  sono  giornaliere,  e  la  pace  tanto  neces¬ 
saria  in  un  paese,  dove  nessuna  specie  di  autorità  è  riconosciuta,  minaccia 
di  rompersi  tra  i  membri  più  lontani  della  famiglia.  Un  bel  giorno,  dopo 
lunghi  preamboli  un  uomo  annunzia  che  si  stabilirà  a  qualche  distanza  dal 
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resto  del  villaggio;  i  figli  colle  loro  mogli  e  alle  volte  i  fratelli  ed  i  generi 
l' accompagnano,  ed  ecco  formato  un  nuovo  villaggio. 

Alle  volte  sono  i  giardini  esausti,  o  la  siccità  che  disperde  gli  abitanti 
di  un  villaggio  grande  in  quattro  o  cinque  villaggetti  su  un  raggio  più  o 
meno  esteso;  villaggetti  che  riconoscono  la  loro  provenienza  con  riunirsi 
ancora  qualche  volta  nel  villaggio  di  origine  in  occasione  di  feste,  specie  se 
funebri.  Per  esempio  de’ villaggi  d ’  Inaumdka,  qui  sopra  minutamente  descritti, 
i  primi  due  lléva  e  Nenéa  sono  stati  formati  dal  villaggio  centrale  di  Kobé- 
kobe,  i  due  seguenti  Lamóna-Ajóna  e  Idifo  da  Jovéla,  Ilio  e  Ovanda  sono 
due  colonie  di  Manéne ;  Eva-Majàna  fino  a  poco  tempo  fa  era  divisa  in  due1 2. 

Naturalmente,  secondo  i  casi  e  le  ragioni  che  hanno  procurato  la  divi¬ 
sione,  questa  dura  più  o  meno,  ed  alle  volte  diviene  stabile.  I  differenti  vil¬ 
laggi  conservano  certi  legami  comuni,  legami  che  vanno  sempre  più  affievo¬ 
lendosi  col  tempo,  fino  a  non  esser  più  conosciuti  che  dai  vecchi,  o  ad 
essere  assolutamente  dimenticati.  E  ciò  è  tanto  più  facile  inquantochè  la 
terra  posseduta  dalle  singole  sottotribù  è  ancora  molto  vasta,  e  i  villaggi 
possono  alle  volte  allontanarsi  di  due  o  tre  ore  l’uno  dall’altro.  Ad  esempio 
i  villaggi  d 'Inaumdka  si  ricordano  di  provenire  tutti  da  uno  stipite  comune; 
ma  già  il  gruppo  Kobékobe  considera  quello  di  Eva-Majàna  un  po’  come 
straniero,  mentre  il  gruppo  Jovéla-Manéne  serve  di  transizione.  Poche  poi 
sono  le  persone,  le  quali  sappiano  dirvi  che  la  loro  sottotribù  costituisce  la 
linea  cadetta  di  Jojakà;  sottotribù  che  deriva  dai  fratelli  e  dai  cugini  del 
padre  di  Maka-Ofefo,  e  i  di  cui  villaggi  sono  disposti  su  di  una  cresta 
parallela,  a  circa  un’ora  di  distanza.  Molti  meno  poi,  forse  non  più  di  uno 
o  due,  saprebbero  dire  che  il  gruppo  Inaumdka- Jojakà  è  alla  sua  volta  un 
ramo  del  gruppo  Dilava  :  nessuno  infine  esiste,  che  possa  ricordare  l’ ante¬ 
nato  comune  di  quest’ultimo  gruppo.  In  ogni  caso  adesso,  se  parlate  di 
Dilava ,  nessuno  penserà  a  comprendervi  nè  Jojakà ,  nè  Inaumdka :  anzi  già 
nel  seno  di  quest’ ultima  si  vedono  dei  principi  di  smembramento. 

Difatti  spesso  se  domandate  ad  uno:  qual’ è  la  tua  tribù?  dirà  facilmente: 
«io  sono  à'  Inaumdka,  o  d' Inauvàlea»  dai  nomi  dei  figli  di  Maka-Ofejo. 
Alle  volte  poi  vi  sono  delle  famiglie  che  invece  d’ingrandirsi,  si  rimpicco¬ 
liscono:  il  bisogno  di  esser  forti  nelle  guerre,  la  pigrizia  o  altro  tendono  a 
riunirli  in  famiglie  più  potenti:  naturalmente  ciascuno  sceglie  quella  che  più 
gli  garba,  ed  un  giorno  il  nome  stesso  della  famiglia  scompare  dall’uso  e  la 
famiglia  ha  cessato  di  esistere.  Per  esempio:  nessuno  parlerà  d  '  Inaukulébo, 
eppure  Kulébo 2  è  il  fratello  di  Maka-Ofefo;  ma  i  suoi  discendenti  sono 
dispersi  un  po’  dappertutto,  essendovene  qualcuno  a  Manéne,  qualcuno  in  un 
altra  sottotribù,  Polipoidu  e  così  via. 

Una  cosa  che  mi  pare  degna  di  nota,  è  che  il  villaggio  originario  non 
ha  nome  speciale;  come  tutti  gli  altri  si  chiama  banda  finché  abitato,  e  afdhu 
dopo  abbandonato.  Banua-tsinàna  =  villaggio-madre,  o  madre  del  villaggio 
che  alle  volte  gli  è  dato,  può  applicarsi  ad  ogni  villaggio  un  po’  numeroso. 

1  Dopo  la  redazione  di  quest’articolo  Ilio  e  Ovanùa  si  sono  riuniti  a  Manéne,  e  Eva- 
Majàna  si  è  di  nuovo  divisa. 

2  Kulébo  è  il  nonno  paterno  di  Moke-Lainiva  vedi  la  tavola  di  Manéne , 
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2.  Sottotribù  di  K  uni. 

Le  sottotribù  di  Kuni,  cioè  i  gruppi  di  villaggi  che  sono  in  genere 
riconosciuti  come  collegati  tra  di  loro,  ma  indipendenti  l’un  dall’altro,  sono 
adesso  i  seguenti:  —  Dilava  (3  villaggi),  Jojakà  (4  vili.),  ìnauniàka 
(J ovél a  2  vili.,  Kobékobe  2  vili.,  Manéne  3  vili.  Eva-Majàna),  Inaumolófa 
( Aibaia  3  vili.,  Nabe,  Baéva),  Polipóidu  (3  vili.),  ldóido  (2  vili.)  unito  con 
Lai  fa  (3  vili.),1  Jiitnu  (Èka  4  vili.,  Kunùfi  5  o  6  vili.,  Lafói),  Tsimana  (1 
v ili.).  Datava  ( Bulmno  5  vili.,  Uko  3  vili.),  Vàie  (Vàie  propriamente  detto  5 
vili.,  Kohiholu  3  vili.,  Va/ufi, .  Alidma,  Giigulo,  Ivdmu),  Keakdmana  (Kcpoio 
2  vili.,  Uline  3  vili.),  Devddeva  (Méabo  2  vili.,  Okdka  3  vili.,  Devddcva  5 
vili.,  Jota  8  villaggi). 

A  questi  dovrebbero  aggiungersi  le  due  sottotribù  d ' Idóido-bclzéna  e 
Maialai,  che  sono  sulla  sponda  dritta  del  S.  Giuseppe,  e  che  come  Ldifa 
parlano  un  dialetto  un  poco  differente,  e  forse  anche  i  tre  villaggi  di  pjbèda, 
all’estremità  S.O.  del  distretto  a  lingua  un  po’  più  fortemente  modificata  ed 
a  costumi  che  risentono  in  parte  della  vicinanza  alla  costa.2 

3.  Notizie  statistiche. 

11  ministero  della’  parola  divina  mi  ha  obbligato  ad  occuparmi  seriamente 
di  tutti  e  singoli  i  componenti  la  tribù  di  Kuni  su  tutta  la  riva  sinistra  del 
S.  Giuseppe,  ed  ecco  uno  specchio  di  come  si  distribuiva  la  popolazione 
totale  nell’Agosto  1906. 
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Devadeva 

18 

85 
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12 

7 
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58 
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1824  99-9 

902  (49-4°  0)10  (1/5" ,,)  13J  (7*2 0 /„ )  (  1  - ì ) °/„ )  74( i  (40 ■  9 °/„ )  4 S 24 (i )^ •  i ) °/ti ) 


1  II  nome  di  Aiva  dato  a  Kuni  dai  Mekeo  risulta  essere  una  trasformazione  di  Laifa 
che  è  la  sottotribù  più  vicina  :  similmente  Simduga  dei  Fiijùge,  viene  da  Tsitnàna  (vedi  più 
sotto):  valéunu  poi  di  Kaahka  è  lo  stesso  clic  «uomini».  (-- Anthropos»  li  (1907),  pag.  167). 

2  Cile  Tsimana  avesse  pure  un  dialetto  speciale  simile  a  quel  $  Ab  e  da  tanto  da  poterli 
riunire  in  un  gruppo?  pare  probabile  da  qualche  indizio,  essendomi  stato  impossibile  trovare 
il  solo  uomo  vivente  clic  iia  parlato  Tsimana  nella  sua  gioventù. 
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Qualche  osservazione  sul  presente  specchietto  non  sarà  inopportuna.  È 
molto  facile  che  il  numero  de’ divorziati  sia  un  po’  più  forte  di  quello  accen¬ 
nato  nella  tavola,  perchè  spesso  il  divorzio  è  stato  fatto  solo  pochi  giorni 
dopo  il  matrimonio,  e  ci  è  tenuto  nascosto,  per  paura  di  osservazioni.  In 
tutta  la  tribù  non  ho  trovato  un  solo  caso  di  donne  non  ammogliate  a  tempo 
loro;  e  anche  le  più  maltrattate  da  mamma  natura,  lo  sono.  Come  celibi  gio¬ 
vani  ho  messo  tutti  i  ragazzi  di  ogni  età,  e  i  giovani  che  non  hanno  ancor 
perduto  la  speranza  di  formare  una  famiglia:  quei  che  l’han  perduta,  formano 
la  categoria  dei  celibi  già  adulti. 

È  molto  difficile  sapere  con  una  certa  esattezza  1’  età  degl’  indigeni,  nati 
prima  del  nostro  arrivo,  non  avendo  essi  nessuna  maniera  di  contare  il  tempo. 
La  nozione  di  anno  manca  all’indigeno,  e  dato  pure  che  la  possedesse,  la 
ricchezza  loro  in  termini  di  numerazione  non  supera  il  tre.  E  ancora  koi  = 
tre,  spesso  è  usato  come  sinonimo  di  «pochi,  qualcuno»,  e  sostituito  a  lùana 
kaóna  (=  dopo  due  uno).  Alle  volte,  per  i  giovanetti,  cercano  di  contare 
gli  isitsifa,  cioè  la  durata  dei  giardini,  dal  primo  diboscamento  fino  all’ab¬ 
bandono,  ma  è  ben  difficile  che  l’enumerazione  sia  esatta,  e  poi  questa 
durata  varia  di  molto,  secondo  la  terra,  le  stagioni,  la  cura  e...  le  visite  dei 
maiali  selvaggi  e  domestici.  Si  è  dunque  ridotti  a  congetture  e  urtiamo  su 
scogli  numerosi.  Lo  sviluppo  dei  Kuni  è  molto  irregolare.  Vi  han  de’  ragazzi 
i  quali  da  che  li  conosciamo  (circa  7  anni)  non  paiono  cresciuti  neppure  cinque 
centimetri,  nè  di  altezza,  nè  di  torace.  Di  due  ragazze  nate  press’  a  poco  nello 
stesso  tempo,  al  dire  de’ parenti,  Luna  è  interamente  sviluppata,  almeno  da 
tre  anni,  l’altra  comincia  appena.  Di  una  famiglia  restano  quattro  fratelli,  il 
terzo  sembra  più  vecchio  di  tutti,  benché  abbia  certo  almeno  cinque  o  sei 
anni  meno  del  primogenito,  e  così  via.  Le  cause  di  questo  fenomeno  sono, 
secondo  me,  oltre  il  forte  miscuglio  di  razze,  la  differenza  di  vitto  e  di 
costumi:  basterebbe  qui  ricordare,  che  i  giovani  celibi  che  tengono  ad  am¬ 
mogliarsi,  non  posson  toccare  sorta  di  carne,  eccetto  quella  del  maiale  do¬ 
mestico,  di  cui  non  v’è  dovizia,  e  che  ciò  può  durare  anni  ed  anni.  L’unica 
risorsa  che  abbiamo  per  controllare  un  po’  le  apparenze  si  riduce  al  conto 
delle  generazioni. 

Raramente,  a  mio  parere  un  uomo  avrà  dei  figli  prima  dei  22  ai  24 
anni,  nè  una  donna  prima  dei  18  ai  20,  i  costumi  indigeni  non  ammettendo 
figli  i  primi  anni  di  matrimonio.  D’altra  parte  non  è  raro  vedere  dei  bravi 
vecchi  riunire  intorno  a  se  i  discendenti  di  tre  generazioni  (un  caso  di  quattro 
è  dato  da  un  meticcio  Kuni-Fujugé).  Possiamo  dunque  ammettere  facilmente 
per  essi  da  65  a  75  anni.  Le  donne  paiono  vivere  più  a  lungo  che  gli  uo¬ 
mini,  ma  non  oserei  affermarlo  con  sicurezza,  tanto  più  che  certe  donne 
invecchiano  ben  presto.  Nè  dal  fatto  che  le  vedove  son  più  numerose  che  i 
vedovi  si  posson  tirar  delle  conseguenze:  non  è  raro  vedere  uomini  già 
avanzati  prendere,  specie  in  seconde  nozze,  delle  ragazze  giovanissime:  e 
d’altronde  la  morte  violenta  nelle  lotte  tra  tribù,  è  più  frequente  per  gli  uomini 
che  per  le  donne. 

Mi  sarebbe  difficile  dire  con  precisione  le  medie  annuali  delle  nascite, 
morti  e  matrimoni:  i  registri  parrocchiali  non  si  occupano  che  dei  battezzati, 
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e  l’ufficio  di  stato  civile  non  funziona  ancora  in  queste  parti.  Tutto  sommato 
mi  pare  non  esser  lontano  dal  vero,  dando  per  i  tre  anni  scorsi  da  Giugno 


a  tutto 

Mag 

gio  1907  le  seguenti  cifre. 

Giugno 

05 

Maggio  05  Nati  66 

Morti  ? 

Matrimoni 

? 

05 

06  „  61 

„  20 

? 

» 

06 

07  „  39 

„  27 

» 

19 

Debbo 

però 

avvertire  che,  credo,  tali 

cifre  sarebbero 

fortemente 

modi 

ficate,  specie  per  i  nati,  se  la  nostra  influenza  non  arrestasse  l’abitudine 
degli  aborti  e  degli  amplessi  infecondi:  anche  la  cifra  dei  matrimoni  può 
essere  un  pochino  aumentata  dalle  facilità  che  noi  porgiamo  ai  giovani,  ma 
forse  ciò  ha  un  contrappeso  nell’  impedimento  che  cerchiamo  di  porre  ai 
doppi  matrimoni,  ed  ai  divorzi. 


La  Sede  musulmane  des  Malès  du  Brésil  et  leur  révolte  en  1835. 


405 


La  Secte  musulmane  des  Malès,  au  Brésil,  et  leur 

révolte  en  1835. 

Par  l’abbé  Ignace  Etienne,  professeur  au  Séminaire  archiépiscopal  de  Bahia. 

(Suite  et  fin.) 

CHAPITRE  SECOND. 

La  révolte  des  Malès1. 

(24 — 25  janvier  1835). 

Dom  Pedro  Ier  abdiqua  la  couronne  impériale,  le  7  avril  1831,  en  faveur 
de  son  fils  âgé  de  cinq  ans.  Aussitôt,  62  sénateurs  se  réunirent  au  Sénat,  et 
élurent  une  régence  provisoire.  Durant  la  minorité  de  dom  Pedro  II,  c’est-à- 
dire  jusqu’au  23  juillet  1840,  l’empire  du  Brésil  fut  miné  par  l’anarchie. 
Trois  partis  entrèrent  en  lutte:  les  amis  de  dom  Pedro  Ier,  «les  modérés»,  qui 
étaient  au  pouvoir,  et  les  fédéralistes  ou  républicains.  De  1831  à  1837,  ce  ne 
fut  qu’une  série  de  révoltes  dans  tout  le  pays. 

Les  Nègres  s’étaient  déjà  soulevés  à  plusieurs  reprises, 2  mais  sans  suc¬ 
cès,  contre  le  joug  de  l’esclavage.  Maintenant  l’occasion  était  favorable,  et 


1  Les  matériaux  utilisés  dans  cette  histoire  sont: 

1°  Les  sources:  a)  les  sources  écrites  se  trouvent  aux  Archives  publiques  de  Bahia; 
tout  est  manuscrit,  cf.  en  particulier:  «Officies»,  vol.  19;  «Commandante  das  armas»,  vol.  12; 
«Justiça»;  —  b)  les  données  orales  nous  ont  été  fournies  par  plusieurs  témoins  oculaires  hors 
de  pair,  en  particulier  par  l’illustre  médecin,  le  Dr.  Silva  Lima,  et  par  Mgr.  Fiusa. 

2°  La  Bibliographie  de  la  question: 

a)  Les  journaux  de  l’époque:  cf.  «Gazeta  da  Bahia»,  29  janv.  1835;  «Gazeta  do  commercio», 
4  fév  1835;  «Gazeta  commercial»,  28  jan.  1835. 

b)  — - ■  «A  Sabinada»  par  Henrique  Praguer,  Bahia,  1889,  p.  27- — 30. 

—  «As  Insurreiçôes  dos  africanos  na  Bahia»,  por  Jose  Carlos  Ferreira  dans  la  «Revista  do 
Instituto  Geographico  e  Historico  da  Bahia»,  1903,  No.  29,  p.  90sq. 

—  «Resumo  chronologico  e  noticioso  da  provincia  da  Bahia»  par  J.  A.  A. 

c)  (Bibliographie  complémentaire) 

—  Silva  Lima:  «A  Bahia  de  ha  66  annos»,  Bahia,  1907. 

—  Augusto  Victorino  Alves  Sacramento  Blake:  «Diccionario  bibliographico  brazileiro», 
Rio  de  Janeiro,  1893. 

2  En  1694  les  Nègres  des  Palmares  à  Pernambuco  formèrent  un  groupe  indépendant 
qui  résista  longtemps.  A  Minas  Geraes  1719  les  Nègres  avaient  résolu  de  massacrer,  le  jeu¬ 
di-saint,  tous  les  Blancs  ;  la  conspiration  une  fois  découverte,  ils  s’enfuirent  dans  les  forêts.  Dans 
le  même  Etat,  déjà  en  1712,  les  esclaves  nègres  et  indiens  s’étaient  révoltés.  En  1828,  à  Bahia, 
plus  de  mille  Africains  s’insurgent  contre  la  captivité  ;  mais  ils  sont  vaincus  au  Pirajà.  Dans  la 
même  ville  on  avait  projeté  un  soulèvement  général  pour  le  13  avril  1830;  mais  dès  les  premiers 
mouvements  (10  avril  1830)  les  Nègres  sont  écrasés.  Cf.  «Historia  antiga  das  Minas  Geraes»  par 
Diogo  de  Vasconcellos  p.  169 — 170  et  «Levantes  de  pretos  na  Bahia»  par  Eduardo  A.  de  Caldas 
Britto,  «Revista  do  Instituto  geogr'.  e  historico  da  Bahia»  1903,  No.  29,  p.  69sq. 
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ils  en  profitèrent.  Durant  la  «Balaiada»  du  Maranhao,  par  exemple,  l’Africain 
Costne  se  révolta  à  la  tête  de  3000  Nègres. 

L’insurrection  qui  éclata  dans  la  nuit  du  24-25  janvier  1835,  dans  la 
«  leal  vaierosa  cidade  de  Sào  Salvator  Bahia  de  todos  os  Santos»,  n’avait  pas 
simplement  une  couleur  politique.  Car,  et  c’est  ce  qui  la  distingue  des  autres 
séditions  des  esclaves,  elle  revêtit  un  caractère  religieux:  c’était  une  guerre 
sainte  avant  tout1.  C’est  du  moins  ce  qui  ressort  des  documents  en  arabe 
que  la  police  saisit  dans  les  maisons  des  Malès.  Ces  pièces  ont  été  consi¬ 
dérées  comme  de  vraies  énigmes  jusqu’ ici.  Les  coupables  invités  par  les  juges 
à  déclarer  le  sens  de  ces  papiers,  opposèrent  un  refus  absolu;  divers  mar¬ 
chands  maronites  appelés  à  1’  «Archivo  publico»  se  trouvèrent  déroutés  par 
l’écriture  barbaresque.  Heureusement  il  nous  a  été  possible  de  déchiffrer  ces 
documents:  ce  qui  nous  a  mis  au  courant  du  but,  du  plan  et  des  secrets  de 
la  révolte.  Aussi  l’on  peut  dire,  avec  raison,  que  la  publication  de  ces  pièces 
sera  une  révélation.  Et  nous  écrivons  une  page  de  l’histoire  du  Brésil,  peu 

connue,  et  surtout  mal  connue. 

* 

I"  Avant  la  révolte. 

Le  but  de  la  conspiration  était  d’acclamer  une  reine,  après  avoir  mas¬ 
sacré  tous  les  Blancs2;  mais  pour  cela  il  fallait  arriver  à  révolter  les  «engenhos» 
(fabriques)  voisins  de  la  ville.  Sans  doute  le  nombre  des  Malès  ne  dépassait 
pas  1 500 3 ;  mais  avec  l’aide  des  Nègres  fétichistes,  on  ne  tarderait  pas  à 
exterminer  les  «Impurs».  De  longue  date  on  commença  les  préparatifs.  Les 
chefs  visitaient  leurs  coreligionnaires,  les  excitant  à  se  soulever,  leur  ensei¬ 
gnant  à  manier  l’épée.  Parmi  les  «cabeças  da  insurreiçào»  (têtes  de  l’insur- 


1  Le  chef  de  police,  Francisco  Gonçalves  Martins,  dans  sa 
relation  du  29  janvier  1835,  adressée  au  président  de  la  Province 
de  Bahia,  avait  déjà  un  peu  remarqué  le  mobile  religieux  du 
soulèvement:  «O  certo  hè  que  a  Religiào  tinha  sua  parte  na 
sublevaçào,  e  os  chefes  faziào  persuadir  aos  miseraveis  que  certos 
papeis  os  livrariào  da  morte». 

Un  bon  nombre  des  insurgés  étaient  affranchis  ;  quelques- 
uns  même  étaient  riches:  et  ce  fait  n’est-il  pas  une  preuve  de 
plus  qu’il  ne  s’agit  pas  d’une  simple  révolte  d’esclaves? 

2  «Assassinio  gérai  em  toda  a  gente  branca»,  A2  «.fustiga», 

Archivo  publico.  —  Les  Malès  sont  «inimigos  de  Brancos»,  dit 
un  Nègre  devant  le  tribunal,  id.  C. 

3  Un  petit  carré  de  papier  divisé  en  32  compartiments 
contient  différents  nombres.  L’auteur  de  cet  écrit  a  donné  aux 
chiffres  des  directions  diverses,  probablement  pour  dépister  les 
yeux  indiscrets.  Le  secret  de  cette  pièce  est  que,  pour  éviter  toute 
équivoque  dans  la  lecture,  on  doit  tourner  la  feuille  de  manière 
à  avoir  les  trois  points  conventionnels  à  main  droite.  Fort  pro¬ 
bablement  c’est  une  statistique  du  nombre  des  Malès,  qui  a  du 
appartenir  à  un  chef.  Une  note  de  commerce  ne  s’écrit  pas  de 
cette  façon.  Un  papier  de  superstition  n’aurait  contenu  que  des 
chiffres  sacrés.  D’ailleurs  le  total  de  ces  nombres  donne  953;  en  y  ajoutant  une  moyenne  de 
29  (deux  fois)  pour  les  deux  compartiments  illisibles  on  obtient  1011.  Or  on  sait  d’autre. part 
que  le  nombre  des  Malès  étaient  1500  environ, 
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reclion),  on  ne  connaît  que  les  noms  de  ceux  qui  comparurent  devant  les 
tribunaux:  Pedro  de  Limas  surnommé  aluma ,*  1  Belchior,  Gaspar,  et  Pacifico, 
dit  le  sultan.  On  cite  encore  d’autres  agitateurs:  Victorio  connu  sous  le  nom 
malè  de  Siili,  Agostinho2,  Carlos3  etc....  On  arriva  ainsi  à  engager  dans  le 
mouvement  séditieux  une  foule  d’esclaves.  Ces  derniers  étaient  cuisiniers, 
jardiniers,  coupeurs  de  «capim»  (herbe)  etc... 

Sous  prétexte  de  danses  ou  fêtes,  les  conjurés  se  réunissaient  souvent. 
En  novembre  1834,  il  y  avait  des  séances  fréquentes  chez  Abraham4,  à 
Victoria,  dans  une  «  pal lioça »  (chaumière)  isolée.  Agostinho  donnait  rendez- 
vous  à  ses  amis  dans  une  ruelle  près  de  l’église  des  «Mercês»;  la  «loja» 
(boutique)  de  Francisco  de  Lisboa  se  transformait  en  salle  de  conseil,  tous 
les  jours  de  6  à  8  heures  du  soir.  A  la.  Barra,  dans  une  senzala 5  (maison 
d’esclaves),  le  Nago  Cornelio  réunissait  ses  disciples.  Le  nombre  des  adhésions 
allait  croissant.  Des  ilotes  s’échappaient  de  toutes  parts6,  on  ne  savait  trop 
pourquoi,  et  les  marrons  se  réunissaient  dans  les  «quilombos».  Quelques 
Malès  vinrent  même  de  la  «comarca»  (district)  de  Santo  Amaro. 

Les  soldats  étaient  nombreux;  mais  il  fallait  des  armes.  On  fit  des 
provisions  de  sabres  et  d’épées7 *,  de  couteaux,  de  poignards,  de  «bacamartes» 
et  «garruchas» s.  On  adopta  un  drapeau9.  On  prépara  le  costume  de  la  secte, 
c’est-à-dire  une  robe  blanche10  avec  une  ceinture  rouge;  la  camisole  rouge 
fut  aussi  reçue11,  de  même  que  les  bonnets  bleus12.  Il  fallait  être  au  moins 
habillé  de  blanc13 14.  Et  encore  ne  fallait-il  pas  oublier  les  coquillages,  les  coraux, 
les  verroteries  (missangas)  et  les  anneaux  blancs11.  Les  armes  spirituelles  pou¬ 
vaient  aussi  être  d’un  grand  secours:  aussi  chacun  de  préparer  ses  «patuàs» 
ou  «gris-gris»,  et  autres  choses,  pour  s’immuniser  contre  la  mort. 

Ces  «gris-gris»  contiennent  des  oraisons,  par  exemple  le  tesbih  de 
l’après-midi:  «Dieu  est  le  clément,  le  miséricordieux».  D’autres  fois  ce 
sont  des  passages  du  Coran,  ainsi  1’  un  de  ces  patuàs  contient  les  sept  der¬ 
niers  surates  du  livre  sacré.  Or  le  108e  (verset  3)  est:  «Celui  qui  te  haït, 
périra»,  c’est  très  rassurant  pour  les  chrétiens;  le  109e  (verset  6)  doit  être 
récité  contre  les  infidèles:  «J’abhore  votre  culte»;  le  112e  entier  est  dirigé 
contre  les  chrétiens: 

1  Justiça,  Archive»  publico  B13.  -  2  Jusiiça  B13.  —  3  Justiça  B,:L 

I  Justiça,  Archivo  publico,  B13. 

5  Senzala  est  un  terme  nago. 

6  Dans  les  journaux  de  l’époque  de  l’esclavage  on  annonçait  la  fuite  d’un  esclave,  avec 

le  signalement  de  l’individu.  Mais  dès  les  premiers  jours  le  nombre  des  fugitifs  était  devenu 

anormal  —  cf.  Silva  Lima,  «A  Bahia  de  ha  66  annos»,  p.  32. 

7  Les  sabres  pour  la  plupart  étaient  des  «parnahibas»  (terme  tupi):  espèce  de  coutelas 

en  usage  dans  les  boucheries  de  Bahia;  cela  rappelle  le  yatagan.  Cf.  Justiça,  Archivo  publico  B3 

3  Le  «bacamarte»  est  un  pistolet  au  canon  large  et  court.  La  «garrucha»  est  un  grand  pistolet. 

9  Justiça,  Archivo  publico  B7,  B7. 

10  «Em  trajos  de  guerra  em  maneira  sua»  dit  le  chef  de  police  dans  sa  relation.  «Cami- 
solas  de  Malês»  Justiça  CL 

II  Justiça  B9.  —  12  Justiça  A5. 

13  Les  culottes  étaient  du  système  «alçapào»  avec  une  pièce  qui  s’ouvrait  en  avant  de 

haut  en  bas.  Le  système  des  pantalons  français  n’était  pas  encore  reçu. 

14  Justiça,  Arch.  Pubi.  B7,  C1,  B4,  CL 

Anthropos  IV.  1909.  s 
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«Dis:  Dieu  est  un. 

«Il  est  éternel. 

«Il  n’a  point  enfanté,  et  n’a  point  été  enfanté. 

«Il  n’a  point  d’égal». 

Après  les  soldats  et  les  armes,  il  ne  restait  plus  qu’à  combiner  un  plan 
et  à  le  réaliser.  On  choisit  la  nuit  du  24 — 25  janvier,  parce  qu’en  cette  occu¬ 
rence,  les  Bahianais  vont  en  masse  en  pèlerinage  à  Nosso  Senhor  de  Boni 
Fini,  pour  la  fête  si  populaire  de  Nossa  Senhora  da  Guia.  Beaucoup  de 
maisons  se  faisaient  vides;  dans  les  rues  on  rencontrait  beaucoup  de  pèlerins 
et  une  grande  partie  du  peuple  se  trouvait  à  Boni  Fini,  lieu  isolé  de  la  ville 
et  éloigné  des  casernes  de  la  cité:  quelle  occasion  favorable  pour  un  car¬ 
nage!  De  plus,  eu  cette  circonstance,  à  cause  de  la  «romaria»,  les  «caixeiros»1 
laissaient  la  clef  de  la  maison  sur  la  porte:  les  esclaves  pouvaient  donc  sortir 
cette  nuit;  bien  plus  ils  pouvaient  se  réunir  sans  éveiller  des  soupçons.  On 
divisa  la  ville  en  cinq  parties;  pendant  la  nuit,  les  Africains  devaient  se  réunir 
et  former  cinq  groupes  différents.  Sur  un  morceau  de  papier,  à  l’Archivo 
publico,  il  y  a  un  double  dessin  grossier  qui  fort  probablement  était  le  plan 
d’un  chef  pour  l’attaque. 


1.  Le  centre  de  la 
ville 

II.  Victoria 

III.  Conceiçâo  da 

Praia 

IV.  Taboâo  et  Pilar 
V.  Boni  Fini. 


Comme  on  le  constata  par  la  suite  des  événements,  le  groupe  du  centre 
après  avoir  attaqué  le  «quartel»  (caserne)  de  Sào  Bento,  devait  faire  sa 
jonction  à  la  section  de  Victoria;  après  s’être  emparé  du  fort  de  Sào  Pedro, 
cette  troupe  devait  assiéger  la  caserne  de  la  Mouraria;  puis  descendant 
rapidement  au  Taboâo,  s’unir  aux  insurgés  de  ce  quartier,  aller  attaquer, 
avec  les  renforts  de  la  Conceiçâo  da  Praia,  la  caserne  de  cavalerie  qui  leur 
barrait  la  route  de  Bom  Fini  ;  enfin  se  diriger  sur  Boni  Fini  pour  délivrer 
les  esclaves,  massacrer  tous  les  Blancs  en  pèlerinage,  et  se  réunir  au 
Cabrito,  derrière  Itapagipe2.  Le  plan,  on  le  voit,  avait  été  machiné  avec 

1  Ce  sont  les  garçons  de  boutique  auxquels  les  propriétaires  confiaient  l’administration 
des  affaires.  On  trouvera  dans  Silva  Lima,  «A  Bahia  de  ha  66  annos»  des  détails  curieux:  «Les 
caixeiros  étaient  vêtus  avec  simplicité,  comme  les  patrons;  et  seulement  les  jours  de  fête,  avec 
une  permission  spéciale,  ils  pouvaient  user  de  la  cravate  et  du  collet.»  p.  7. 

2  Carlos  Ferreira  cite  (p.  106)  2  billets  traduits  par  un  Uassâ  devant  le  tribunal.  On  lit 
dans  le  premier  de  ces  deux  pièces:  «Le  départ  aura  lieu  à  Victoria;  tuer  tous  les  Blancs, 
passer  par  Agua  de  Meninos,  se  réunir  au  Cabrito,  derrière  Itapagipe  et  ne  pas  craindre  les  fusils», 
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beaucoup  d’habileté;  mais  par  suite  des  mesures  rapides  prises  par  les  auto¬ 
rités  locales,  il  fut  déjoué.  Peu  s’en  fallut  cependant  pu’ii  ne  fut  mis  à  l’exécution. 
Un  retard  de  quelques  heures  dans  la  dénonciation  du  complot,  aurait  suffi 
aux  Africains  pour  plonger  la  ville  de  Bahia  dans  l’incendie  et  le  carnage. 

II0  Pendant  la  Révolte. 

Dès  le  24  au  soir,  la  rumeur  vague  s’ était  répandue  que  les  Africains 
voulaient  se  révolter* 1.  A  10  heures  de  la  nuit  environ,  le  président  de  la 
province2 3,  Francisco  de  Souza  Martins,  reçoit  une  dénonciation  sérieuse9. 
Aussitôt  il  dépêche  un  «office»  au  chef  de  la  police,  Francisco  Gonçalves 
Martins4,  lui  ordonnant  de  faire  garder  les  districts  par  des  patrouilles  «do- 
bradas»  (doublées),  et  faire  arrêter  tous  les  suspects,  et  tous  ceux  qui  portent 
des  armes.  A  11  heures  et  Vr  de  la  nuit,  le  président  envoie  un  «office»  dans 
le  même  sens  à  tous  les  «juges  de  paix»  des  districts.  Celui  de  la  Conceiçâo 
da  Praia,  Innocencio  José  Cardoso  de  Mattos,  à  peine  l’ordre  reçu,  prend 
immédiatement  les  mesures  nécessaires5 *.  Le  préfet  de  police,  de  son  côté, 
après  avoir  donné  quelques  instructions,  se  rend  aussitôt  à  la  «ladeira  da 
Praça»,  et  là  rencontre  les  deux  juges  de  paix  des  deux  districts  «da  Sé», 
lesquels,  accompagnés  de  soldats  et  de  citoyens,  faisaient  activement  des  per¬ 
quisitions,  au  sujet  de  60  Africains  armés,  réunis  dans  une  maison  de  cette 
rue,  tout  près  de  la  «Guadeloupe».  C’était  11  heures  de  la  nuit.  Gonçalves 
Martins  leur  donne  du  renfort;  et  confiant  dans  la  force  du  centre  de  la  ville, 
il  se  dirige  aussitôt  vers  Bom  Firn,  après  avoir  distribué  quelques  détachements 
en  divers  points  du  centre:  devant  le  palais  du  président,  au  «largo  do  Theatro», 
et  devant  le  «Collegio».  Parvenu  à  la  caserne  de  la  cavalerie,  il  la  trouve 
sur  pied;  il  prend  donc  avec  lui  un  piquet  de  soldats  et  se  rend  en  toute 
hâte  à  Bom  Firn. 


Le  second  billet  est  plus  détaillé:  «Tous  sortiront  entre  2  heures  et  4  heures  du  matin 
à  i’insu  des  Blancs.  Et  après  avoir  fait  le  plus  de  ravage  possible,  tous  se  réuniront  au  Cabrito 
derrière  Itapagipe,  dans  un  vallon.  Les  gens  de  l’Engenho  de  ces  parages  doivent  épier  les 
gardes  et  les  surprendre  avant  l’arrivée  des  renforts  de  la  ville». 

1  A2  Justiça. 

2  A  cette  époque  on  parlait  des  p  r  o  v  i  n  c  c  s.  La  division  en  Etats  date  de  îa  République; 
le  président  d’alors  correspond  au  gouverneur  d’aujourdhui. 

Francisco  de  Souza  Martins  était  alors  président  ;  Francisco  de  Souza  Paraiso  lui  succéda 
le  16  mai  1836;  et  à  celui-ci  succéda  Francisco  Gonçalves  Martins  (1848). 

3  Le  gouverneur  dans  son  „office“  dirigé  la  nuit  même  au  chef  delà  police  dit:  «N'este 
instante  me  ha  dada  a  denuncia,  de  que  esta  manhâ  mu  sedo  deve  hav  er  huma  insurreiçâo  de 
cscravos,  a  qual  parece  apresentar  alguns  indicios  de  verdadeiros»,  Archivo  publico  de  Bahia, 
Officios,  vol.  19,  p.  384. 

3  Gonçalves  Martins  (v  10  septembre  1872)  naquit  à  Bahia,  étudia  au  séminaire  de 
Sarnache  au  Portugal,  puis  à  l’université  de  Coïmbre.  Ayant  pris  parti  en  faveur  de  D.  Maria  11, 
il  fut  obligé  de  fuir  en  Espagne,  et  après  avoir  voyagé  en  France  et  en  Angleterre  il  retourna 
au  Brésil. 

11  fut  dans  sa  patrie  et  successivement  chef  de  police,  député,  sénateur,  et  enfin  président 
de  la  province  de  Bahia,  de  1848  à  1852  et  de  1868  à  1871. 

5  Dans  sa  réponse  du  25  janvier  1835  au  président,  il  déclare:  «Immédiatement  j’ai  fait 

tout  le  possible  pour  que  mon  district  fût  bien  surveillé». 
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Les  Malès,  de  leur  côté,  commencent  à  s’agiter;  cette  nuit  du  samedi 
au  dimanche,  ils  s’évadent  des  maisons  de  leurs  maîtres1;  armés  d’épées, 
de  sabres,  de  couteaux  et  de  pistolets2,  vêtus  de  longues  chemises  blanches 
et  de  pantalons  blancs,  et  coiffés  d’ une  fila  bleue  ou  rouge.  Les  principaux 
centres  de  l’agitation  furent  Victoria,  Baixa  dos  sapateiros,  ladeira  de  Sào 
Carino,  Pilar,  TaboàoT  En  dehors  du  groupement  déjà  signalé  à  la  «ladeira 
da  Praça»,  on  se  réunit  aussi  dans  la  maison  d’un  riche  brésilien,  à  la 
Conceiçào  da  Praia,  et  aussi  en  divers  points  de  Victoria.  Les  insurgés  com¬ 
mettent  une  première  faute  en  attendant  l’aube,  même  après  la  révélation  du 
complot.  Ce  ne  fut  pas  non  plus  fort  prudent  d’ éveiller  des  soupçons  par 
leur  costume  étrange,  vu  que  les  esclaves  à  cette  époque  sortaient  sans 
blouse,  la  poitrine  nue4.  Enfin  ils  oublient  presque  une  partie  de  leur  pro¬ 
gramme,  celle  d’incendier  la  ville:  ils  auraient  pu  ainsi  tirer  profit  du  dés¬ 
ordre  et  de  la  panique  des  habitants. 

Les  policiers  que  nous  avons  laissés  à  la  porte  de  la  maison  suspecte, 
à  la  «ladeira  da  Praça»,  sommèrent  le  maître  du  logis  de  faire  sortir  les 
Africains;  enfin  pour  en  avoir  le  cœur  net,  1’ «alferes»  (sous-lieutenant)  Lazaro 
Vieira  do  Amaral  essaya  de  pénétrer  dans  la  maison  cernée  d’ un  rigoureux 
cercle  de  soldats.  Mais  à  peine  pose-t-il  le  pied  sur  le  seuil  de  la  porte  que 
celle-ci  s’ouvre  avec  fracas  et  un  coup  de  bacamarte  le  blesse.  Un  feu  furieux 
éclate  dans  la  maison;  et  à  ce  même  moment  60  à  80  Malès  s’élancent  dans 
la  rue,  avec  des  vociférations  épouvantables,  tuant,  blessant  tous  ceux  qu’ils 
rencontrent  sur  leur  passage.  Les  soldats  surpris  et  ahuris  par  cette  attaque 
soudaine,  ne  distinguant  rien  dans  la  nuit  obscure5,  se  dispersent6;  la  garde 
du  Palais  s’enferme  dans  le  monument  présidentiel.  Les  révoltés  se  dirigent 
par  «Nossa  Senhora  de  adjuda»  au  largo  do  Theatro  où  ils  sont  reçus  à  coups 
de  fusil;  mais  les  Africains  n’ont  pas  de  peine  à  disperser  les  8  hommes  de 
garde,  après  eu  avoir  blessé  cinq.  La  troupe  furieuse  se  rue  alors  sur  le  «quartel 
dos  Permanentes»  de  Sào  Bento:  les  soldats  rentrent  aussitôt  et  ferment  les 
portes.  Les  insurgés  courent  vers  le  fort  Sào  Pedro,  le  «quartel  de  l’artillerie», 
afin  de  faire  la  jonction  avec  les  Malès  de  Victoria;  ils  tuent  près  du  fort  le 
sergent  Tito;  quelques  personnes  venant  des  Mercês  ont  à  peine  le  temps  de 
se  réfugier  dans  le  fort.  Quant  aux  insurgés  de  Victoria,  n’  ayant  pas  été 
avisés  à  temps  de  l’avancement  de  l’heure  marquée  pour  le  soulèvement,  ils 
perdirent  beaucoup  de  temps  pour  se  réunir.  Leurs  complices  furent  obligés 
de  les  attendre  au  Campo  grande,  autrefois  une  vallée  assez  profonde. 

Ce  fut  la  seconde  faute  commise  par  les  Africains  dans  l’exécution  de 
leurs  plans;  car  le  temps  perdu  était  précieux;  les  autorités  locales  en  profi¬ 
tèrent.  Le  président  de  la  Province  multipliait  les  ordres.  A  2  heures  de  la 

1  B7,  B"  Justiça.  —  2  B'3,  ici.  —  3  B”,  B4,  À\  Bs  Justiça. 

4  Le  règlement  de  police  qui  prescrivit  la  blouse  est  postérieur.  Selon  Silva  Lima  (p.  17) 
les  esclaves  avaient  pour  tout  vêtement  un  caleçon  de  toile  d’emballage,  et  même  un  simple  pagne. 

5  Cette  nuit  il  y  eut  clair  de  lune,  mais  plus  tard  à  2  heures  après  minuit.  On  sait  d’un 
autre  côté  que  les  rues  étaient  fort  mal  éclairées  par  de  mesquines  lampes  d’huile  de  baleine, 
qui  s’éteignaient  au  moindre  souffle  de  vent. 

8  Le  soldat  Francisco  Joaquini  de  Castro  fut  tué. 
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nuit  il  demanda  de  faire  marcher  une  force  de  30  hommes  à  la  «Praça  do 
Palacio»,  ce  qui  fut  exécuté  immédiatement  par  le  « juiz  de  Paz»  de  la  «Concci- 
çào  da  Praia»  qui  envoya  les  30  hommes  exigés  sous  le  commandement  du 
lieutenant  Yoào  Francisco  Gonçalves1. 

Il  était  2  heures  après  minuit.  Du  haut  du  fort  les  soldats  de  la  garni¬ 
son  de  Sào  Pedro  épiaient  les  mouvements  des  insurgés.  A  la  faveur  du 
clair  de  lune  qui  commençait  à  paraître,  les  soldats  reconnurent  certains 
esclaves,  en  particulier  Jacintho,  qui,  armé  d’une  épée,  conduisait  un  groupe 
de  révoltés.  Enfin  on  attaqua  le  «quartel»  de  Sào  Pedro  avec  fureur,  mais 
inutilement.  Les  Malès  perdirent  un  certain  nombre  des  leurs2,  mais  par 
contre  blessèrent  des  soldats:  vgr.  Joaquim  Amorim  Vianna,  «fourriel»  (fourrier) 
de  la  lère  compagnie;  Marques  de  Oliveira,  soldat  de  la  3e  compagnie;  Angelo 
Custodio,  soldat  de  la  8e  compagnie.  Malgré  leur  courage  ils  durent  prendre 
la  fuite  et  eurent  l’ audace  de  traverser  la  «Rua  nova  do  Forte»  sous  une 
pluie  de  balles.  Ils  se  portèrent  alors  vers  le  «quartel  dos  Permanentes»,  à 
la  «Mouraria»3.  Le  quartier  n’était  défendu  que  par  douze  hommes,  le  chef 
de  Police  ayant  réquisitionné  la  garnison.  Dans  le  petit  combat  qui  se  livra 
à  la  porte,  les  Nègres  perdirent  deux  hommes  sans  compter  les  blessés.  Ils 
fermèrent  la  porte  de  la  caserne,  descendirent  à  la  «Barroquinha»  et  vinrent 
déboucher  une  deuxième  fois  à  Nossa  Senhora  de  adjuda.  Et  de  là  ils  prirent 
la  route  du  «Collegio»:  un  piquet  de  vingt-deux  «praças»,  y  compris  un  ser¬ 
gent,  défendait  cet  établissement  sous  les  ordres  de  Francisco  Igracio  dos 
Santos  Tourinho.  Sur  la  place  de  Torreiro  ils  tuèrent  un  artilleur  qui  se 

trouvait  par  hasard  en  ces  parages.  Après  s’être  livrés  à  quelques  désordres 

dans  le  «Collegio»  en  jetant  des  bancs  hors  de  la  rue,  les  révoltés  se 

précipitèrent  au  Taboào,  en  passant  par  derrière  la  «Cadeia  do  Torreiro».  Ils 

se  dirigeaient  vers  le  quartier  de  la  cavalerie,  en  tuant,  blessant  tous 
les  passants. 

A  peine  le  préfet  de  police,  Francisco  Gonçalves  Martins,  arriva-t-il  à 
Bom  Fim,  qu’un  détachement  de  cavalerie  vint  au  galop  lui  annoncer  que  la 
révolte  avait  éclaté  en  ville.  A  cet  avis,  Gonçalves  Martins  laissa  un  détache¬ 
ment  de  18  hommes,  avec  ordre  de  faire  entrer  tous  les  Blancs  dans  l’ église 
de  Bom  Fim,  à  la  moindre  alerte;  et  lui-même  retourna  à  la  «Cavalerie»  pour 
diriger  la  défense. 

Il  était  3  heures  après  minuit.  Quand  le  chef  de  police  arriva  à  la 
«Cavalerie»  il  la  trouva  prête  au  combat:  les  sentinelles  avaient  déjà  signalé 
les  Africains  aux  Coqueiros,  et  les  clameurs  s’approchaient  de  plus  en  plus. 


1  «.  .  .  E  recebendo,  outrosim,  a  Portaria  de  V.  Ex.  datada  de  lioje  pelas  duas  horas 

da  noite  paraque  fizesse  marchar  huma  força  de  trinta  homens,  para  a  Praça  do  Palacio,  em 
continente  dei  cumprimento  fazendo  seguir  a  dita  força,  commandada  pelo  Tenente  Joâo  Francisco 
Gonçalves  ...»  office  adressé  par  Innocencio  José  Cardoso  de  Mattos,  juge  de  paix  de  la 
Conceiçâo  da  Praia. 

3  Vgr.  Pedro,  Nago,  esclave  de  Dundas. 

3  C’était  la  caserne  de  la  Police;  jusqu’à  1908  il  y  avait  là  un  escadron  de  gendarmes 
à  cheval;  en  1835  la  police  n’avait  pas  encore  d'escadron. 

Aujourd’hui  cette  caserne  est  en  ruines. 
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Quelques  minutes  après,  apparaissent  en  effet  60  à  100  Africains,  armés 
d’épées,  de  lances,  de  pistolets.  Reçus  à  coups  de  fusil,  ils  devinrent  furieux 
et  s’élancèrent  sur  le  quartier.  Les  fantassins  tiraient  par  les  fenêtres  de  la 
caserne,  et  la  cavalerie  attendait  au  dehors.  Au  premier  choc,  le  commandant 
de  la  cavalerie,  le  capitaine  Francisco  Telles  Carvalhal  fut  blessé  et  obligé 
de  se  retirer.  Le  chef  de  police  prit  le  commandement,  et  chargea  les  Africains 
à  l’«Agua  dos  Meninos  J>>.  La  force  militaire  comprenait  un  escadron  de  cava¬ 
lerie,  500  soldats,  sans  compter  le  bataillon  de  l’artillerie  qui  poursuivait 
les  Malès.  En  dépit  de  leur  infériorité,  ceux-ci  attaquèrent  avec  fureur  les 
soldats,  sans  hésiter  un  seul  instant.  Le  combat  fut  acharné.  Enfin,  après  une 
heure  de  lutte,  les  Malès  commencèrent  à  céder  devant  la  cavalerie1 2,  qui  les 
jeta  à  la  mer.  Les  uns  s’enfuirent  dans  les  bois,  sur  les  montagnes  voisines, 
d’autres  se  sauvèrent  à  la  nage,  d’autres  furent  noyés  dans  la  mer,  car  les 
soldats  continuaient  à  faire  feu  sur  les  fuyards  dans  l’eau.  D’une  chaloupe 
placée  a  dessein  en  ce  lieu  par  le  gouverneur,  les  marins  de  la  frégate 
»Bahiana»  fusillaient  les  Nègres.  Les  Malès,  on  ne  peut  le  nier,  firent  des 
prodiges  de  valeur.  Et  le  chef  de  Police  émerveillé  par  tant  de  courage,  les 
invita  à  différentes  reprises  à  se  rendre.  Aucun  n’accepta.  Tous  préférèrent 
mourir  les  armes  à  la  main.  Et  il  y  eut  de  leur  côte  50  tués,  beaucoup  de 
blessés  et  de  prisonniers. 

Le  combat  de  l’«Agua  dos  Meninos»  se  termina  à  l’aube,  à  4  heures. 
Beaucoup  de  pèlerins  n’osèrent  sortir.  Vers  7  heures  du  matin  six  Africains 
quittèrent  la  maison  de  Joào  Francisco  Rutes,  et  après  avoir  mis  le  feu 
à  la  maison  de  ce  riche  Brésilien,  et  coururent  vers  l’«Agua  de  Meninos»; 
mais  ils  furent  tous  tués  en  chemin.  Les  groupes  qui  devaient  sortir  à  l’aube 
en  recevant  les  mauvaises  nouvelles  de  la  nuit,  furent  découragés;  le  groupe 
de  la  Conceiçâo  da  Praïa  ne  s’aperçut  pas  à  11  heures  de  la  nuit  de  l’anti¬ 
cipation  de  l’insurrection;  et  ce  fait  est  incompréhensible:  car  la  criaillerie 
des  Nègres  est  légendaire  au  Brésil  ! 

III"  Après  la  révolte. 

La  révolution  avait  avorté,  grâce  à  des  dénonciations  faites  en  temps  oppor¬ 
tun.  Le  lendemain,  les  passants  trouvèrent  les  rues  jonchées  de  cadavres3;  on 
conduisit  les  blessés  à  l’hôpital  et  à  la  santa  casa  de  Misericordia.  Les  pri¬ 
sonniers  furent  enfermés  dans  la  Fortaleza  do  Mar4.  On  saisit  une  foule  de 
fugitifs  dans  les  bois  voisins  de  la  ville.  Et  la  police  se  livrait  activement  à 
des  perquisitions  dans  les  maisons  suspectes.  Car  beaucoup  de  révoltés 
avaient  eu  F  «intelligente  simplicité»  de  rentrer  chez  leurs  maîtres  le  matin5. 

1  II  y  avait  à  cet  endroit  une  source  d’eau  douce  abondante,  au  nord  de  la  ville.  Cette 
eau  coulait  presque  au  bord  de  la  mer,  formait  là  un  bassin  d'eau  où  les  enfants  aimaient  à  se 
baigner,  d’où  le  nom  Agua  de  Meninos.  Aguiar  Daltro  obtint  du  gouverneur  Thomé  de  Souza, 
en  1594,  ce  terrain  et  y  établit  une  fabrique  de  sucre,  utilisant  cette  eau  pour  mouvoir  les  machines. 

2  B7  Justiça. 

3  Les  Nègres  avaient  massacré  beaucoup  de  citoyens.  B2  Justiça. 

4  Le  b  février  il  y  avait  environ  48  prisonniers. 

5  Ainsi  B7,  B2  (Cornelio,  Nago,  esclave  de  Permiano  Caldeira). 
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Ils  revenaient  avec  des  taches,  qui  de  poudre,  qui  de  sang,  qui  de  boue.  Et 
les  patrons  ne  manquèrent  pas  de  leur  administrer  «limita  chicotada 1  »  (fouet). 
D’autres  aussi  se  réunirent  pour  se  concerter  sur  la  ligne  de  conduite  à 
garder.  La  police  recevait  à  chaque  instant  des  dénonciations;  et  elle  com¬ 
mença  la  série  des  arrestations  qui  durèrent  plusieurs  jours.  A  priori  on  arrê¬ 
tait  tous  ceux  qui  portaient  sur  leurs  vêtements  des  traces  de  poudre,  ou  de 
sang,  et  des  taches  de  boue2.  On  recherchait  les  armes;  on  emprisonnait 
sans  autre  forme  de  procès  tous  ceux  qui  possédaient  chez  eux  des  papiers 
en  arabe,  des  vêtements  de  Malès,  des  «planchettes  oratoires3»  etc.  C’est 
dans  ces  recherches  que  l’on  découvrit  les  insignes  des  chefs,  des  robes 
ornées  de  plumes  et  de  grelots,  et  dans  une  maison  on  trouva  un  semblant 
de  couronne4. 

Craignant  un  retour  offensif,  les  autorités  prenaient  encore  des  mesures 
préventives5.  Francisco  José  Gomes,  juge  de  paix  du  1er  district  du  Pilar,  de¬ 
manda  une  provision  de  cartouches  au  juge  de  Paix  de  la  «Conceiçào  da 
Praia».  Mais  les  appréhensions  n’empêchaient  pas  les  réjouissances.  Et  l’on 
se  félicitait  d’avoir  échappé  à  un  grand  péril.  Innocencio  José  Cardoso  de 
Mattos,  juge  de  paix,  le  25  janvier  publia  une  proclamation  pour  publier  le 
courage  déployé  par  les  soldats  de  son  district,  en  particulier  par  le  capitaine 
Filippe  Duarte  Vianna.  La  victoire  grisa  particulièrement  les  têtes  des  soldats 
qui  se  montrèrent  cruels  et  allèrent  jusqu’à  tuer  des  nègres  innocents  dans 
les  rues,  et  l’on  dût  sévir  contre  ces  indisciplinés6. 

Pour  étouffer  complètement  la  révolte,  il  fallait  châtier  les  coupables. 
Dès  le  26  janvier  du  «Palacio  do  governo»  le  juge  de  paix  du  premier 
district  «do  Curato  da  Sé»  recevait  l’ordre  de  hâter  les  procès  des  prison¬ 
niers7;  et  des  offices  dans  le  même  sens  furent  envoyés  à  tous  les  juges  de 
paix  de  la  ville  et  de  la  banlieue8.  En  même  temps  la  recherche  des  cou¬ 
pables  se  poursuivait  avec  activité.  Le  26  janvier  1835,  la  police  fit  une  tournée 
à  Nazareth  et  opéra  de  nombreuses  arrestations,  en  particulier  un  nommé  André 
(âgé  de  15  ans),  esclave  de  l’Anglais  Sharp;  au  Tabào  on  captura  aussi  de 
nombreux  malfaiteurs,  entre  autres  Adâo  (B4 * *,  Justiça,  Archive  publico);  le  24 
mars  1835  on  emprisonna  Joaquim,  nago,  esclave  de  Antonio  Araujo  (B8). 

1  B'  Justiça. 

2  Autrefois  les  rues  de  Bahia  étaient  pavées  d’une  façon  curieuse  :  deux  plans  inclinés 
avec  un  ravin  au  milieu  de  la  rue,  dans  l’obscurité  de  la  rue  plus  d'un  insurgé  a  dû  glisser 
dans  les  bourbiers  des  rues. 

3  Cf.  p.  105  R.  do  Im.  G.  C.  H.  da  Bahia.  Ferreira  1903. 

4  Justiça,  Archivo  publico,  A4,  B2,  B13. 

5  Officios,  vol.  19,  p.  385  b. 

6  Archivo  publico,  Commandante  das  armas,  vol.  12,  p.  149. 

'  Archivo  publico  Off.,  vol.  19;  p.  384 — 385.  Le  Président  envoya  au  Fort  s.  Marcel  le 
juge  de  paix  du  1"  district.  Off.  p.  386. 

8  Le  30  novembre  1880,  la  2ém“  «vara»  (juridiction)  civile  fut  supprimée  et  les  districts 

criminels  transformés  de  la  façon  suivante:  Ie'1  district:  freguezia  da  Sé,  rua  do  Passo,  et  Con- 

ceiçâo  da  Praia;  2°  San  Pedro  et  Victoria;  3"  S.  Antonio,  Santa  Anna  et  Brotas;  4°  Mares,  Penha 

et  Piîar;  5°  Pirajà,  Paripe,  Passé,  Cotegipe,  Maré  et  Matoim  —  En  1835,  il  y  avait  un  1°  district 

da  Sé  (A5,  B',  Justiça),  1  °  district  de  Victoria  (B"’,  B8,13.  Justiça),  1“  district  du  Pillar,  1°  district 

das  Brotas.  Paripe  était  district  distinct, 


Ignace  Etienne. 


Les  dénonciations  affluaient  de  toutes  parts:  la  vengeance,  la  peur  étaient 
les  grands  mobiles  de  ces  manifestations;  la  stupidité  de  quelques  noirs  leur 
fut  pernicieuse:  telle  cette  Beuta  qui  dénonça  son  propre  amant;  telle  cette 
autre  Négresse  qui,  le  jour  du  soulèvement  demanda  la  permission  de  sortir 
parcequ’on  devait  la  proclamer  reine!  Les  innocents  eux-mêmes  ne  furent 
pas  toujours  à  l’abri  des  méchants  procédés.  En  voici  un  exemple,  qui  est 
une  plaisanterie  de  mauvais  goût. 

.losepha,  esclave  de  Maria  Joaquim  et  Lopez,  vendait  des  légumes  dans 
les  rues  de  la  ville;  à  son  passage  devant  la  prison  de  1’  «Aljube»  elle  fut 
appelée  par  des  prisonniers  désireux  d’acheter  des  légumes.  Le  militaire  de 
garde  la  laissa  entrer  mais  l’empêcha  de  sortir!  (C1,  Justiça.  Archivo 
publico).  A  propos  de  ce  mot  de  «Aljube»  *  il  faut  dire  que  les  prisonniers 
furent  distribués  entre  les  principales  «cadeias»  (geôle)  de  la  ville:  le  fort 
s.  Marcel,  Aljube,  la  fortaleza  do  Barbalho,  fortaleza  Santo  Antonio,  cadeia 
do  Terreiro,2  etc. 

Les  procès  se  succèdent  d  abord  avec  activité;  puis  le  mouvement  se 
ralentit.  Ce  qui  n’était  pas  pour  contenter  les  patrons  avides  d’exploiter  le 
travail  de  leurs*  esclaves.  Et  de  toutes  parts  il  y  eut  des  réclamations.  Ce 
qui  n’empêcha  certains  procès  de  dormir  jusqu’en  1844  (C1).  Jusqu’à  cette 
date  on  examina  les  causes  de  centaines  de  suspects  3. 

Les  divers  interrogatoires  et  les  perquisitions  n’arrivèrent  pas  à  percer  le 
voile  du  secret.  Et  plus  les  juges  se  montraient  intrigués  de  connaître  le 
contenu  des  papiers,  et  plus  les  Africains  s’obstinaient  dans  le  silence.  Et 
mieux  encore:  la  plupart  récusèrent  la  propriété  de  ces  documents  compro¬ 
mettants.  On  s’ingénia  à  inventer  des  histoires4:  beaucoup  affirmèrent  ne 
savoir  pas  lire5;  il  est  vrai  qu’une  femme,  Maria  Antonia,  ajouta:  «d’ailleurs, 
c’est  fort  mal  écrit»!  (C1).  «Donc  vous  savez  lire»,  lui  répliqua  avec  raison 
le  juge. 

Beaucoup  de  juges  n’arrivèrent  même  pas  à  savoir  en  quelle  langue 
étaient  griffonnés  ces  vilains  petits  papiers;  quand  ils  n’allèrent  pas  jusqu’à 
y  avoir  de  l’hébreu6 *! 

Presque  tous  les  prévenus  furent  condamnés,  au  moins  comme  ayant 
des  documents  compromettants,  ou  au  nom  de  l’article  113  du  code  pénal 
qui  voit  de  l’insurrection  dans  le  complot  de  20  personnes. 

Les  archives  publiques  de  Bahia  possèdent  les  procès  de  234  révoltés; 
sur  ce  nombre  il  se  trouve  165  Nagos,  3  Grumas,  6  Gêgês,  21  Haoussas, 
5  Bornos,  16  Tapas,  3  Cabindas,  4  Congolais,  1  Camarào,  1  Barba,  3  Minas, 


1  Autrefois  l’aljube  était  la  prison  des  prêtres,  mais  il  fut  loué  par  le  gouvernement.  Dès 
le  18  nov.  1833  il  fut  restitué  ci  la  mitre  métropolitaine.  Aljube  (en  arabe  al  djabb )  désignait 
au  Portugal  les  prisons  du  for  écclesiastique. 

2  Le  navire  Presiganga  n’était  pas  encore  venu  à  Balda. 

3  Fito,  Nago,  jugé  dès  le  10  avril  1839;  Necio  attendit  jusqu’au  5  nov.  1836  (B13). 

1  B2,  B',  B13.  —  5  B2,  B4,  B13. 

r'  C1  «papeis  excriptos  em  caracter  que  parece  hebraico»  !  «em  caractères  africanos».  C1 

»ein  huma  escripturaçâo  desconhecida»  B4,  «tétras  arabicos»  Bs,  cf.  A5,  «caractères  arabicos»  A3 

«em  lingua  extranha»  B'3,  etc. 
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2  Calabars,  1  Jabû,  1  Mondubi,  2  Benim,  1  Parda  (une  mulâtre)  et  1  Cabra 
(enfant  de  mulâtre  et  de  négresse);  en  tout  14  femmes.  A  1’  «archivo  pu¬ 
blico»  on  possède  peu  de  détails  sur  le  sort  des  condamnés.  On  sait  toute¬ 
fois  que  beaucoup  furent  punis  de  mort;  d’autres  furent  destinés  au  fouet 
«açoites»,  (200,  500  et  1000  coups);  d’autres  furent  envoyés  aux  galères  ou 
dans  les  prisons;  on  en  déporta  un  certain  nombre  en  Afrique.  Plusieurs 
moururent  à  l’hôpital  de  la  marine.  Pour  les  condamnés  à  mort,  il  avait  été 
question  de  les  pendre  à  la  potence  du  Campo  da  Polvora;  mais  la  char¬ 
pente  de  l’instrument  de  supplice  était  entièrement  pourrie;  et  l’on  dut 
construire  une  nouvelle  potence.  N’ayant  pu  rencontrer  aucun  exécuteur,  le 
vice-président,  Manoel  Antonio  Galvào,  ordonna  de  faire  fusiller  les  criminels 
par  les  soldats  du  corps  des  «Permanentes» L 

Conclusion. 

La  révolte  eut  un  caractère  d’extrême  gravité,  à  cause  des  circonstances 
des  troubles  publics,  ou  du  mobile  religieux.  Le  plan  en  avait  été  ma¬ 
chiné  avec  habileté.  Le  courage  et  la  ténacité  que  les  Noirs  montrèrent  dans 
la  lutte,  prouvent  que,  mieux  organisés,  dirigés  par  des  chefs  plus  habiles, 
et  mieux  armés,  ils  auraient  pu  établir  dans  la  province  de  Bahia  un  gou¬ 
vernement  musulman.  En  tout  cas,  quelques  heures  de  retard  dans  les  me¬ 
sures  préventives  auraient  suffi  aux  Malès  pour  consommer  leur  plan 
de  carnage. 

Le  .gouvernement  et  le  pays  sentirent  le  danger  couru:  et  pour  éviter 
le  retour  de  pareilles  offensives  on  prit  des  mesures  de  sûreté.  Le  1 1  mai 
1835,  l’Assemblée  législative  supprima  la  garde  municipale  permanente  et 
établit  des  policiers  dans  chaque  district.  Le  14  mai  1835  fut  décrétée  la 
députation  de  tout  Africain  suspect  du  moindre  mouvement  séditieux.  Le 
28  août  1835,  le  gouvernement  publia  le  «piano  de  segurança  publica  em  qual- 
quer  occasiào  de  incendio,  de  tumulto  ou  insurreiçào  de  Escravos». 


1  Cf.  Les  différentes  pièces  relatives  à  cette  affaire  dans  la  Revista  do  Instituto  Geograpliico 
e  historico  da  Bahia,  1903,  No.  29,  p.  115 — 119. 
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P.  Anastase  Marie  de  St.  Plie,  O.  Garni., 


Aventures  d’un  voyage  en  1861  dans  le  Yémen. 


Par  le  P.  Anastase  Marie  de  St.  Elie,  O.  Garni.,  Bagdad. 


Puisque  encore  de  notre  temps  le  Yémen  est  une  région  presque  fermée 
aux  recherches  scientifiques,  je  pense  qu’il  sera  agréable  aux  savants  euro¬ 
péens  d’avoir  le  récit  d’un  voyage  aventureux  fait  dans  ce  pays  inaccessible, 
déjà  l’an  1861.  Si  ce  voyage  n’a  pas  été  fait  par  un  savant  à  des  propos  scientifi¬ 
ques,  le  récit  ne  manque  pourtant  d’intéressants  détails. 


Khodja  Mikha  Youssif  An-Najjar  est  un  honnête  commerçant  de  Bagdad, 
syrien  catholique  d’origine;  amené  par  des  circonstances  particulières  qu’il 
serait  trop  long  de  raconter  ici,  il  s’était  fait  protestant  pour  quelque  temps. 
Depuis  lors,  il  est  retourné  à  la  religion  de  ses  pères  et  il  s’est  mis  en  rela¬ 
tions  plus  intimes  avec  nous.  Il  désirait  vivement  être  sous  la  direction  des 
missionnaires,  et  Rome  le  lui  a  accordé.  Aussi  avons-nous  maintenant  l’avantage 
de  jouir  de  son  intimité;  c’est  l’un  de  nos  meilleurs  et  plus  sincères  amis. 
Agé  de  60  ans,  mais  encore  vert  et  alerte,  Khodja  Mikha  (Mr.  Michel)  a  la 
physionomie  intelligente,  le  regard  vif,  quoique  doux,  le  geste  animé,  la  parole 
attrayante;  sa  conversation  fait  le  charme  de  nos  moments  de  loisir. 

Ayant  su  par  quelque  parole  indiscrète  qu’il  avait  fait  un  voyage  dans 
le  Yémen,  je  ne  pus  resister  au  désir  de  me  faire  raconter  les  aventures  de  ce 
voyage.  J’allai  donc  un  jour  le  trouver  et,  dans  l’intimité,  je  lui  manifestai 
mon  désir.  «C’est  vrai,  me  dit-il,  j'ai,  en  effet,  voyagé  dans  le  Yémen,  mais  ceci 
est  presque  un  secret.  Bien  peu  de  personnes  le  savent  à  Bagdad,  mais  pour 
vous  je  ne  puis  avoir  rien  de  caché,  je  vous  raconterai  donc  bien  volontiers  mes 
aventures.» 

Nous  convînmes  donc  de  nous  réunir  à  jours  fixes  à  nos  heures  de  loisir, 
et  l’histoire  de  cet  intéressant  voyage  fut  racontée  en  plusieurs  séances,  que 
nous  indiquerons  par  des  chapitres. 

Nous  passons  sous  silence  ce  qu’il  raconta  sur  sa  jeunesse  à  Bagdad,  et 
comment,  expulsé  par  la  peste,  il  se  réfugia  à  Bombay.  Ce  fut  là  qu’il  s’établit 
petit  marchand  et  qu’il  entra  en  relation  avec  le  ministre  écossais,  le 
Dr.  Woolson,  fondateur  et  directeur  d’un  grand  Collège,  le  Scotland’s  School, 
où  il  plaça  son  fils  pour  l’y  faire  élever  par  les  ministres  de  la  Free-Church. 
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Chapitre  I. 

Départ  pour  Aden.  Trafic  de  bibles  dans  cette  ville.  Projet  de  voyagea  Sanaa  (d,;.*»)  ctàMâreb(o  jU 
ville  de  la  reine  de  Saba).  —  Le  capitaine  Flevel.  —  Khodja  Mouça  ;  il  fait  tous  ses  efforts 
pour  me  détourner  de  mon  projet.  —  Un  sultan  rapace.  Khodja  Anesti. 

Il  y  avait  huit  mois  que  je  vivais  ainsi  à  Bombay,  lorsqu’un  jour  le  Dr.  Wool- 
son  vint  me  trouver  et  me  dit:  «Si  vous  vouliez,  je  pourrais  vous  procurer  une 
position  plus  lucrative  que  celle  que  vous  occupez,  et  en  même  temps,  vous 
me  rendriez  service  ainsi  qu’à  la  religion.  Je  fais  partie  d’un  comité  annexe 
de  la  Société  biblique  de  Londres.  Nous  cherchons  un  agent  pour  aller  vendre 
des  bibles  en  Arabie,  à  Sanaa.  Vous  connaissez  l’arabe,  j’ai  pensé  que  vous 
pourriez  faire  notre  affaire.»  J’aimais  les  aventures,  la  proposition  me  sourit. 
D’ailleurs,  comme  venait  de  me  le  dire  le  Dr.  Woolson,  la  position  devait  être 
bien  plus  avantageuse,  pécuniairement,  que  mon  petit  commerce. 

Je  m’embarquai  donc  pour  Aden,  après  avoir  confié  mon  fils  à  Mr.  Aiward, 
professeur  écossais  à  la  Scotland’s  School. 

A  Aden,  je  fus  bien  reçu  par  le  gouverneur,  Capitaine  Flevel,  et  par 
l’intermédiaire  d’un  juif  je  commençai  à  vendre  des  bibles  avec  l’Evangile,  en 
arabe  et  en  hébreu. 

Il  y  avait  un  mois  que  j’étais  à  Aden.  Il  fallait  songer  à  aller  répandre 
mes  bibles  ailleurs.  J’avais  promis  au  Dr.  Woolson  de  passer  jusqu’à  Sanâa, 
je  voulais  tenir  parole.  J’avais  fait  à  Aden  la  connaissance  d’un  autre  juif,  Khodja 
Mouça,  jouissant  d’une  grande  fortune,  et  qui  était  à  la  tête  de  l’entreprise 
du  service  des  voitures  publiques  du  port  d’Aden  à  la  ville.  Khodja  Mouça 
était  natif  de  Sanâa;  je  lui  parlai  de  mon  projet.  «Gardez-vous  d’entreprendre 
ce  voyage,  me  dit-il,  ce  serait  une  folie,  et  vous  n’en  reviendriez  pas  vivant; 
et  si  vous  ne  m’en  croyez  pas,  écoutez  ce  qui  m’est  arrivé  à  moi-même.»  Et 
il  me  raconta  comment,  natif  de  Sanâa,  et  étant  venu  habiter  Aden  dès  sa  jeunesse, 
il  eut  envie  de  revoir  son  pays.  Il  y  fut,  tout  allait  bien,  mais  au  retour 
il  fut  saisi  par  les  gens  d’un  sultan-cheïkh  de  la  contrée,  il  fut  mis  en  prison 
et  tourmenté  terriblement  jusqu’à  ce  qu’il  eut  donné  une  garantie  suffisante 
de  payer  1000  réaux1  comme  rançon. 

Telle  fut  l’histoire  de  Khodja  Mouça.  Mais  l’horreur  qu’elle  devait  naturelle¬ 
ment  m’inspirer  ne  fut  pas  capable  de  me  détourner  de  mon  projet. 

J’allai  trouver  le  capitaine  Flevel,  je  lui  exposai  mes  projets  de  voyage 
et  ma  mission  pour  Sanâa.  «Ce  que  vous  me  dites  est  chose  impossible,  me 
dit-il,  vous  serez  infailliblement  tué,  et  non  seulement  je  ne  puis  pas  vous 
accorder  protection  pour  un  pareil  voyage,  mais  mon  devoir  est  de  m’y  opposer 
formellement.  —  Mais  je  me  suis  engagé;  que  répondrai  je  aux  membres  de 
la  Société  biblique?  —  C’est  mon  affaire,  me  dit-il,  je  m’en  ciiarge,  j’écrirai  aux 
membres  du  comité  qu’il  m’a  été  impossible  de  vous  laisser  partir,  que  ce 
serait  votre  arrêt  de  mort.» 

Je  me  retirai  bien  désappointé  et  tout  pensif.  J’étais  triste,  je  restai 
ainsi  6  à  7  jours  sans  savoir  à  quoi  me  résoudre,  mais  conservant  toujours 
le  désir  et  l’espoir  d’effectuer  mon  voyage. 

1  Réal  à  Marie  Thérèse  d’Autriche,  pièce  très  répandue  et  seule  monnaie  ayant  cours 
pans  ce  pays,  ainsi  que  dans  l’Abyssinie. 
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P.  Anastase  Marie  de  St.  Elie,  O.  Garin. 


Il  y  avait  alors,  à  Aden,  un  Grec  nommé  Kliodja  Ancsti.  Il  était  venu 
d’Egypte,  comme  agent  d’une  compagnie  française  pour  le  commerce  des 
peaux  de  bœuf  et  des  cafés.  Il  vint  me  voir.  Je  lui  fis  part  de  mon  embarras. 
«11  y  a  ici,  me  dit-il,  un  homme  de  Sanâa.  Il  vient  d’arriver  de  son  pays  et 
il  y  retourne.  Si  vous  voulez  le  voir,  peut-être  pourra-t-il  vous  tirer  d’em¬ 
barras.»  II  l’envoya  chercher.  Mouhammed  ech-Cheïkh,  c’était  son  nom,  vint 
immédiatement. 

Quand  il  connut  mon  désir:  «Sans  doute,  me  dit-il,  si  vous  vouliez 
aller  à  Sanâa  habillé  à  l’europénne,  ou  même  à  l’orientale,  mais  avec  des  vête¬ 
ments  tant  soit  peu  recherchés,  il  y  aurait  pour  vous  le  plus  grand  danger.  Mais 
si  vous  voulez  suivre  mes  conseils  et  vous  habiller  en  pauvre  arabe,  le  danger 
ne  sera  pas  grand,  et  je  m’offre  moi-même  de  bon  cœur  à  vous  conduire.» 

Ces  paroles  m’ôtèrent  une  montagne  de  dessus  de  cœur:  «Quand  partez- 
vous?  dis-je.  —  Dans  3  jours.  —  Eh  bien!  immédiatement  je  veux  aller  avec 
vous  faire  mes  emplettes;  allons  acheter  un  costume  complet  d’Arabe.» 

Nous  sortîmes  en  effet.  J’achetai  un  dichdàcha,  sorte  de  longue  tunique, 
pour  30  sous,  une  calotte  noire  ( araktchin )  et  un  tchitaïa,  mouchoir  pour  servir 
de  turban,  pour  24  sous,  et  pour  compléter  le  costume,  une  chamla,  espèce 
de  couverture  qui  sert  de  manteau  pendant  le  jour,  et  de  lit  pendant  la  nuit. 
Elle  coûtait  3  fr.  Enfin,  j’achetai  une  paire  de  sandales  arabes  ( terrache ). 

Chapitre  II. 

D'Aden  à  Sanâa.  —  Aventures.  Vente  de  bibles,  le  juif,  les  100  réaux.  —  Le  brigand  sultan 
Saïd;  khouttat-el-Abbas.  —  Les  marchands  de  Sanâa  et  les  séïds.  —  Je  suis  victime  du  guet 
apens  contre  les  marchands  de  Sanâa.  Le  chamelier  Abdallah  et  son  fils. 

Le  jour  du  départ  étant  venu,  je  confiai  mes  effets  à  Khodja  Mouça. 
«Si  je  retourne,  lui  dis-je,  je  les  reprendrai;  si  je  meurs,  vous  les  livrerez 
au  gouverneur  d’Aden.»  Je  pris  4  caisses  de  bibles,  3  en  hébreu  et  1  en  arabe. 
Je  mis  aussi  dans  une  malle  des  provisions  de  bouche  pour  la  route,  riz, 
beurre,  etc.  et  je  fis  charger  le  tout  sur  deux  chameaux.  Pour  ne  pas  éveiller 
de  soupçons  et  pour  que  le  capitaine  Flevel  ne  sût  rien,  je  laissai  prendre  les 
devants  à  la  caravane  qui  partit  à  3  heures  après  midi;  et  vers  le  soir,  affublé 
de  mon  costume  arabe,  dichdacha  et  chamla  sur  le  dos,  araktchin  et  tchitaïa 
à  la  tête  et  les  sandales  aux  pieds,  les  jambes  nues  jusqu’au  mollet,  je  partis 
sans  bruit,  et  allai  rejoindre  la  caravane  au  lieu  convenu,  à  une  heure  de  la  ville. 
C’est  là  que  nous  devions  passer  la  nuit  pour  partir  le  lendemain  de  très- 
bonne  heure. 

J’y  trouvai  mon  guide,  Mouhammed  ech-Cheikh.  Il  avait  un  ane  chargé  de 
quelques  marchandises.  C’était  un  petit  commerçant,  allant  et  venant  de  Sanaa 
à  Aden,  faisant  l’importation  et  l’exportation  réciproque  de  produits  de  ces 
deux  pays. 

Notre  souper  consista  en  pain  sec.  Je  voulais  faire  cuire  du  riz,  selon 
l’habitude  orientale.  «Gardez-vous  en  bien,  me  dit  Mouhammed  ech-Cheïkh,  ici 
le  riz  n’est  que  pour  les  richards,  et  si  vous  avez  le  malheur  de  laisser  voir 
que  vous  possédez  quelques  cents,  vous  êtes  perdu;  vous  serez  trahi  par  les 
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gens  mêmes  de  la  caravane.»  Il  fallut  donc  se  résigner  à  emporter  le  riz 
intact  jusqu’à  Sanâa. 

Partis  de  bonne  heure,  le  lendemain  matin  nous  arrivâmes  après  10  heures 
de  marche  à  un  village  nommé  Lahedj,  limite  du  territoire  d’Aden.  Nous  nous 
arrêtâmes  pour  passer  la  nuit  dans  un  hanoût,  sorte  d’auberge  que  l’on  trouve 
à  chaque  étape.  Il  fallut  en  ce  lieu  changer  notre  chamelier,  car  les  tribus  ne 
permettent  pas  que  des  caravaniers  d’une  tribu  voisine  passent  sur  leur  terri¬ 
toire,  sans  leur  faire  payer  un  droit  de  passage;  il  faut  prendre  une  caravane 
de  la  tribu  dont  o.n  traverse  le  territoire. 

Le  2e  jour  après  Lahedj,  nous  commençâmes  à  entrer  dans  les  montagnes. 
Chaque  journée  était  de  10,  12,  15  heures  de.  route  qu’il  fallait  faire  à  pied; 
car  monter  sur  un  chameau,  c’était  s’exposer  à  passer  pour  un  personnage, 
et  par  conséquent  exciter  la  convoitise  des  voleurs.  C’était  d’ailleurs  en  février, 
et  dans  ces  montagnes  le  froid  était  assez  vif,  de  sorte  qu’avec  mes  vêtements 
arabes,  les  pieds  et  les  jambes  nus  jusqu’au  mollet,  il  ne  faisait  pas  bon 
cavalquer.  Nourri  de  pain  sec,  non  de  froment,  mais  de  millet  le  plus  sou¬ 
vent,  mes  forces  se  réparaient  mal,  et  les  premiers  jours  je  me  sentais  épuisé  de 
fatigue,  et  mes  jambes  enflaient. 

Mais  l’on  se  fait  à  tout,  et  le  corps  s’endurcit.  Au  bout  de  quelques 
jours,  l’enflure  des  jambes  disparut,  et  j’en  vins  à  soutenir  la  fatigue  aussi 
bien  que  mes  compagnons.  Il  est  vrai  que  de  temps  en  temps,  nous  trouvions 
un  peu  de  viande  pour  faire  passer  le  pain.  C’est  ce  qui  nous  arriva  le  4e  jour 
où  nous  rencontrâmes  une  tribu  arabe  nomade,  vivant  sous  des  tentes.  C’est 
la  seule  que  nous  ayons  rencontrée.  Les  autres  ont  des  maisons  agglomérées 
en  villages  plus  ou  moins  considérables.  Ils  cultivent  principalement  le  café. 
Celle-ci  était  une  tribu  de  bergers.  11  nous  vendirent  pour  quelques  paras  de 
bonne  viande,  qui  me  donna  une  nouvelle  vie. 

Le  8e  jour,  nous  étions  descendus  le  soir  dans  un  petit  village  tout  com¬ 
posé  de  séïds.  Nous  étions  au  hanoût  à  nous  reposer,  et  j’étais  couché  sur 
ma  chamia,  lorsque  je  vis  entrer  un  juif  (les  juifs  d’Orient  se  reconnaissent 
partout  avec  leurs  deux  longues  mèches  de  cheveux  pendant  au  devant  de 
chaque  oreille).  Je  dis  à  mon  chamelier:  «Abdallah,  c’est  un  juif,  n’est-ce 
pas?  prie -le  de  venir  me  parler,  j’ai  quelques  mots  secrets  à  lui  dire.» 
Le  juif  me  fit  répondre  qu’il  était  impossible  au  milieu  de  tout  ce  monde 
d’avoir  l’air  de  dire  quelques  mots  en  secret,  nous  éveillerions  des  soupçons; 
il  fallait  sortir  dehors,  où  nous  causerions  à  notre  aise.  Nous  sortîmes,  et 
lorsque  nous  fûmes  seuls,  le  juif  et  moi:  «J’ai  des  bibles  en  hébreu,  lui  dis-je, 
veux-tu  les  acheter?  —  Très  volontiers,  me  dit-il;  à  combien?  —  Un  réal  pièce. 
—  Accepté,  j’en  prends  un  100,  si  tu  les  as.  —  Je  les  ai.  —  Mais  impossible 
ici;  il  faut  que  tu  viennes  et  me  fasses  porter  les  bibles  chez  moi,  à  une  heure 
d’ici,  à  notre  village,  tout  composé  de  juifs.» 

Je  mis  mon  chamelier  dans  le  secret,  en  lui  promettant  un  bon  bakh- 
chiche;  il  chargea  sur  un  chameau  deux  caisses  contenant  chacune  50  bibles 
et  autant  d’évangiles,  et  nous  partîmes.  Je  pris  les  devants  avec  le  juif  ;  nous 
arrivâmes  au  village  bien  avant  le  chamelier.  Mon  juif  me  fit  entrer  dans  une 
maison  fort  basse;  il  fallut  se  baisser  pour  passer  la  porte.  Nous  entrâmes  dans 
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une  chambre,  puis  dans  une  autre  donnant  dans  la  première.  11  renvoya  tout  le 
monde,  même  sa  femme  et  ses  enfants,  et  resté  seul  avec  moi,  il  tira  d’un 
trou  masqué  par  une  brique  un  gros  sac  de  cuir.  Il  y  prend  lOOréaux  qu’il 

me  remet.  Le  chamelier  arrive  avec  les  caisses,  et  je  livre  à  mon  acheteur 

les  100  bibles  avec  100  évangiles  :  «Je  n’ai  pas  besoin  de  ça,  me  dit-il,  après 
avoir  ouvert  un  évangile,  et  en  le  jetant  avec  mépris.  —  C’est  la  condition; 
je  ne  peux  pas  vendre  les  bibles  sans  l’évangile,  au  reste,  c’est  gratis.  C’est 
par  dessus  le  marché.  —  Alors  j’accepte.» 

J’emportai  mes  100  réaux  sans  les  faire  voir  au  chamelier.  Retourné 
à  l’auberge,  j’attendis  que  tout  le  monde  fût  endormi,  et  alors  je  pliai  ces 
pièces  d’argent  avec  la  plus  grande  précaution,  dans  un  mouchoir  disposé  en 
forme  de  ceinture  ;  je  les  cousis  de  manière  à  ce  qu’elles  ne  fissent  pas  de 
bruit  en  se  choquant,  puis  je  ceignis  ce  mouchoir  à  nu  autour  des  reins,  et  je 
nouai  mon  caleçon  arabe  par  dessus.  J’entre  dans  tous  ces  détails,  parce  que 

ces  réaux  vont  jouer  un  rôle  dans  une  aventure  que  je  ne  vais  pas  tarder 

à  raconter.  Je  me  couchai  alors  et  j’essayai  de  dormir,  mais  je  demeurai  éveillé 
jusqu’au  matin.  Nous  partîmes  à  l’aube. 

Le  soir  de  ce  9'1  jour,  nous  descendîmes  dans  un  gros  village  de  80 
maisons  environ,  et  nous  logeâmes  dans  un  grand  caravansérail  plein  de 
monde.  Tous  ces  Arabes  avec  leurs  lances  me  regardaient  d’un  œil  curieux 
et  m’accablaient  de  questions:  d’où  je  venais,  où  j’allais,  quel  était  mon  but,  etc, 
etc.  Mon  guide  Mouhammed  ech-Cheïkh,  me  conseilla  de  garder  le  silence  et 
se  chargea  de  répondre  pour  moi:  j’étais  un  pauvre  derviche  n’ayant  d’autre 
occupation  que  de  prier,  de  servir  Dieu,  et  parcourir  le  monde,  en  vivant 
de  la  charité  publique,  que  je  payais  de  mes  prières.  .  .  Contrairement  à 
l’habitude,  nous  eûmes  dans  cet  auberge  du  confortable;  non  seulement  du 
pain  de  froment,  mais  encore  de  bonne  viande  et  des  fruits:  melons,  pa¬ 
stèques,  grenades,  le  tout  pour  quelques  paras,  que  l’on  appelle  Warf  (nombre) 
dans  le  pays.  Le  réal  vaut  quelques  cents,  comme  300  adads,  petite  monnaie 
de  cuivre.  Bien  entendu  que  c’était  Mouhammed  ech-Cheïkh  qui  payait 
pour  moi  ;  je  devais  paraître  ne  posséder  pas  même  un  adad. 

Le  10e  jour,  nous  étions  en  route  dès  l’aurore,  et  nous  marchions  tran¬ 
quillement  par  monts  et  par  vaux  dans  ce  pays  de  montagnes.  Fatigué,  je 
m’étais  laissé  aller  à  la  tentation,  et  j’étais  monté  sur  un  chameau.  J’y  étais 
depuis  quelques  minutes,  et  le  jour  commençait  à  paraître,  lorsque  j’aperçus 
sur  une  hauteur  qui  dominait  notre  route,  une  femme.  Nous  voyant,  elle  se 
mit  à  pousser  des  cris  et  à  gesticuler  vers  le  côté  opposé  de  la  montagne; 
elle  paraissait  appeler  quelqu’un. 

En  effet,  bientôt  nous  vîmes  accourir  vers  nous  un  homme  au 
regard  farouche,  aux  cheveux  tressés  en  mèches  flottantes,  le  sabre  au 
côté  et  la  lance  au  poing.  Il  vient  droit  à  moi  et  me  somme  de  descendre. 
Mes  compagnons,  au  lieu  de  venir  me  défendre,  continuaient  tranquillement 
leur  route  sans  avoir  l’air  de  se  préoccuper  de  moi.  Comme  cependant  je 
voyais  le  brigand  seul,  je  voulus  résister;  mais  il  me  menaça  de  sa  lance! 
et  sachant  d’ailleurs  que  de  pareils  hommes  ne  sont  jamais  seuls  et  que 
toute  sa  tribu  serait  bientôt  à  son  secours,  je  descendis. 
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«Que  t’a  rendu  si  hardi,  me  dit-il,  avec  fureur,  de  passer  sur  mes  terres, 
toi  étranger?  Et  toi,  cria-t-il  au  chamelier,  qui  t’a  permis  de  faire  passer  cet 
étranger  chez-moi?  Il  me  faut  100  réaux,  ajouta-t-il,  en  s’adressant  à  moi, 
ou  bien  je  t’amène  et  tu  es  condamné  à  la  prison  de  peau».  La  prison  de 
peau,  en  arabe  Al\  consiste  à  enfermer  le  patient  jusqu’au  cou  dans 

une  peau  de  bœuf  mouillée  et  bien  tirée.  On  lie  la  peau  autour  du  cou,  la  tête 
restant  libre,  et  prison  et  prisonnier  sont  exposés  au  soleil.  La  peau  en  se 
ratatinant,  étreint  le  pauvre  condamné,  le  serre  peu  à  peu  comme  un  étau, 
lui  arrête  la  respiration,  et  il  meurt  asphyxié,  la  face  gonflée  et  livide;  les 
yeux  lui  sortent  de  la  tête.  Je  connaissais  ce  genre  de  supplice. 

Je  dois  dire  que  je  n’ai  jamais  eu  peur,  ni  dans  cette  attaque,  ni  dans 
toutes  les  autres  que  je  vais  raconter.  Naturellement,  j’ étais  bien  un  peu  ému, 
il  y  avait  de  quoi,  mais  je. me  suis  toujours  possédé,  j’ai  gardé  mon  sang- 
froid,  et  il  y  avait  en  moi  comme  une  confiance  intime  que  je  sortirais  sain 
de  tout  danger. 

«Je  ne  suis  qu’un  pauvre  derviche,  dis-je  au  brigand.  (Ce  brigand,  je 
l’ai  su  après,  était  un  sultan  ou  chef  de  tribu;  il  s’appelait  sultan  Séïd.) 
«Alors,  viens  avec  moi,  me  dit-il,  et  il  commençait  à  m’entraîner.  Cepen¬ 
dant,  un  pauvre  séïd  de  la  caravane  revint  sur  ses  pas  pour  m’aider.  C’étaient 
Mouhammed  ech- Cheikh  et  mon  chamelier  qui  l’en  avaient  supplié.  Le 
séïd  se  jetta  aux  pieds  du  brigand  sultan  Séïd:  «Au  nom  de  Dieu,  et  au 
nom  de  mon  aïeul,  le  prophète  Mouhammed,  dit-il,  je  t’en  supplie,  laisse 
cet  étranger,  ne  lui  fais  aucun  mal.  Tu  n’y  peux  rien  gagner;  c’est  un  der¬ 
viche  vivant  d’aumônes».  L’autre  le  repoussait:  mais  le  bon  séïd  continuait 
à  lui  baiser  les  pieds,  à  supplier:  «Je  n’ai  qu’un  réal,  disait-il,  prends-le,  si 
j’en  avais  d’avantage,  je  te  le  donnerais  pour  ce  pauvre  derviche,  qui  est 
notre  compagnon  et  notre  ami.  Pour  mon  aïeul  le  prophète,  ne  veux-tu  pas 
te  montrer  miséricordieux?»  —  Après  avoir  longtemps  résisté:  «Enfin,  dit  le 
sultan,  puisque  tu  me  supplies  au  nom  du  Prophète,  et  que  tu  m’assures 
que  cet  homme  n’a  rien,  donne-moi  le  réal,  et  jure  dans  le  khouttat-el-Abbâs 
que  réellement,  il  ne  possède  rien. 

Alors  le  séïd  avec  le  poignard  qu’il  portait  à  sa  ceinture,  trace  autour 
de  lui  un  cercle  —  c’est  le  khouttat  —  et  jure  au  nom  d’Abbas  que  je  ne  pos¬ 
sède  rien.  Serment  terrible  et  inviolable:  le  sultan  parfaitement  convaincu 
emporta  le  réal  et  me  laissa  aller. 

Ayant  rejoint  la  caravane,  je  n’eus  rien  de  plus  pressé  que  de  faire  des 
reproches  à  Mouhammed  ech-Cheikh  et  au  chamelier  de  m’avoir  ainsi  abandonné. 
«Que  pouvions-nous  faire?  dirent-ils,  c’est  un  sultan:  nous  nous  serions  com¬ 
promis  et  ne  t’aurions  pas  sauvé.  Ce  que  nous  avons  pu  faire,  nous  l’avons 
fait,  nous  t’avons  envoyé  ce  séïd.» 

Je  voulus  montrer  ma  reconnaissance  au  séïd.  J’empruntai  deux  réaux 
à  Mouhammed  et  voulus  les  donner  à  mon  sauveur.  Mais  il  refusa  avec  une 
sorte  d’indignation:  «Oh!  non,  impossible,  me  dit-il:  recevoir  une  récom¬ 
pense  pour  un  service  rendu  pour  Dieu,  jamais!  —  Cependant,  ajouta-t-il, 
comme  je  suis  dans  le  besoin,  je  consens  à  prendre  le  réal  que  j’ai  donné.» 
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Le  soir,  nous  arrivâmes  à  notre  avant-dernière  étape,  et  à  la  limite  du 
territoire  de  Sanaa.  Là,  il  fallut  changer  les  chameliers;  mon  nouveau  chamelier 
s’appelait  Abdallah.  Au  hanoût,  où  nous  descendîmes,  nous  trouvâmes  six 
marchands  de  Sanâa,  où  ils  retournaient  avec  leurs  marchandises:  toile, 
indiennes,  mouchoirs,  etc.  etc.  le  tout  porté  à  dos  d’ânes. 

Nous  nous  couchâmes  pour  partir  le  lendemain  de  bonne  heure.  J’étais 
fatigué,  je  dormis  d’un  sommeil  de  plomb  qui  se  prolongea  jusqu’après  le 
lever  du  soleil.  En  m’éveillant,  quel  ne  fut  pas  mon  étonnement  et  mon  em¬ 
barras  en  me  trouvant  seul  !  «Où  sont  les  autres?  dis-je  au  maître  du  hanoût. 

Oh  !  ils  sont  loin,  me  dit-il,  ils  sont  partis  bien  avant  le  jour.  —  Alors  que 
vais-je  devenir  tout  seul?  —  Ne  vous  effrayez  pas;  votre  chamelier  Abdallah  est 
resté;  c’est  un  brave  homme,  il  vous  conduira  sûrement.  11  ne  vous  reste 
plus  que  deux  étapes.» 

Abdallah  entre  en  ce  moment:  «Eh  bien!  où  est  la  caravane?  —  Elle 
est  partie,  mais  je  suis  avec  toi.  —  Et  tu  me  promets  de  me  conduire  à 
Sanâa?  —  Compte  sur  moi.  —  C’est  sous  ta  figure  que  je  vais  (c.-à-d.  c’est 
sous  ta  protection  que  je  me  mets  ou  plutôt,  sous  ton  nom,  sous  ta  considération). 

«Sous  ma  figure:  sois  tranquille;  si  je  ne  meurs  pas,  tu  arriveras  sûre¬ 
ment.  Je  me  ferais  tuer  mille  fois  plutôt  que  de  te  laisser  maltraiter.» 

Nous  partîmes  donc  tous  les  trois,  lui,  son  fils  âgé  de  quinze  ans,  et 
moi,  avec  deux  chameaux.  Nous  avions  une  haute  montagne  à  gravir.  «Tu 
vois,  me  dit  Abdallah,  le  chemin  des  chameaux  serpente  sur  le  flanc  de  la 
montagne,  il  est  très  long.  Prends  ce  sentier  plus  direct;  il  est  escarpé, 
mais  il  te  mènera  plus  vite  au  sommet  de  la  montagne.  Là,  tu  rencontreras 
le  chemin  des  chameaux,  tu  m’y  attendras.»  Je  pris  ce  sentier  très  escarpé,  je 
marchai  pendant  deux  heures  tout  seul.  Enfin  j’arrive  au  sommet;  mais  que 
vois-je?  une  vingtaine  d’individus  armés  de  fusils  à  mèche,  de  lances  et  de 
sabres.  Ils  étaient  assis;  ils  se  levèrent  en  me  voyant  et  vinrent  à  moi.  L’un 
d’eux  me  saisit  par  le  bras:  «Qui  es-tu  et  où  vas-tu?  me  dit-il.  —  Je  suis  un 
pauvre  derviche,  je  vais  à  Sanâa.  — ;  Tu  mens,  tu  es  un  espion  venu  pour 
explorer  nos  terres  dans  quelque  mauvais  but.  —  Je  vous  jure  que  je  ne 
suis  pas  un  espion,  je  suis  un  derviche.  —  Eh  bien!  nous  voulons  bien  ne  pas 
te  faire  de  mal,  mais  à  une  condition;  c’est  que  tu  nous  diras  où  sont  les 
marchands  qui  étaient  au  hanoût  avec  toi  cette  nuit.  —  Je  n’en  sais  rien; 
je  suis  étranger;  ils  sont  partis  avant  que  je  me  fusse  éveillé  de  mon  som¬ 
meil  ce  matin.  —  Tu  le  sais  bien,  et  tu  le  diras  ou  tu  le  paieras  de  ta  vie.  —  Je 
vous  jure  que  je  n’en  sais  rien.  —  Ah!  tu  ne  veux  pas  le  dire.  .  .  .»  Ils  com¬ 
mencèrent  alors  à  me  tirailler  et  à  me  maltraiter.  «Tu  paieras  500  réaux, 
ou  tu  seras  bâtonné  jusqu’à  la  mort.  —  Je  ne  suis  qu’un  pauvre  derviche.» 
Parole  perdue:  ils  se  mirent  à  me  dépouiller:  l’un  prit  mon  araktchin  et 
tchitaïa,  un  autre  ma  chamla;  puis  ils  commencèrent  à  m’enlever  ma  dich- 
dacha.  Ils  m’avaient  ôté  les  manches  et  l’avaient  fait  descendre  à  la  ceinture; 
ils  s’apprêtaient  à  la  déchirer  par  devant  pour  m’enlever  ensuite  le  caleçon. 

J’avais  ma  ceinture  de  réaux  autour  des  reins,  sous  le  caleçon.  S’ils 
étaient  arrivés  à  la  découvrir,  c’en  était  fait  de  moi.  .  .  Mais  il  paraît  bien 
que  la  Providence  veillait  sur  moi.  Au  moment  où  ils  allaient  achever  de  me 
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dépouiller  de  ma  tunique,  voilà  que  le  fils  du  chamelier  Abdallah  débouche 
du  sentier  et  se  montre  sur  la  hauteur;  il  pousse  de  grands  cris  en  s’élan¬ 
çant  pour  me  délivrer:  «Celui-ci  est  venu  sous  le  visage  de  mon  père, 
s’écrie-t-il,  et  il  fait  des  efforts  pour  me  faire  relâcher.  Mais  les  autres  ne 
voulant  pas  céder,  il  se  met  à  appeler  son  père  à  grands  cris.  Celui-ci  arrive, 
il  accourt  et  menace  les  assaillants. 

Ces  gens  étaient  des  séïds  d’un  village  voisin,  et  Abdallah  était  aussi 
d’un  village  des  environs,  mais  plus  nombreux  que  celui  des  séïds.  Abdallah 
les  menaça  donc  d’attrouper  son  village,  s’ils  ne  me  lâchaient  pas.  Ils  me 
laissèrent  alors.  Abdallah  prit  par  la  main  le  chef  de  la  bande  et  le  mena  à 
l’écart.  Après  quelques  minutes,  ils  revinrent;  Abdallah  traça  sur  le  sol 
le  khouttat-el-Abbas,  et,  se  renfermant  dans  ce  cercle,  il  jura  par  Abbas  que 
je  n’étais  qu’un  pauvre  derviche  et  que  je  n’avais  rien.  Le  chef  fit  de  même, 
il  jura  aussi  que  je  ne  possédais  rien.  Après  quoi,  il  me  fit  rendre  ma 
coiffure,  ma  chamla  et  tout  ce  qu’on  m’avait  pris. 

Cette  aventure  ainsi  terminée,  il  fallut  reprendre  notre  chemin,  et 

Abdallah  me  montra  encore  un  sentier  que  je  devais  suivre  seul,  tandis  que 
lui  et  son  fils  suivraient  la  route  des  chameaux.  Comme  je  ne  me  montrais 
pas  rassuré,  ne  voulant  plus  m’exposer  à  de  telles  rencontres  :  «Ne  crains 

rien,  me  dit-il,  ce  sentier  est  très  sûr;  nous  nous  retrouverons  là  bas,  au 

prochain  hanoût;  c’est  tout  près.»  Je  me  laissai  faire  et  pris  le  sentier. 

A  quelque  distance  de  là,  au  détour  du  sentier,  je  rencontre  deux  séïds, 
armés  aussi  de  leurs  fusils,  c’étaient  les  compagnons  des  autres;  ils  avaient 
été  postés  là  pour  guêter  au  passage  ceux  des  marchands  de  Sanâa  qui 
auraient  échappé  à  l’attaque  de  leurs  vingt  compagnons.  Ils  avaient  entendu 
la  scène  de  la  hauteur  '  où  ils  étaient:  «Comment  as-tu  pu  te  sauver  des 

mains  des  autres?  me  dirent-ils.  —  Dieu  est  grand,  c’est  lui  qui  m’a  sauvé. 
—  Que  Dieu  donc  t’accompagne;  voici  ton  sentier  à  gauche.»  Je  suivis 
ce  sentier. 

Après  une  demi-heure  de  marche,  j’entendis  assez  loin  à  ma  gauche 
un  grand  bruit,  comme  des  gens  qui  se  disputaient,  et  les  échos  des  mon¬ 
tagnes  répercutaient  ces  bruits.  Je  continuai  ma  marche  sans  savoir  ce  que 
c’était;  je  le  sus  après. 

Une  heure  et  demie  encore,  et  j’arrivai  en  vue  d’un  petit  village  de 
cinq  ou  six  maisons,  situé  sur  le  haut  d’une  colline.  Là,  tout  au  haut,  je  vis 
un  homme  qui  m’appelait:  «Arrive,  arrive,  c’est  ici  que  nous  arrêtons;  viens!»  Je 
montai:  il  me  fit  entrer  dans  le  hanoût.  C’était  un  homme  de  notre  caravane, 
le  matin  encore  dormant.  Ils  étaient  là  quatre  de  notre  caravane,  avec  une  quin¬ 
zaine  de  chameaux.  «Dieu  soit  loué,  me  dit  cet  homme,  de  t’avoir  retrouvé  sain 
et  sauf.  Maintenant,  tu  peux  être  tranquille,  nous  passerons  ici  la  nuit,  et 
demain  nous  serons  à  Sanâa.  En  attendant,  il  faut  prendre  quelque  chose.  Tu  dois 
avoir  besoin  du  manger:  hé!  le  maître  (l’hôtelier),  portez  de  la  viande  pour  le 
derviche,  c’est  moi  qui  paie.  —  Je  n’ai  pas  grande  envie  de  manger,  lui  dis-je; 
mais  dites-moi  donc,  pourquoi  m’avez-vous  tous  abandonné  et  m’avez-vous 
laissé  seul  ce  matin?  —  Ah!  c’est  toute  une  histoire,  me  dit-il,  en  attendant, 
mange,  et  je  vais  tout  te  raconter.»  On  porta  de  la  viande  et  du  bouillon 
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avec  du  pain;  mais  j’étais  harassé  de  fatigue  et  d’émotions,  j’ avais  la  bouche 
amère,  je  ne  pus  pas  manger. 

Mon  compagnon  commença  ainsi  son  récit:  «Deux  séïds  du  même  village 
de  ceux  qui  vous  ont  attaqué  ont  été  mis  en  prison  et  sont  enfermés  à 
Sanaa  jusqu’à  présent.  Leurs  compatriotes  cherchaient  une  occasion  de  les 
délivrer.  Ayant  appris  que  des  marchands  de  Sanaa  se  trouvaient  au  hanoût, 
où  nous  étions  ce  matin,  ils  sont  allés  se  poster  à  l’endroit  où  vous  les 
avez  rencontrés  pour  s’emparer  des  marchands  et  les  retenir  comme  otages, 
afin  de  forcer  l’autorité  de  Sanaa  à  relâcher  les  deux  prisonniers.  Or,  la  nuit 
dernière,  un  homme  est  venu  avertir  secrètement  les  marchands.  Voilà  pour¬ 
quoi  ils  sont  partis  précipitamment  et  ont  pris  un  chemin  détourné  pour 
éviter  leurs  ennemis.  Mais  ceux-ci,  après  vous  avoir  relâché,  sont  partis  à 
leur  poursuite.  Il  les  ont  atteints  et  fait  prisonniers.  Ce  bruit  de  voix  que 
vous  avez  entendu  sur  votre  route,  c’était  la  dispute  des  marchands  avec  les 
séïds.  Les  marchands  ont  été  chargés  de  chaînes  de  fer  et  menés  au  village 
des  séïds.  Votre  guide  Mouhammed  ech-Cheikh  est  avec  eux.  Mais  ne  craignez 
rien,  il  ne  leur  sera  fait  aucun  mal;  ils  seront  délivrés  quand  les  deux  séïds 
prisonniers  à  Sanâa  seront  mis  en  liberté.»  Tel  fut  le  récit  de  cet  homme, 
qui  me  tranquillisa  beaucoup. 

Au  bout  de  trois  heures,  Abdallah,  mon  chamelier,  arriva  avec  son  fils 

et  les  deux  chameaux  portant  mes  effets.  Il  fit  préparer  un  souper.  Je  pus 

manger  un  peu  alors  et  je  m’endormis. 

Enfin  à  4  heures  après-midi,  arrivés  sur  une  hauteur,  Sanâa  s’offrit  à  nos 
yeux.  C’est  une  assez  grande  ville,  formant  un  carré  long,  de  2  kilomètres 

et  V 2,  sur  un  de  large  environ.  Elle  est  assise  au  milieu  d’une  plaine  déserte 

et  entourée  de  murailles  fortifiées,  avec  des  portes  fortifiées  aussi.  Aucun  cours 
d’eau  grand  ou  petit  ne  se  montre  aux  environs. 

Nous  descendîmes  la  montagne  et  avant  le  coucher  du  soleil,  nous  étions 
à  Sanâa. 

Chapitre  111. 

Sanâa.  —  Intérieur  de  la  maison  de  Mouhammed  ech-Cheïkh.  -  Nouveaux  dangers,  nouvelles 
tribulations.  —  Le  premier  consul  de  la  république  de  Sanâa  entrevu.  -  -  Les  tribulations  cessent. 

Nous  entrâmes  à  Sanâa  par  une  grande  porte  surmontée  d’une  tour,  et 
gardée  par  des  soldats.  De  grandes  et  belles  maisons  s’offrent  à  la  vue,  à  2 
ou  3  étages,  bâties  en  pierres,  reliées  à  chaux,  maisons  toutes  carrées  et  séparées 
les  unes  des  autres  de  chaque  côté  par  des  ruelles  de  3  à  4  mètres;  tandis- 
que  la  rue  principale  que  longe  la  façade  est  large  et  belle.  Chaque  maison 
a  un  vestibule  qui  ressort  au  devant  de  l’entrée. 

Abdallah  me  conduisit  à  une  maison  d’assez  belle  apparence  et  grande, 
c’était  la  maison  de  Mouhammed  ech-Cheïkh.  Nous  frappons  à  la  porte  du  vesti¬ 
bule,  on  regarde  du  1er  étage,  et  la  porte  s’ouvre  à  l’aide  d’un  ressort  mû  par  un 
cordon.  Nous  entrons  et  l’on  vient  nous  recevoir  dans  le  vaste  corridor  qui  suit 
le  vestibule;  c’était  la  femme  de  Mouhammed  ech-Cheïkh  et  son  fils  Mouham¬ 
med,  jeune  homme  d’une  trentaine  d’années,  qu’elle  a  eu  d’un  autre  mari  que 
Mouhammed  ech-Cheïkh.  Abdallah  me  présente  comme  un  hôte  de  Mouhammed 
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ech-Cheïkh  ;  on  me  reçoit  avec  beaucoup  d’amabilité,  on  me  donne  pour  mes 
effets  une  chambre  dont  on  me  remet  la  clef,  et  l’on  me  conduit  dans  le 
divan  ou  salle  de  réception.  C’était  une  grande  et  belle  salle,  meublée  à  l’orien¬ 
tale,  c’est-à-dire  sans  chaises  ni  tables,  mais  avec  de  beaux  tapis  persans  et 
tout  autour  de  riches  coussins  de  velours  pour  s’asseoir,  ou  plutôt  pour  s’étendre. 
Une  sorte  de  balcon  fermé  par  des  vitres  donnait  sur  un  joli  petit  jardin  rempli 
d’arbres  et  de  verdure.  Chaque  maison  un  peu  considérable  a  ainsi  son  jardin 
intérieur.  Il  n’y  a  pas  de  harem  comme  dans  les  maisons  de  la  Turquie.  Les 
femmes  habitent  les  mêmes  appartements  que  les  hommes,  comme  en  Europe, 
et  elles  ne  se  voilent  pas  le  visage.  La  femme  de  Mouhammed,  comme  je 
l’ai  déjà  dit,  faisait  tous  ses  efforts  pour  me  faire  un  accueil  aimable;  mais 
le  chagrin  se  voyait  sur  sa  figure.  Une  lettre  des  marchands  attaqués  par  les 
séïds  était  arrivée  à  Sanâa,  annonçant  leur  captivité.  Quand  je  fus  installé 
dans  le  divan,  elle  vint  me  trouver  toute  en  pleurs,  me  demandant  des  nou¬ 
velles  de  son  mari.  «Où  l’avez-vous  laissé?  Qui  sait  ce  qui  va  lui  arriver? 
Ne  croyez-vous  pas  qu’il  soit  en  danger?»  Nous  la  rassurâmes  et  la  consolâmes, 
Abdallah  et  moi  :  «Il  n’y  avait  pas  le  moindre  danger,  il  serait  bientôt  rendu 
à  la  liberté,  aussitôt  que  l’affaire  des  séïds  serait  terminée,  elle  ne  tarderait  pas 
à  le  revoir  .  .  .  .»  Elle  se  consola  un  peu  en  voyant  notre  air  calme  et 
rassuré. 

Bientôt  on  apporte  un  grand  plateau  de  cuivre  que  l’on  place  par  terre 
au  milieu  du  divan;  sur  le  plateau  un  réchaud  allumé,  et  sur  le  réchaud  la 
cafetière  traditionelle.  En  attendant  que  l’eau  bouille,  on  me  sert  le  temtona, 
ou  goûter,  consistant  en  galettes  enduites  de  beurre.  Après  la  galette,  il  fallut 
prendre  le  café.  C’est  un  café  particulier  à  ce  pays;  ils  l’appellent  le  benn.  Il 
se  fait  non  avec  la  graine  du  café,  mais  avec  la  peau  ou  péricarpe  qui  en¬ 
veloppe  la  graine.  Ce  benn  est  particulier  à  Sanâa.  A  Mareb  et  dans  le  reste 
du  Yémen  on  boit  du  café  véritable.  Le  benn  se  prend  sans  sucre,  et  a  ainsi 
un  goût  et  un  arôme  délicieux;  il  excite  légèrement  et  réveille  les  sens 
à  l’égal  du  café. 

Après  le  café  ce  fut  le  tour  du  bedâa  L-v>,  espèce  de  pipe  consistant 
en  un  flaçon  de  zinc  rempli  d’eau,  à  travers  lequel  on  aspire  la  fumée  du  tabac, 
à  l’aide  d’un  long  tube  de  caoutchouc  appelé  marpitch. 

Après  ce  repas,  je  me  reposai  jusqu’au  soir,  causant  avec  la  famille,  tâ¬ 
chant  de  les  consoler,  louant  Mouhammed  ech-Cheïkh,  vantant  les  soins  qu’il 
avait  eus  pour  moi  durant  le  voyage. 

Le  soir  magnifique  souper,  composé  de  bonne  viande  et  de  quelques 
friandises  ou  douceurs  du  pays.  Après  le  souper,  le  benn,  et  le  bedâa.  On 
s’aperçut  que  j’avais  sommeil.  On  me  porta  un  bon  matelas  et  une  épaisse 
couverture,  que  l’on  étendit  sur  le  sol.  La  femme  se  retira;  le  fils  entra  dans 
une  chambre  à  côté  pour  être  à  mon  service  la  nuit.  Je  me  couchai  et  dormis 
d’un  profond  sommeil  jusqu’au  grand  jour. 

Les  jours  suivants  se  passèrent  de  la  même  manière,  et  nous  attendions 
tous  le  chef  de  la  maison  avec  impatience  et  tant  soit  peu  d’anxiété.  Les 
autorités  cependant  ne  consentaient  pas  à  relâcher  les  deux  séïds  prisonniers. 
Mais  les  parents  des  six  marchands  et  le  fils  Mouhammed  firent  tant  d’instance 
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qu’enfin  ils  arrachèrent  ce  consentement.  Les  séïds  retournèrent  dans  leur 
village,  et  les  marchands  avec  Mouhammed  ech-Cheïkh  furent  libres. 

C’est  au  bout  de  quatre  jours  que  celui-ci  nous  arriva.  Grande  fut  la 
joie  dans  la  famille,  et  j’étais  aussi  joyeux  qu’eux.  Quant  à  Mouhammed  ech- 
Cheïkh,  il  eut  peut-être  plus  de  plaisir  à  me  revoir  qu’à  revoir  sa  femme. 

Le  lendemain  matin  commencèrent  les  visites  des  amis  de  la  maison. 
Ils  venaient  souhaiter  la  bienvenue  à  Mouhammed,  et  le  féliciter  d’être  sorti 
à  bon  marché  du  mauvais  pas.  La  curiosité  aussi  de  voir  son  hôte  le  derviche 
attirait  des  visites  plus  nombreuses.  Une  douzaine  de  gros  bonnets  arrivèrent 
chacun  partant  son  bedâa  et  son  paquet  de  gat,  qu’ils  offrirent  à  Mouhammed. 
Le  gat  est  une  plante  excitante,  analogue  au  thé.  Ce  sont  les  extrémités  des 
jeunes  branches  que  l’on  cueille  et  que  l’on  lie  en  paquets.  On  mastique  les 
feuilles  de  ces  petites  branches  vertes  et  elles  produisent  le  même  effet  que 
le  café  ou  le  thé.  Dans  les  visites  solennelles,  chaque  visiteur  porte  un  paquet 
de  gat  et  le  présente  au  chef  de  la  maison,  qui  les  distribue  peu  à  peu.  Chacun 
alors  à  demi  couché  sur  les  coussins,  mastique  son  gat  tout  en  causant.  Puis 
on  allume  les  bedâa,  on  fume  et  la  conversation  continue. 

Les  visiteurs  de  Mouhammed  ech-Cheïkh  me  témoignaient  beaucoup  d’in¬ 
térêt.  Quand  ils  surent  que  j’étais  un  derviche,  un  serviteur  de  Dieu,  ce  fut  une 
sorte  de  vénération.  L’un  d’eux  surtout,  un  jeune  homme  de  30  à  31  ans, 
nommé  Hadji  Abdallah,  à  la  physionomie  ouverte,  à  l’air  affable  et  prévenant, 
se  lia  tout  de  suite  de  sympathie  avec  moi.  Il  se  plaça  à  mon  côté,  et  me 
donnait  tous  les  témoignages  de  l’amitié. 

Midi  arriva  et  ces  amis  étaient  encore  avec  nous.  On  nous  porta  le  dîner 
à  Mouhammed  et  à  moi,  et  nous  dinâmes  en  leur  présence.  Le  lendemain  les 
mêmes  visites  se  renouvelèrent  et  avec  les  mêmes  cérémonies,  mais  la  suite 
n’en  fut  pas  aussi  gaie  que  la  veille. 

Nous  étions  étendus  causant  et  fumant  nos  bedâa ,  lorsque  deux  soldats 
avec  leurs  fusils  entrent  dans  la  maison,  et  se  présentent  à  la  porte  du  divan 
où  nous  étions  réunis.  Mouhammed  ech-Cheïkh  se  lève  pour  leur  parler  à  la 
porte.  11  revient  tout  pâle  et  tout  bouleversé:  «Qu’est-ce?  qu’y  a-t-il?»  11 
répondit  à  demi-voix  et  de  manière  que  nous  ne  pûmes  pas  comprendre  moi 
ni  Hadji  Abdallah  qui  causait  avec  moi.  Mais  il  y  eut  un  chuchotement  dans 
l’assemblée,  et  je  ne  pus  pas  savoir  de  quoi  il  s’agissait.  Alors  mon  ami 
Hadji  Abdallah  se  lève  et  va  parler  aux  soldats  avec  lesquels  il  s’entretient 
quelque  temps  avec  animation.  Enfin  ceux-ci  partent,  et  Hadji  Abdallah  rentre 
en  manifestant  son  mécontentement  par  ces  paroles:  «Faut-il  qu’il  y  ait  des 
gens  qui  ne  craignent  pas  Dieu  pour  faire  de  pareilles  choses!»  Mais  ni  lui 
ni  personne  ne  voulait  me  dire  de  quoi  il  s’agissait;  seulement  je  voyais  les 
visages  tout  assombris  et  attristés. 

Cependant  la  conversation  s’engagea  sur  d’autres  sujets,  mais  pas  gaie 
et  animée  comme  auparavant. 

Elle  se  continuait  encore  lorsque  une  petite  heure  après  les  mêmes  deux 
soldats  en  armes  se  présentèrent.  Cette  fois  on  ne  put  plus  me  laisser  dans 
l’ignorance;  c’était  le  gouverneur  qui  m’envoyait  quérir.  .le  dis  gouverneur  et 
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non  sultan;  je  devrais  dire  premier  consul;  il  avait  des  soupçons  sur  mon 
compte,  on  lui  avait  fait  un  rapport,  il  voulait  m’interroger. 

La  première  fois  Hadji  Abdallah  avait  pu  persuader  aux  soldats  de  s’en 
retourner  pour  assurer  au  gouverneur  que  j’étais  un  brave  homme  sans  re¬ 
proches,  exempt  de  tout  soupçon,  et  que  lui  répondait  de  moi.  Mais  le 
gouverneur  n’avait  pas  été  persuadé,  il  envoyait  de  nouveau  les  soldats,  et 
cette  fois  il  n’y  avait  qu’à  obéir. 

Mouhammed  ech-Cheïkh  était  consterné  et  pâle  comme  un  mort.  Hadji 
Abdallah  était  fort  irrité:  «J’irai  moi-même  avec  lui,  disait-il,  vraiment,  il  y  a  des 
gens  qui  n’ont  pas  la  crainte  de  Dieu,  ils  ont  fait  de  faux  rapports  au  gouver¬ 
neur,  contre  ce  pauvre  et  honnête  derviche,  contre  l’hôte  de  Mouhammed  ech- 
Cheïkh.  —  Non,  disait  Mouhammed  à  son  tour,  c’est  à  moi  d’aller  accom¬ 
pagner  mon  hôte  et  de  le  défendre.» 

En  attendant  tout  cela:  «Pourquoi  êtes-vous  inquiets?  dis-je,  non,  jene 
veux  pas  que  personne  vienne  avec  moi;  c’est  mon  affaire  à  moi  seul;  j’irai 
chez  le  gouverneur,  et  j’irai  seul,  que  peut-il  me  faire?»  Alors  Hadji  Abdallah 
sortit  d’un  air  empressé.  J’ai  appris  depuis  qu’il  était  allé  agir  en  ma  faveur, 
en  faisant  parler  au  gouverneur  par  des  personnages  haut  placés. 

«Laissez-moi  faire,  disais-je  à  Mouhammed  ech-Cheïkh,  soyez  sans  inquié¬ 
tude  et  aussi  tranquille  que  moi  ;  laissez-moi  aller  seul.  —  Comment  puis-je  vous 
laisser  seul?  Vous  êtes  venu  sous  ma  figure;  s’il  vous  arrive  quelque  chose, 
que  deviendrai-je,  comment  pourrai-je  retourner  à  Aden  et  me  représenter  chez 
Khodja  Anesti!  —  Ne  craignez  donc  pas,  lui  dis-je,  Dieu  existe;  donnez-moi 
seulement  votre  beau-fils  Mouhammed  pour  montrer  le  chemin,  et  à  la  garde 
de  Dieu,  sa  Providence  s’étend  à  tout;  soyez  confiant.» 

Comme  je  ne  voulais  pas  traverser  les  rues  accompagné  des  soldats: 
«Allez  vous  en,  leur  dis-je,  et  je  vous  suis;  dites  au  gouverneur  que  je  viens.  — 
Mais  n’y  manquez  pas  au  moins.  —  Soyez  tranquilles»,  et  ils  s’en  allèrent. 

Pour  expliquer  l’inquiétude  et  la  terreur  de  mes  amis  il  faut  savoir  que 
le  pays  plusieurs  années  auparavant,  avait  été  soumis  par  les  troupes  turques. 
Mais  les  habitants  de  Sanaa,  jaloux  de  leur  indépendance,  avaient  massacré 
la  garnison  turque,  et  s’étaient  soustraits  au  joug.  Depuis  lors,  ils  défendaient 
rigoureusement  l’entrée  de  leurs  terres  à  tout  étranger.  Ils  craignaient  quelque 
surprise;  ils  craignaient  que  l’étranger  ne  fût  un  espion  envoyé  par  les  Turcs; 
et  à  moins  que  le  voyageur  ne  fût  un  pauvre  derviche  mendiant  comme  moi, 
il  était  infailliblement  mis  à  mort.  Chemin  faisant,  Mouhammed,  mon  guide, 
manifestait  toute  son  inquiétude.  «Pourquoi  crains-tu?  dis-je,  Dieu  est  grand.  — 
Ah!  vous  ne  savez  pas  connue  l’arbitraire  tout  ce  qu’il  y  a  à  craindre.»  Mais 
pour  moi,  j’étais  réellement  sans  la  moindre  inquiétude.  A  Bombay,  avant  de 
partir,  connaissant  les  habitudes  des  Arabes,  sachant  qu’ils  aiment  les  présents, 
j’avais  eu  soin  de  me  munir  des  divers  objets  qui  peuvent  leur  faire  le  plus 
de  plaisir:  des  parfums,  des  flacons  d’essence  de  rose,  du  bois  de  sandal,  très- 
estimé  et  très -cher  en  Arabie,  des  bracelets  et  des  colliers  de  corail,  des 
canifs,  etc.  etc.  J’avais  eu  soin  de  les  prendre  en  partant  d’Aden. 

J’ouvris  la  chambre  où  étaient  renformés  mes  effets  et  dont  j’avais  la 
clef;  je  pris  un  flacon  d’essence  de  rose,  du  bois  de  sandal,  un  bon  canif 
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à  deux  lames,  fabrique  Rodgers  et  Sons  de  Chefficld,  deux  bracelets  de  corail 
et  un  joli  miroir.  J’enveloppai  le  tout  dans  un  joli  petit  foulard  aux  couleurs 
bien  vives.  Je  mis  le  petit  paquet  dans  mon  sein,  et  je  partis  accompagné 
de  Mouhamrned  fils,  laissant  dans  la  désolation  sa  famille  et  ses  amis. 

Nous  traversons  les  rues,  nous  arrivons  bientôt  en  face  d’une  grande  et 
belle  maison,  à  quatre  étages,  solidement  bâtie,  avec  revêtement  de  marbre  sur 
toute  la  façade.  Nous  frappons,  la  porte  s’ouvre;  nous  entrons  dans  un  vaste 
corridor  aux  murs  également  plaqués  de  beau  marbre:  solitude  et  silence  ab¬ 
solu.  Au  bout  du  corridor,  nous  montons  un  escalier  et  arrivons  dans  le  cor¬ 
ridor  du  lrr  étage,  superposé  au  lre  corridor.  Nous  montons  au  2d  et  au  fond 
du  3'  corridor  superposé  aux  deux  autres,  nous  sommes  en  face  de  la  porte 
du  divan  du  gouverneur.  Nous  entrons.  Il  est  seul,  assis  sur  l’estrade  qui  fait 
le  tour  de  la  pièce  recouverte  de  riches  tapisseries,  son  coude  est  appuyé  sur 
les  fenêtres  qui  donnent  sur  le  jardin  intérieur. 

C’est  un  homme  d’une  cinquantaine  d’années,  à  la  tête  puissante,  aux 
traits  accentués,  à  la  physionomie  grave,  mais  assez  douce,  au  regard  scruta¬ 
teur.  Je  salue  à  la  manière  arabe,  en  portant  la  main  au  front,  puis  sur  la 
poitrine.  Il  rend  froidement  le  salut,  sans  se  déranger.  Il  me  regarde  d’abord 
fixement,  puis  me  toise  de  la  tête  aux  pieds,  cherchant  à  lire  dans  mes  yeux 
et  dans  toute  ma  personne  mes  intentions  et  les  pensées  de  mon  cœur.  Ce 
regard,  cet  examen  taciturne  dura  près  de  dix  minutes.  J’étais  debout  près  de 
lui,  en  bas  de  l’estrade  où  il  était  accroupi.  Enfin,  il  me  dit:  «Assieds-toi.» 
Je  m’assieds  sur  l’estrade  à  trois  ou  quatre  pas  de  lui. 

Pendant  tout  ce  temps,  Mouhamrned  était  resté  debout  près  de  la  porte, 
les  bras  joints  sur  la  poitrine,  dans  l’attitude  de  l’obéissance  et  d’une  crainte 
respectueuse.  «Comment  t’appelles-tu?  me  dit  le  gouverneur.  —  Abdallah,  ré¬ 
pondis-je  (c’est-à-dire  serviteur  de  Dieu).  Et  aussitôt  rassuré  et  mis  à  l’aise 
par  cette  question  et  par  l’air  presque  bienveillant  qu’avait  pris  la  physio¬ 
nomie  du  gouverneur,  je  me  mis  à  tirer  de  mon  sein  les  présents  que  j’avais 
apportés  bien  enveloppés  dans  le  joli  foulard,  et  dépose  à  ses  pieds  le  petit 
paquet. 

11  le  prend,  ouvre  le  foulard,  met  d’un  côté  la  fiole  de  senteur,  le  sandal 
et  le  canif.  Il  considère  surtout  le  canif  avec  attention  et  je  vois  sa  figure 
s’épanouir.  D’un  autre  côté,  il  place  le  miroir,  les  bracelets  et  le  collier.  Puis: 
«Mouhamrned,  dit-il  à  mon  guide  (il  connaissait  la  maison  de  mon  hôte),  va 
appeler  Zalira.»  Mouhamrned  sort  après  s’être  incliné,  et  bientôt  arrive  une 
jolie  petite  fille  de  neuf  à  dix  ans,  c’était  la  fille  unique  et  tendrement  aimée 
du  gouverneur.  «Vois,  Zalira,  lui  dit  son  père,  en  lui  montrant  le  miroir  etc., 
vois  ce  que  t’a  apporté  ton  oncle.»  (C’est  ainsi  qu’il  me  désignait.)  La  petite 
fille  se  précipite,  saisit  les  objets,  les  admire  en  poussant  des  cris  de  joie,  et 
tour  à  tour,  se  mire  dans  la  glace,  tourne  et  retourne  dans  ses  mains  les 
bracelets  et  le  collier,  puis  elle  baise  avec  reconnaissance  la  main  de  son  père 
et  veut  envelopper  ses  présents  dans  le  foulard  resté  sur  le  tapis.  «Ah!  non, 
lui  dit  son  père,  ceci  n’est  pas  pour  toi,»  et  prenant  le  miroir,  les  bracelets 
et  le  collier;  il  les  met  dans  le  pan  de  la  robe  de  Zahra  qui  sort  en  courant 
pour  aller  montrer  ses  bijoux  à  sa  mère. 
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Quand  elle  fut  sortie:  «Mouhammed,  dit  le  gouverneur,  il  y  a  des  gens 
qui  n’ont  pas  la  crainte  de  Dieu;  ils  sont  venus  accuser  cet  étranger  d’être 
venu  ici  en  espion  de  la  part  des  Turcs  ou  des  Anglais;  mais  j’assure  que 
c’est  une  calomnie;  je  me  connais  en  hommes,  et  je  vois  bien  que  cet  homme 
n’a  rien  de  caché  dans  son  cœur;  c’est  très-certainement  un  honnête  homme; 
il  m’a  gagné  par  ce  canif.  Mon  canif  s’étant  cassé,  j’en  étais  réduit  à  tailler 
mes  roseaux  avec  un  couteau.  Ce  présent  ne  pouvait  venir  plus  à  propos.» 
Puis  s’adressant  à  moi:  «N’est-ce  pas,  Abdallah,  que  tu  n’es  pas  venu  ici 
avec  de  mauvais  desseins?  —  Oh!  pour  cela,  je  vous  le  jure,  répondis-je.  — 
Je  te  crois;  au  reste,  ton  air  parle  mieux  pour  moi  que  tes  paroles.  Eh  bien! 
Mouhammed,  je  prends  cet  étranger  sous  ma  protection.  Fais  lui  visiter  la 
ville,  conduis-le  au  Qasr-sâm  (^U  ^5),  et  partout  où  il  voudra;  et  si  quelqu’un 
dit  quelque  chose,  dis-lui  que  c’est  moi  qui  l’ai  ainsi  ordonné.» 

Mouhammed  porta  la  main  à  son  front  en  s’inclinant  en  signe  de  recon¬ 
naissance  respectueuse.  Je  me  levai  moi-même  en  remerciant  et  je  saluai. 
«Dieu  soit  avec  toi,»  dit  le  gouverneur  et  nous  sortîmes.  Cependant  à  la 
maison,  on  nous  attendait  avec  anxiété,  on  ne  pouvait  encore  croire  que  je 
fusse  hors  de  tout  danger...  «Eh  bien,  eh  bien,  comment?  que  s’est-il 
passé?  —  Oh!  tout  fort  bien,  dis-je,  faites-vous  le  plutôt  raconter  à  Mouhammed.» 

Mouhammed  raconta  dans  tous  ses  détails  notre  entrevue.  Ce  ne  furent 
que  cris  de  joie  mêlés  d’étonnement.  «Je  te  le  disais  bien  moi,  disait  sa 
femme  à  Mouhammed  ech-Cheïkh,  notre  hôte  a  l’air  d’un  trop  brave  homme  pour 
qu’on  veuille  lui  faire  quelque  mal;  vois  comme  il  était  plein  de  confiance, 

lui;  on  ne  craint  pas,  quand  on  n’a  pas  de  mauvais  desseins.» 

Bientôt  vinrent  nos  amis  les  visiteurs  de  la  veille,  et  en  particulier,  mon 
ami  Hadji  Abdallah  qui  fut  si  content  qu’il  ne  pouvait  assez  remercier  Dieu. 
«C’est  Dieu  qui  t’a  sauvé,  disait-il,  remercions  Dieu,  remercions  Dieu.» 

Je  restai  près  d’un  mois  à  Sanâa,  dans  le  calme  le  plus  parfait,  et  me 
livrant  aux  douceurs  du  repos.  Chaque  jour  je  sortais  dès  le  matin  avec 
Mouhammed  fils,  que  j’avais  pris  pour  compagnon  et  serviteur  en  même  temps, 
nous  faisions  une  excursion  soit  en  ville,  soit  à  la  campagne,  et  régulière¬ 
ment  assis  sur  l’herbe  fraîche  ou  sur  quelque  pierre,  nous  faisions  tranquille¬ 

ment  un  délicieux  déjeûner  consistant  en  fruits  de  la  saison,  figues,  pastèques 
ou  raisins  (c’était  vers  le  commencement  d’avril). 

J’eus  le  temps  de  visiter  la  ville  et  les  environs,  et  le  fameux  Qasr-sâm 
(palais  de  Sem)  qui  est  la  merveille  de  l’endroit  et  que  les  musulmans  de 
Sanâa  disent  être  le  tombeau  de  Sem,  Chain  et  Japhet.  Ce  n’est  autre  chose 
qu’une  mosquée  autour  de  laquelle  la  garnison  turque  avait  bâti  une  forteresse 
qu’elle  occupait  lors  de  la  domination.  La  mosquée  renferme  un  mausolée 
toujours  recouvert  de  riches  tapisseries,  où  les  sectaires  de  Mouhammed  viennent 
prier  sur  les  prétendus  restes  des  trois  fils  de  Noé.  Quant  à  la  ville  que  j’ai 
visitée  en  détail,  elle  forme,  comme  je  l’ai  dit,  un  carré  long,  dirigé  à  peu 
près  de  l’est  à  l’ouest,  et  entouré  d’un  mur  d’enceinte.  Elle  est  diviseé  en 
trois  parties:  la  partie  centrale,  qui  n’est  autre  chose  que  la  ville  ancienne 
presque  complètement  détruite,  et  qui  est  séparée  des  deux  autres  par  deux 
vieux  murs  d’enceinte;  c’est  aujourd’hui  la  ville  des  pauvres.  Ce  n’est  presque 
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qu’un  amas  de  ruines  entremêlées  de  pauvres  huttes,  et  quelques  maisons 
très-basses. 

La  partie  du  nord-ouest  est  le  quartier  des  juifs.  Ces  deux  parties 
ensemble  égalent  à  peu  près  en  étendue  la  3ème  partie. 

La  3^me  partie  forme  à  peu  près  les  2/8  de  la  ville;  c’est  là  que  sont 
les  autorités,  le  grand  nombre  des  commerçants,  les  gens  aisés;  c’est  dans 
cette  partie  que  se  trouvait  la  maison  de  mon  hôte  Mohammed  ech-Cheïkh. 

La  ville  a  trois  portes:  la  porte  d’Aden,  par  laquelle  nous  entrâmes, 
forme  la  porte  de  la  montagne  d’or,  ainsi  nommée  parce  qu’elle  est  en  face 
d’une  montagne  rocheuse,  qui  frappée  par  les  rayons  du  soleil  levant  prend 
la  couleur  de  l’or.  La  2e  porte  est  dans  la  ville  nouvelle.  Enfin  la  3e  porte 
est  située  dans  le  quartier  juif;  c’est  la  porte  de  Hodeïda  La  partie 

moyenne  communique  avec  les  deux  autres  par  des  portes,  et  aussi  des 
brèches  faites  aux  vieux  murs. 

Chapitre  IV. 

Voyage  à  Mareb  ou  ville  de  la  reine  de  Saba.  —  Incidents.  —  L’hospitalité.  La  vengeance. 

Après  trois  semaines  ou  un  mois  passés  ainsi  à  Sanaa,  quoique  ce  ne 
fût  pas  ma  mission,  la  fantaisie  me  prit  d’aller  visiter.  Mareb  Je  savais  comment 
faire  et  je  ne  voulais  pas  que  ce  fût  su. 

Un  jour,  je  dis  à  Mouhammed:  «Cherche-moi  une  maison  à  louer;  je 
veux  être  seul  avoir  ma  maison  à  moi.  C’est  facile,  me  dit-il.  Il  m’en  trouva 
une  petite,  mais  bien  comme  il  faut,  pour  trois  réaux  par  mois.  Quand  il 
fallut  sortir  de  chez  Mouhammed  ech-Cheïkh,  ce  fut  un  vrai  assaut  que  j’eus  à 
soutenir.  «Mais  pourquoi  donc  voulez-vous  nous  quitter?  Ne  te  trouves-tu 
pas  bien  chez  nous?  t’avons-nous  fait  quelque  chose  que  tu  sois  fâché?  —  Oh! 
certainement  non,  au  contraire;  vous  m’avez  trop  bien  traité;  mais  je  veux 
être  seul,  j’ai  besoin  d’avoir  mon  chez  moi.» 

Je  fis  donc  transporter  mes  effets,  et  m’installai  dans  mon  nouveau 
logis.  Après  quelques  jours,  je  dis  à  Mouhammed:  «J’ai  quelque  chose  à  te 
dire;  mais  promets-moi  le  secret;  promets-moi  de  n’en  rien  dire  à  personne, 
pas  même  à  tes  parents.  —  Je  vous  le  promets.  —  Je  veux  aller  à  Mareb.»  11 
fait  tous  ses  efforts  pour  m’en  détourner,  il  y  avait  danger,  autant  de  danger 
que  d’Aden  à  Sanâa.  «C’est  inutile,  dis-je,  j’ai  pris  ma  résolution,  cherche- 
moi  une  caravane.  -  Il  y  en  a  une  qui  part  dans  quelques  jours.  —  Va  me  cher¬ 
cher  le  chamelier.»  Il  me  l’amène;  c’était  un  jeune  homme,  nommé  Abdallah, 
il  était  de  Mareb. 

«Vous  vous  exposez,  me  dit  ce  garçon  ;  c’est  un  voyage  dangereux,  il 
faut  traverser  des  tribus,  et  un  étranger  est  au  grand  danger.»  Je  lui  promets 
un  bakhchiche  de  cinq  réaux,  outre  sa  paie  convenue.  «Enfin,  dit-il,  puisque 
vous  y  tenez,  j’ai  un  oncle  dans  la  caravane,  c’est  un  homme  prudent  et  qui 
connaît  mieux  les  choses  que  moi,  je  vais  m’informer  auprès  de  lui.  - — 
Amène-le  moi.» 

Ils  viennent  tous  les  deux,  et  ils  consentent  enfin  à  me  prendre,  après 
bien  des  difficultés,  et  après  s’être  informés,  non  sans  quelque  méfiance,  de 
mes  intentions,  La  caravane  partait  dans  deux  jours.  Le  jour  du  départ,  je 
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les  laissai  prendre  les  devants  vers  le  soir,  et  le  lendemain  de  bon  matin, 
avec  mon  fidèle  Mouhammed  j’allai  la  rejoindre  à  une  heure  et  demie  de  la 
ville,  auprès  d’un  petit  village  où  elle  avait  passé  la  nuit.  Au  moment  de 
notre  départ,  Yabou-l-qazan  du  village,  c’est-à-dire  le  chef  de  ce  village, 
vint  avec  quatre  soldats  pour  prendre  le  bâdj  (rds),  c’est-à-dire  le  droit  de 
passage  sur  son  territoire.  Cet  Abou-l-qazan  était  un  ami  de  la  famille  de 
Mouhammed.  On  se  reconnaît,  on  se  salue  amicalement.  Le  Chef  demanda  où 
nous  allions  et  qui  j’étais.  Le  chef  nous  invita  et  voulait  absolument  que  nous 
allions  passer  quelques  jours  chez  lui.  Nous  ne  pûmes  accepter  pour  le  mo¬ 
ment,  mais  nous  promîmes  pour  le  retour,  et  il  prit  acte  de  cette  promesse. 

Le  3e  jour  de  notre  voyage  fut  marqué  par  une  visite  très  agréable 
chez  une  connaissance  du  chamelier  Abdallah.  Nous  étions  descendus  le  soir, 
comme  à  l’ordinaire,  dans  un  hanoût. 

Après  souper  Abdallah  me  dit:  «Viens  je  t’invite  chez  un  ami  où  tu 
seras  bien  reçu.»  Nous  marchâmes  pendant  une  demie  heure  dans  une  vallée, 
et  nous  arrivons  en  face  d’une  belle  et  grande  maison,  telle  que  je  n’avais 
pas  cru  en  trouver  dans  ces  montagnes  sauvages.  Nous  entrons,  il  n’y  avait 
à  la  maison  qu’une  femme  déjà  âgée  et  sa  fille  de  17  ans.  Abdallah 
qui  aimait  la  plaisanterie,  me  présente  comme  un  prétendant  à  la  main  de 
la  jeune  fille.  Nous  rîmes  beaucoup,  et  nous  nous  délectâmes  d’une  magni¬ 
fique  corbeille  de  fruits  délicieux  que  la  jeune  fille  servit  à  son  futur  (raisins, 
pêches  et  figues).  Il  était  près  de  minuit,  quand  nous  retournâmes  au  hanoût 
pour  nous  coucher. 

Un  incident  beaucoup  moins  gai,  surtout  pour  Abdallah,  signala  le  4e 
jour.  Fatigué,  j’étais  monté  à  chameau,  et  marchais  à  quelque  distance  en 
avant  du  reste  de  la  caravane.  Nous  avions  atteint  un  plateau  escarpé,  et 
nous  descendions  une  pente  douce  sur  l’autre  versant,  lorsque  je  rencontrai  un 
homme  armé  d’un  fusil  à  mèche  allumée,  et  assis  sur  une  pierre  au  bord  du 
chemin.  Je  le  salue,  il  ne  me  rend  le  salut  qu’à  demie.  Je  l’avais  peine 
dépassé  de  vingt  pas,  que  j’entends  derrière  moi  un  bruit  d’altercation  et  des 
cris.  Je  me  retourne  et  je  vois  cet  homme  qui  de  son  fusil  menaçait  de  tuer 
Abdallah  mon  chamelier.  Les  gens  de  la  caravane  l’en  empêchaient,  mais 
sans  le  maltraiter  cependant;  au  contraire,  ils  le  suppliaient,  tout  en  lui  tenant  le 
bras  pour  l’empêcher  de  tirer.  Voyant  qu’il  ne  pouvait  pas  se  dégager,  il  use 
de  feinte;  il  promet  de  pardonner.  On  le  lâche;  mais  il  se  retire  sur  une 
hauteur,  d’où  il  vise  de  nouveau  Abdallah  pour  le  tuer.  Les  autres  entourent  celui- 
ci  et  lui  font  un  rempart  de  leur  corps.  «Il  mérite  bien  que  je  le  tue,  dit  enfin 
l’homme  au  fusil;  mais  enfin  je  me  désiste  de  ma  juste  vengeance,  à  condi¬ 
tion  qu’il  me  livre  son  poignard.»  Abdallah  refusait  obstinément.  Mais  son 
oncle  fit  tant  d’insistance  qu’enfin  il  fut  obligé  de  se  rendre  et  se  soumettre 
à  l’humiliante  condition.  On  fait  jurer  à  l’agresseur  ses  plus  grands  serments 
de  ne  lui  faire  aucun  mal.  Alors  Abdallah  grimpe  en  rempant,  pâle  comme 
un  mort  jusqu’aux  pieds  de  son  ennemi,  à  qui  il  présente  son  poignard  dé¬ 
gainé  en  le  tenant  par  la  pointe.  L’homme  prend  le  poignard  en  insultant 
Abdallah  avec  les  termes  les  plus  méprisants,  le  traitant  de  lâche,  de  femme, 
puis  il  s’éloigne  et  disparaît  au  milieu  des  rochers. 
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Je  demandai  ensuite  à  Abdallah  ce  que  signifiait  cette  aventure.  «C'était 
un  des  mes  amis,  dit-il,  j’ai  manqué  envers  lui  à  la  loi  de  l’hospitalité; 
mais  bien  innocemment  et  sans  le  savoir.  11  arrivait  de  son  village  à  Marcb, 
et  venait  pour  se  reposer  un  peu  et  déjeuner  chez-moi.  En  ce  moment, 
j’entrais  à  la  maison  et  j’avais  fermé  la  porte  derrière  moi  sans  y  penser.  Lui 
qui  m’avait  vu  entrer,  frappe  à  la  porte,  et  ma  sœur,  à  l’insu  de  laquelle 
j’étais  entré,  descendit  pour  ouvrir,  et  lui  dit  que  je  n’y  étais  pas.  .  «Ah!  dit-il 
en  colère,  il  ne  veut  pas  me  recevoir,  il  a  peur  de  faire  la  dépense  d’un 
déjeuner?  C’est  bien,»  et  il  se  retira.  C’était  un  grand  affront  qui  lui  avait 
été  fait  involontairement,  c’est  digne  d’une  haine  mortelle;  il  faut  la  ven¬ 
geance,  l’affront  ne  peut  se  laver  que  dans  le  sang.» 

Un  peu  plus  loin,  le  même  jour,  nous  rencontrâmes  un  arbre  aux 
branches  duquel  était  suspendue  une  chevelure  de  femme.  «Qu’est-ce,  dis-je? 
C’est,  me  fut-il  répondu,  la  chevelure  d’une  femme  dont  le  mari  a  été  tué 
par  ses  ennemis.  La  veuve  a  suspendu  ici  sa  chevelure  qui  ne  sera  pas  enle¬ 
vée,  jusqu’à  ce  qu’elle  ait  satisfait  la  vengeance  sur  les  meurtriers,  jusqu’alors 
la  chevelure  ne  sera  pas  enlevée  d’ici,  et  la  veuve  ne  laissera  pas  croître 
ses  cheveux.»  * 

Le  5e  et  dernier  jour,  vers  dix  heures  du  matin  j’avais  soif.  Je  le  dis  à 
Abdallah.  «11  n’y  a  pas  d’eau  ici,  mais  un  peu  de  patience,  nous  en  trouve¬ 
rons.»  Enfin,  après-midi,  nous  arrivâmes  dans  une  vallée  moitié  boisée,  moitié 
sablonneuse.  11  faisait  chaud;  nous  nous  arrêtâmes  un  moment  sur  le 

sable.  Abdallah  se  mit  à  gratter  avec  ses  mains  le  sable  sec;  bientôt  appa¬ 
raît  une  boue,  il  y  étend  une  peau  et  peu  à  peu  l’eau  filtre  au  dessus  de 

la  peau,  claire  et  fraîche,  bonne  à  boire. 

Cette  vallée  est  fertile,  on  y  cultive  du  café,  mais  elle  est  dangereuse, 
car  elle  est  infestée  de  voleurs.  Pendant  que  nous  étions  là  et  que  nous 
buvions  de  cette  eau  fraîche  et  que  nous  mangions  quelques  galettes  de 

pain,  tout  à  coup,  nous  entendons  des  cris  derrière  nous,  et  quatre  hommes 
armés  de  fusil,  l’arme  en  joue,  s’avancent  vers  nous  et  nous  remplissent 
d’épouvante;  nous  saisissons  nos  armes.  .  . 

Heureusement  ces  voleurs  n’étaient  pas  dangereux;  ils  partent  d’un  éclat 
de  rire,  c’étaient  des  amis  qui  avaient  voulu  nous  effrayer.  On  se  reconnaît, 
on  s’embrasse,  on  partage  le  frugal  repas,  après  quoi  les  quatre  étrangers 
poursuivent  leur  chemin. 

Nous  étions  à  quatre  heures  de  Mareb.  La  vallée  où  nous  nous  trouvions 
était  séparée  par  une  petite  montagne  d’une  autre  vallée  qu  il  fallait  franchir 
pour  arriver  à  Mareb.  Mais  cette  dernière  est  souvent  le  repaire  de  bandes  de 
brigands  qui  attendent  là  les  caravanes  pour  les  piller. 

Avant  de  continuer  notre  marche,  il  fallait  s’assurer  que  la  vallée  était 
libre  et  le  passage  sûr.  Pour  cela,  nous  fîmes  monter  sur  la  hauteur  un  des 
serviteurs  de  la  caravane  avec  un  fusil:  s’il  n’apercevait  rien,  il  devait  tirer  un 
coup  de  fusil  ;  s’il  voyait  des  voleurs,  il  redescendrait  sans  tirer.  Cet  homme 
y  monte,  se  promène  quelque  temps  en  explorant  la  vallée,  puis  il  se  met 
à  redescendre  sans  tirer.  Nous  voilà  dans  la  panique;  on  saisit  les  armes,  ou 
marche  en  se  rangeant  deux  à  deux  pour  aller  avec  précaution  et  soutenir 
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l'attaque;  tandis  que  moi  et  mon  guide  Mouhammed,  on  nous  tait  fuir  à 
toutes  jambes  dans  le  fourre  voisin;  il  était  éloigné  d’un  demi  kilomètre, 
nous  y  arrivons  tout  essoufflés.  Pendant  ce  temps  Abdallah  le  chamelier 
avait  fait  retourner  en  arrière  les  chameaux,  pour  mettre  nos  charges  à  l’abri 
du  pillage.  Cependant  voilà  notre  homme  qui  descend  et  arrive  en  éclatant 
de  rire.  C’était  encore  une  mystification,  mais  son  auteur  reçut  une  leçon 
qui  dut  lui  ôter  l’envie  de  recommencer. 

Après  cet  incident,  nous  gravîmes  la  montagne,  et  Mareb  nous  apparut. 
Ce  n’est  plus  qu’un  vaste  amas  de  ruines  dont  les  murailles  même  ont 
presque  entièrement  disparu.  La  ville  actuelle  n’est  qu’un  village  de  300  feux 
environ,  établi  dans  l’ancienne  citadelle  de  la  ville  de  Saba.  Elle  est  entourée 
des  murs.  Nous  franchîmes  en  trois  heures  l’espace  qui  nous  en  séparait  et 
nous  entrâmes  dans  la  ville  une  heure  avant  le  coucher  du  soleil.  Je  descen¬ 
dis  chez  mon  chamelier  Abdallah. 

Chapitre  V. 

Mareb.  Hospitalité  d’Abdallah.  —  Le  Sultan  de  Mareb  :  Séïd  Mouhammed.  -  Environ  de  Mareb. 

—  Les  Secourat  o|j  S3\,  Qasr  el-Heidh.  —  Le  cimetière  antique. 

Les  ruines  de  la  ville. 

La  ville  a  une  seule  porte  gardée  par  les  soldats.  Le  mur  d’enceinte 
est  une  simple  muraille  de  construction  récente,  bâtie  dans  le  seul  but  de 
préserver  la  ville  des  incursions  des  Arabes  pillards. 

Les  maisons  en  général  n’ont  que  le  rez-de-chaussée.  Un  petit  nombre 
ont  un  1er  et  parmi  celles-ci,  la  plupart  n’ont  au.  1er  qu’une  seule  chambre 
qu’ils  appelent  el-allyat  (LUI).  Mouhammed,  oncle  d’Abdallah  nous  aurait 
reçu.  Mais,  «si  je  te  prends  chez  moi,  me  dit-il,  cela  éveillera  des  soupçons. 
Chez  Abdallah,  c’est  ton  chamelier,  on  ne  dira  rien.»  La  maison  d’Abdallah 
a  aussi  un  allyat,  et  c’est  là  que  je  fus  logé,  tandis  que  la  famille  logeait 
au  rez-de-chaussée.  . 

Dès  le  soir,  nous  eûmes  des  visites  d’amis  d’Abdallah  et  dans  mon 
allyat.  On  sert  le  café,  et  non  de  l’écorce  comme  à  Sanâa,  mais  je  ne  vis 
ni  bedâa ,  ni  g  at.  Le  repas  consista  en  viande  bouillie  et  pain,  et  ce  fut  le 
régime  avec  les  galettes  de  pain  au  beurre  pour  déjeuner,  pendant  les  cinq 
jours  que  je  passai  à  Mareb. 

Le  lendemain  matin,  nous  avions  déjeuné  avec  nos  galettes  et  du  beurre, 
et  avions  pris  le  café,  lorsqu’arrive  le  sultan  de  la  ville:  Séïd  Mouhammed, 
sultan  héréditaire.  C’était  un  homme  d’une  quarantaine  d’années,  de  haute 
taille  et  de  physionomie  avenante.  11  entre  dans  la  chambre.  Abdallah  se  lève 
et  lui  baise  la  main  avec  respect.  Le  sultan  s’assied  et  me  fit  asseoir. 
Abdallah  reste  debout.  «Qu’est-tu,  et  d’où  viens-tu?  me  dit-il.  —  Je  suis  un 
derviche,  étranger  au  pays  étranger.  —  Mais  d’où  es-tu?  je  le  vois  bien  que  tu 
es  étranger.  —  Je  suis  de  Bagdad.  —  Bagdad?  J’ai  entendu  parler  de  cette 
ville.  Et  quel  est  ton  dessein  ?  —  Rien  d’autre  que  de  voyager,  de  voir  du  pays.  — 
Tu  ne  savais  pas  peut-être  qu’un  étranger  ne  doit  pénétrer  chez  nous.  Mais 
toi,  Abdallah,  ne  savais-tu  par  les  embarras  que  cela  doit  me  causer?  Ce 
matin  les  principaux  de  la  ville  sont  venus  chez  moi;  ils  accusent  ton  hôte 
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d’être  un  espion  envoyé  par  les  Anglais  ou  les  Turcs,  et  disent  que  la  sûreté 
du  pays  exige  qu’il  soit  mis  à  mort.  Je  n’aime  pas  le  sang  mais  je  suis 
forcé  quelques  fois  de  faire  la  volonté  des  autres.  —  Sè'idna  (mon  Seigneur) 
dit  Abdallah,  c’est  un  pauvre  derviche  qui  ne  s’occupe  que  de  servir  Dieu, 
et  c’est  pour  cela  que  je  n’ai  pas  craint  de  l’amener;  c’est  pour  Dieu  que  je  l’ai 
amené.  Au  reste,  si  vous  voulez  avoir  plus  de  garantie,  vous  pouvez  vous 
adresser  à  mon  oncle  Mouhammed;  c’est  sur  son  avis  que  je  l’ai  pris  sous 
ma  protection.  —  Va  me  chercher  ton  oncle.» 

Abdallah  sort  et  rentre  bientôt  avec  son  oncle,  lequel  salue  le  sultan, 
sans  lui  baiser  la  main.  Mouhammed  est  un  des  grands  de  la  cité.  Après 
qu’il  se  fut  assis:  «Mouhammed,  tu  connais  cet  homme?  dit  le  sultan. 
Oui,  séïdna,  nous  l’avons  amené  de  Sanaa.  —  Et  comment  as-tu  osé  l’amener? 
Ne  sais-tu  pas  qu’il  court  le  danger  d’être  tué,  et  que  cela  me  met  moi- 
mêrne  dans  le  plus  grand  embarras?  Ce  matin  plusieurs  sont  venus  me 
trouver  pour  l’accuser  d’être  un  espion;  ils  veulent  qu’ils  soit  mis  à  mort. 
Seigneur,  si  ce  n’était  pas  un  brave  homme,  si  je  ne  savais  pas  qu’il  n’a 
aucun  mauvais  dessein,  mais  que  c’est  un  derviche,  serviteur  de  Dieu,  je  ne 
l’aurais  jamais  amené.  Mais  je  le  connais,  et  moi,  j’en  réponds,  et  je  me 
rends  garant  pour  lui.  • —  Et  bien;  puisque  tu  en  réponds,  je  me  décharge 
sur  toi,  je  dirai  aux  accusateurs  qu’il  est  sous  ta  figure;  et  s’il  arrive  quelque 
chose,  si  cet  homme  n’est  pas  ce  qu’il  dit,  tout  retombera  sur  toi.  —  Sur 
moi;  je  le  prends  sur  moi.» 

Le  sultan,  à  cette  assurance,  se  retire;  et  moi,  je  pense  à  préparer  mes 
batteries.  Je  vais  prendre  parmi  mes  effets,  un  flacon  de  parfum,  c’est-à- 
dire  d’essence  de  rose;  ce  produit  est  excessivement  recherché  dans  l’endroit; 
les  grands  du  pays  s’en  servent  pour  se  pommader  et  parfumer  les  mou¬ 
staches  dans  les  grandes  circonstances.  Ils  en  mettent  quelques  gouttes  dans 
une  boite  renfermant  du  coton,  et  plongeant  dans  cette  boite  le  pouce  et 
l’index,  il  s’en  frottent  ensuite  la  barbe  et  les  moustaches.  Je  mis,  avec  le 
flacon,  un  morceau  de  bois  de  sandal;  puis  j’ajoutai  pour  la  femme  et  la 
fille  du  sultan  deux  miroirs,  deux  colliers  de  corail,  et  deux  paires  de 
bracelets,  et  comme  à  Sanaa,  j’ajoutai  un  beau  foulard.  J’attendis  l’occasion 
favorable  pour  offrir  ce  cadeau. 

Le  sultan  revient  le  lendemain  matin.  Je  me  lève  à  son  entrée,  et 
après  les  saluts,  je  lui  demande  la  permission  de  lui  faire  un  présent.  Je  vais 
chercher  le  paquet.  Je  lui  offre  pour  lui  le  flacon,  le  bois  et  le  mouchoir,  et 
les  autres  objets  pour  sa  femme  et  sa  fille. 

Je  n’attendis  pas  longtemps.  Le  sultan  revient  le  lendemain  matin.  En 
entrant,  il  avait  toujours  l’air  un  peu  soucieux,  il  était  inquiet  et  préoccupé 
à  mon  sujet.  Il  s’asseoit  et  sans  attendre  que  la  conversation  s’ouvre  sur 
d’autres  sujets,  je  lui  dis  que  j’avais  apporté  pour  lui  des  présents  qu’avec 
sa  permission  je  voulais  lui  offrir.  Je  prends  alors  mes  deux  petits  paquets 
dans  un  coin  de  la  chambre,  et  place,  devant  lui  le  paquet  qui  lui  était 
destiné,  c.-à-d.  l’essence  de  rose  et  le  sandal1.  Il  ouvrit  et  l’examine  avec  un 

1  Pour  le  sandal,  après  l’avoir  pulvérisé,  ils  le  réduisent  en  pâte  en  le  pétrissant  avec 
certains  mucilages,  puis  de  cette  pâte  il  forment  de  petits  cônes  qui,  desséchés,  brûlent  lente- 
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air  de  satisfaction  bien  marquée.  «Puis,  je  sais,  lui  dis-je,  que  vous  avez  une 
fille,  voici  pour  votre  femme  et  votre  fille.»  11  examine  le  paquet,  et  sa 
figure  s’épanouit  encore.  «Tu  m’as  possédé,  dit-il,  maintenant,  même 
malgré  moi,  je  suis  obligé  de  te  protéger,  tu  es  sous  mon  visage, 
Abdallah».  En  s’adressant  au  chamelier:  «Ton  hôte  le  derviche  est  devenu 
mon  ami;  qu’il  reste  chez  nous  autant  qu’il  lui  plaira;  fais-lui  visiter  le  pays, 
les  ruines  de  Saba,  le  qusr-el-Heidh,  les  seconrat,  et  tout  ce  qu’il  lui  plaira 
de  voir.  IP  est  sous  ma  protection,  et  c’est  moi  qui  répondrai  de  lui  auprès 
de  ses  accusateurs.»  S’adressant  de  nouveau  à  moi:  «Aujourd’hui  dit-il,  je 
t’invite  à  diner  chez  moi,  j’immolerai  pour  toi  une  victime  (=  je  tuerai  un 
mouton  pour  le  dîner).  —  C’est  trop  d’honneur  pour  moi,  je  ne  suis  pas 
digne,  sultan,  répondis-je;  mais  je  vous  ejr  prie,  n’exigez  pas  cela  de  moi. 
Puisqu’on  m’a  déjà  accusé,  votre  invitation  causerait  peut-être  des  jalousies, 
et  je  serais  exposé.  —  Alors,  je  t’enverrai  la  victime  ici,  et  tu  la  mangeras 
tranquillement  chez  toi.  Abdallah,  tu  enverras  chercher  la  victime.  —  Je  vous 
en  prie,  sultan,  non,  cela  serait  su;  et  il  est  plus  sûr  pour  moi,  que  je 
continue  à  rester  pauvre  derviche  comme  je  suis.  Je  vous  en  prie,  laissez-moi 
profiter  tranquillement  de  la  bonne  hospitalité  d’Abdallah.  —  Eh!  qu’il  soit 
comme  tu  veux;  mais  je  viendrai  te  voir  tous  les  jours,  et  si  tu  as  besoin  de 
quelque  chose,  demande  le-moi.  —  C’est  trop  de  bonté.»  11  sortit.  Et,  en 
effet,  il  ne  manquait  pas  de  venir  me  rendre  visite  chaque  matin,  et  quelquefois 
deux  fois  par  jour.  11  s’informait  de  mes  impressions  sur  le  pays,  sur  les 
ruines.  11  aimait  beaucoup  aussi  à  s’informer  sur  les  pays  que  j’avais  visités, 
et  surtout  sur  Bagdad,  la  ville  des  Khalifes,  il  me  questionnait  sur  la  mosquée 
d '  Abd-el-Qudr  el-gilâni,  sur  le  Naqib ,  successeur  de  ce  thaumaturge  musulman  ; 
il  s’intéressait  beaucoup  au  Kâdi/n,  pèlerinage  persan,  près  de  Bagdad. 

Le  sultan  aurait  passé  toutes  ses  journées  à  m’écouter  et  à  m’interroger; 
son  amitié  pour  moi  devenait  de  plus  en  plus  étroite.  Aussi,  ne  fus-je  plus 
inquiété  tout  le  temps  que  je  restai  à  Mareb.  J’y  demeurai  huit  jours  pendant 
lesquels  j’eus  le  temps  de  visiter  toutes  les  curiosités  des  environs. 

Dans  mes  conversations  avec  le  sultan,  j’eus  occasion  de  lui  demander 
des  explications  sur  tous  ces  restes  des  anciens  monuments:  «Nous  autres, 
me  répondit-il,  nous  ne  savons  pas  ce  que  nous  tenons  de  nos  anciens.  Les 
secourut  (oij^C),  d’après  notre  tradition,  seraient  les  restes  d’immenses  réser¬ 
voirs  bâtis  au  pied  des  montagnes  pour  recevoir  l’eau  de  pluie  qui,  pendant 
l’hiver,  descend  en  torrent  des  parties  supérieures.  Ces  réservoirs  étaient 
fermés  par  des  écluses  que  l’on  ouvrait  à  volonté  pour  arroser  les  semences 
pendant  l’été.  Ces  bâtisses  ont  été  construites  par  les  impies  ou  kouffar. 
Toutes  ces  ruines,  l’ancienne  ville,  le  qasr-el-Heidh,  tout  cela  avait  été  construit 
par  eux,  et  Dieu  a  tout  détruit  dans  sa  colère,  en  punition,  de  leur  impiété 
parce  qu’ils  n’ont  pas  voulu  reconnaître  le  prophète  Mouhammed.  Vous 
remarquerez  dans  ces  secourut  que  tous  les  piliers  sont  rangés  en  ligne 


ment  et  sans  flamme,  en  répandant  une  odeur  des  plus  agréables,  qui  remplit  la  pièce  où 
elles  sont  allumées.  D’autres  jettent  la  poudre  de  sandal  mêlée  avec  l’encens  dans  des  casso¬ 
lettes  d’argent,  placées  au  milieu  de  la  salle  de  réception. 
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parallèle  au  pied  de  la  montagne,  et  qu’ils  portent  des  traces  qui  semblent  être 
celles  des  traverses  de  bois,  destinées  à  maintenir  les  écluses. 

«Et  le  qasr-el-Heidh,  qu’était-il  autrefois?  —  C’était,  dit-on,  le  palais 
de  plaisance  de  la  reine  de  Saba.  Vous  verrez  ici  les  ruines  de  son  palais  en 
ville;  et  de  là,  vous  verrez  une  grande  route  qui  existe  encore  et  qui  conduit 
jusqu’au  qasr-el-Heidh.  Vous  verrez  sur  cette  route  les  restes  de  piliers  d’une 
douzaine  de  ponts  jetés  sur  des  ravins,  qui  se  remplissent  d’eau,  et  deviennent  des 
torrents  pendant  l’hiver.  La  reine  se  rendait  en  carrosse  par  cette  route  à  sa 
maison  de  campagne,  au  qasr-el-Heidh.  La  rotonde  que  vous  verrez  était  le 
jardin  fermé  du  qasr.»  Telle  était  l’opinion  du  sultan,  qui  était  aussi  celle 
de  tous  les  habitants  du  pays;  c’était  la  tradition  reçue  des  ancêtres. 

Les  secourats  sont  à  une  distance  de  plus  de  deux  heures  de  la  ville. 
Je  m’y  rendis  un  matin  avec  Abdallah,  accompagné  de  soldats;  car  il  se  trouve 
là  souvent  des  Arabes  pillards,  qui  nous  auraient  dépouillé  de  nos  vêtements, 
faute  de  trouver  sur  nous  autre  chose.  On  ne  voit  plus  de  ces  secourats  qu’un 
pavé  en  marbre  au  pied  de  la  montagne  et  d’énormes  piliers  rangés  en  ligne 
parallèle  à  la  montagne,  et  à  une  dizaine  de  mètres  du  pied.  Ces  piliers  ont 
7  ou  8  mètres  de  hauteur;  ils  sont  carrés,  de  3  mètres  d’épaisseur,  et  laissant 
entre  eux  des  intervalles  de  la  même  dimension.  Sur  les  faces  qui  se  regardent 
sont  creusés  des  trous  carrés  qui  se  correspondent  d’un  pilier  à  l’autre,  et  qui 
semblent  avoir  été  faits  pour  recevoir  des  pièces  de  bois. 

Les  secourats  ont  été  construits  avec  de  la  chaux  hydraulique,  ils  sont 
très  solides.  Ce  sont  d’immenses  bassins,  comme  l’a  fait  remarquer  le  sultan, 
bâtis  sur  pente  des  montagnes,  et  profonds  vers  le  bas  par  conséquent.  Le 
mur  d’en  bas,  très  épais,  est  percé  d’une  porte,  qui  devait  être  fermée  en  forme 
d’écluse.  La  pluie,  comme  dans  tout  l’Orient,  ne  tombe  pas  pendant  tout  l’été. 
Les  bassins  se  remplissaient  par  la  pluie  d’hiver  qui  descend  par  torrents  du 
haut  de  la  montagne,  lors  des  pluies  d’hiver,  par  des  ravins  qu’on  voit  jusqu’à 
nos  jours. 

La  plaine  est  aussi  toute  parsemée  de  puits,  en  forme  de  carré  long,  et 
très  profonds,  dont  les  margelles  en  marbre  laissent  encore  voir  la  trace  de  la 
corde  avec  laquelle  ou  puisait  l’eau  autrefois.  Ces  puits  étaient  secs  au  moment 
où  je  les  ai  vus.  Une  pierre  jetée  mettait  du  temps  à  arriver,  et  faisait  entendre 
un  bruit  comme  la  chute  sur  la  terre. 

Le  qasr-el-Heidh  se  trouve  dans  une  autre  direction,  et  à  peu  près  à  deux 
heures  de  la  ville.  Je  suivis  pour  y  aller  la  route  carrosable  qui  part  des  ruines 
de  la  ville,  et  je  remarquai,  en  effet,  sur  la  route,  les  restes  de  nombreux  ponts, 
comme  me  l’avait  dit  le  sultan.  Après  une  heure  et  demie  de  marche  (avec 
escorte  de  soldats  pour  plus  de  sûreté),  on  arriva  à  une  vaste  enceinte  circu¬ 
laire  dont  les  murs  sont  bâtis  en  beau  marbre  marron  parfaitement  taillé.  On 
y  entre  par  deux  larges  portes,  l’une  directement  à  l’est,  l’autre  à  l’ouest, 
mais  pas  tout  à  fait  en  face  de  la  lre.  L’intérieur  de  l’enceinte  a  près  d’un  l/i  de 
kilomètre  de  diamètre.  Le  mur  d’enceinte  qui,  comme  je  l’ai  dit,  est  solide¬ 
ment  bâti  en  beau  marbre  et  mortier  tout  aussi  dur,  a  de  4  à  5  mètres  d’é¬ 
paisseur  jusqu’à  la  hauteur  de  3  tailles  d’homme.  A  cette  hauteur,  une  galerie 
intérieure,  prise  sur  l’épaisseur  du  mur  tout  autour,  laisse  encore  à  l’extérieur 
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mie  épaisseur  de  mur  de  lm  50  environ  sur  une  hauteur  de  4  tailles 
d’homme.  A  l’intérieur  et  entre  les  deux  portes,  sont  des  escaliers  pour  monter 
à  la  galerie.  Ces  escaliers  sont  en  beau  marbre  blanc,  et  formés  d’un  seul  bloc 
qui  rentre  et  s’efface  dans  l’épaisseur  du  mur.  L’escalier  du  sud  a  pour  cor¬ 
respondant  un  escalier  extérieur  pour  descendre  hors  de  l’enceinte,  cet  escalier 
extérieur  est  aussi  formé  d’un  seul  bloc,  en  magnifique  marbre  blanc  comme 
les  autres.  Une  porte  est  pratiquée  dans  le  mur  supérieur.  11  y  a  là  sur  le 
mur,  entre  ces  deux  escaliers  du  sud,  comme  une  sorte  de  plate-forme.  Tout 
le  pourtour  extérieur  du  mur  supérieur,  c’est-à-dire  au-dessus  de  la  galerie, 
est  couverte  d’inscriptions  en  caractères  hymiarites. 

Autour  de  cette  enceinte  existent  des  ruines,  des  restes  de  murs,  aussi 
en  marbre,  mais  presqu’entièrement  détruits  et  enfoncés  dans  le  sol,  à  l’ex¬ 
ception  d’une  rangée  de  10  colonnes  qui  sont  encore  debout,  en  face  de  la 
porte  orientale.  Elles  sont  rangées  en  une  ligne,  parallèlement  à  cette  porte, 
à  une  quarantaine  de  mètres  de  distance. 

Les  colonnes  sont  toutes  d’un  seul  bloc  de  marbre  brun,  bien  poli;  elles 
sont  carrées  d’un  mètre  d’épaisseur  et  à  1  mètre  aussi  de  distance  les  unes 
des  autres;  le  fût  carré  a  la  même  dimension  du  haut  en  bas.  Le  socle  qui 
doit  exister  est  sous  terre;  mais  un  reste  de  chapiteau  les  surmonte. 

Il  est  probable,  comme  me  disait  le  sultan,  que  l’enceinte  que  nous 
venons  de  décrire  n’était  autre  que  le  jardin  du  palais  de  campagne  dont  les 
ruines  existent  tout  autour.  La  galerie,  pratiquée  dans  le  mur  tout  autour  de 
l’enceinte,  avait  pour  but,  disent  les  gens  du  pays,  de  procurer  à  la  reine 
l’agrément  de  n’avoir  qu’à  étendre  la  main  tout  en  se  promenant  autour  du 
jardin,  pour  prendre  les  fruits  des  grands  arbres  comme  pommes  et  poires. 
Quoi  qu’il  en  soit,  ce  sont  des  restes  magnifiques  et  qui  donnent  une  idée 
de  la  grandeur  avec  laquelles  les  anciens  faisaient  leurs  constructions. 

Enfin  je  visitai  en  dernier  lieu  les  restes  de  la  ville.  Non  seulement 
le  temps,  mais  aussi  la  main  des  hommes  a  presque  tout  détruit.  La  ville 
nouvelle  est  toute  bâtie  en  blocs  de  marbre  tirés  de  ces  ruines.  Il  n’y  a  plus 
que  quelques  pans  de  mur  par  ci  par  là;  mais  même  dans  ces  restes  on  peut 
en  voir  la  grandeur.  Tout  est  bâti  en  marbre  taillé,  d’un  mètre  d’épaisseur, 
sur  3,  4,  et  quelquefois  5  à  6  mètres  de  longueur.  Le  ciment  est  ausssi  dur 
que  le  marbre.  Les  débris  que  l’on  peut  voir  encore  occupent  une  circonférence 
d’environ  8  à  9  kilomètres.  Je  trouvai  là  des  Arabes  occupés  à  faire  des 
fouilles  pour  le  compte  du  sultan.  Ils  pratiquaient  des  excavations  très-pro¬ 
fondes  et  en  retiraient  des  objets  de  très-grand  prix,  des  bracelets,  des  colliers, 
des  pendants  d’oreille  énormes,  le  tout  le  plus  souvent  en  or  pur.  Ils  en 
retiraient  aussi  des  pieces  de  monnaie  en  argent.  Je  pus  m’en  procurer  quelques 
unes.  Les  connaisseurs  à  qui  je  les  ai  montrées,  me  disent  qu’elles  appar¬ 
tiennent  à  la  dynastie  des  Sassanides.  Elles  portent,  en  effet,  une  effigie  des 
rois  sassanides  parthes,  et  la  légende  est  en  caractères  pehleviques. 

A  une  petite  distance  de  la  ville  se  trouve  un  lieu  auquel  je  m’intéressais 
plus  qu’à  tout  autre.  C’est  le  cimetière  antique,  vaste  espace  tout  couvert  de 
pierres  tumulaires,  garnies  d’inscriptions  aux  caractères  hymiarites.  Je  fus  pris 
d’une  grande  envie  d’emporter  quelques  uns  de  ces  marbres;  mais  c’était  délicat. 
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Comment  m’y  prendre?  J’en  parlai  à  Abdallah.  «Je  vais  repartir,  lui  dis-je; 

tu  sais  que  je  suis  venu  ici  pour  voir  du  pays.  Or,  je  ne  voudrais  pas  m’en 

retourner  sans  emporter  un  souvenir  et  un  signe  pour  montrer  à  mes  amis. 

Quand  je  leur  dirai  que  je  suis  venu  ici,  ils  ne  me  croiront  pas.  Je  voudrais 

donc  emporter  quelque  pierre,  une  de  ces  pierres  écrites  qui  sont  au 
cimetière  par  exemple.  —  C’est  une  affaire  bien  difficile,  me  répliqua-t-il,  et 
je  ne  peux  pas  le  prendre  sur  moi;  il  faut  en  parler  à  mon  oncle.»  La  diffi¬ 
culté  vient  de  ce  que  les  Arabes  sont  persuadés  que  les  Européens  lisent  sur 
ces  pierres  l’indication  de  trésors  immenses  enfouis  sous  terre  et  que  cela  leur 
inspire  la  pensée  de  conquérir  leur  pays.  Abdallah  en  parla  à  son  oncle 
Mouhammed.  Celui-ci  se  mit  à  penser:  «11  n’y  a  qu’une  chose  à  faire,  dit-il,  c’est 
d’en  parler  au  sultan.  S’il  se  fâche  de  la  proposition,  il  faudra  y  renoncer,  sinon, 
nous  suivrons  la  marche  qu’il  nous  indiquera.»  Il  fut  convenu  que  Mouhammed 
lui-même  parlerait  au  sultan.  11  lui  en  parla  le  jour  même.  Le  sultan  devint 
tout  pensif,  et  parut  fort  embarrassé.  «C’est  une  chose  bien  grave,  dit-il  enfin, 
si  l’on  aperçoit  qu’il  emporte  quelqu’une  de  ces  pierres,  on  peut  le  tuer,  et 
puis  un  soulèvement  aura  lieu  contre  moi  .  .  .  Cependant  cet  étranger  est 
devenu  mon  ami,  et  puis  il  est  sous  ma  figure  .  .  .  Comment  faire?  ...  11 
faut  y  arriver  en  secret  et  user  de  stratagème.  Voici  ce  que  vous  ferez.  Tout 
en  ayant  l’air  de  se  promener,  notre  ami  le  derviche  marquera  avec  des  cailloux 
les  pierres  inscrites  qu’il  lui  plait  d’emporter.  Puis  toi,  Mouhammed,  tu  te 
chargeras  de  faire  transporter  ces  pierres  chez  toi  pendant  la  nuit;  puis  tu  les 
veilleras  et  les  feras  envelopper  de  manière  qu’elles  puissent  être  chargées  sur 
les  chameaux  comme  des  marchandises.» 

Mouhammed  nous  rapporta  cette  réponse  et  l’avis  fut  suivi.  Je  sortis 
comme  pour  me  promener  avec  Abdallah  qui  restait  loin  derrière  moi;  je  rem¬ 
plis  mes  poches  de  cailloux,  et  je  marquai  avec  ces  cailloux  six  pierres  cou¬ 
vertes  d’inscriptions.  Puis  la  nuit  suivante  vers  minuit,  Abdallah,  dont  la  maison 
était  contigue  au  mur  d’enceinte,  et  qui,  avec  la  permission  du  sultan,  avait 
pratiquée  une  petite  porte  dans  ce  mur  et  donnant  sur  la  campagne,  fit  trans¬ 
porter  par  ses  gens  toutes  ces  pierres  chez  lui,  et  les  enveloppa  de  paille  et 
de  toile  comme  de  paquets  de  marchandises.  J’étais  au  comble  de  mes  vœux. 
Il  fut  convenu  que  je  partirais  un  jour  après  la  caravane  avec  Abdallah.  On 
chargea  donc  les  pierres  sur  trois  chameaux  et  mes  effets  sur  un  4e,  et  je 
suivis  la  caravane  à  un  jour  de  distance. 

Le  voyage,  grâce  à  Dieu,  se  fit  sans  encombre  et  sans  incident  digne 
de  mention. 

Le  7'  jour  nous  atteignîmes  enfin  le  caravane  à  Taïf.  Là  nous  voulûmes 
tenir  la  promesse  que  nous  avions  faite  à  l’abou-qazan,  ou  chef  du  village,  ami 
de  Mouhammed  ech-Cheïkh.  Nous  étions  bien  aises  d’ailleurs  de  ne  pas  rentrer 
à  Sanâa  avec  la  caravane.  Il  n’était  pas  prudent  que  l’on  sût  que  j’avais  porté 
avec  moi  quelque  chose  de  Mareb.  Nous  prîmes  donc  mes  quatre  chameaux, 
et  avec  Abdallah  nous  nous  rendîmes  à  la  maison  de  l’abou-qazan,  qui  était 
à  peu  près  d’un  quart  d’heure  de  là. 

Il  était  près  de  minuit,  nous  frappons  à  la  porte.  «Qui  est  là?  crie-t-on 
du  1er.  Nous  nous  faisons  connaître.  La  porte  s’ouvre  et  un  homme  vient 
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nous  recevoir,  et  nous  introduit  au  divan,  au  1er.  L’homme  était  le  plus  jeune 
des  frères  du  chef;  ils  étaient  trois.  Le  divan  était  beau,  et  orné  de  tapis,  de 
cousins  de  velours,  et  donnant  sur  le  jardin.  La  salle  était  éclairée  par  deux 
lampes  à  l’huile  de  terre  cuite.  Aux  murs  étaient  suspendus  une  quinzaine 
de  mousquets  les  uns  à  mèche,  les  autres  à  pierre.  L’aîné  des  frères, 
l’abou-qazan,  c’était  un  grand  chef  qui  avait  500  hommes  portant  les  armes 
sous  ses  ordres.  On  apporte  un  réchaud  sur  un  grand  plateau,  on  nous  pré¬ 
pare  le  benn,  et  l’on  nous  donne  le  bedâa.  Le  2e  frère  se  lève  aussi  pour  me 
tenir  compagnie.  Quant  à  l’aîné,  on  l’accuse  sur  son  âge  et  sur  les  fatigues 
de  la  journée. 

Tout  en  causant,  j’entendis  des  coups  de  fusil  dans  le  lointain.  Je  de¬ 
mandai  ce  que  c’était.  «Les  tribus  ont  la  guerre  avec  Sanâa,  me  répondit-on, 
et  nous  assiégeons  cette  ville  près  des  différentes  portes.  —  Alors,  il  me 
sera  difficile  de  rentrer.  —  Il  ne  faut  pas  y  songer  jusqu’à  la  fin  du  siège, 
vous  vous  exposeriez,  mais  le  siège  ne  durera  pas  longtemps.  Les  Sanâiens 
sont  fatigués,  ils  céderont  bientôt.» 

Après  le  bedâa  et  le  benn,  on  vit  que  j’étais  fatigué;  on  me  porta  matelas 
et  couverture,  mais  auparavant,  on  me  soumit  à  une  opération  que  l’on  prati¬ 
que  aux  étrangers  que  l’on  veut  honorer.  Un  domestique  arrive  avec  un  plat 
de  beurre  fondu,  et  me  frotte,  me  frictionne,  me  masse  avec  ce  beurre  tout 
le  corps  et  les  membres,  puis  il  m’enveloppe  dans  une  peau  et  jette  sur  moi 
la  couverture.  Je  m’endormis  d’un  sommeil  calme,  et  je  me  réveillai  de  bon 
matin,  après  quatre  heures  de  sommeil  parfaitement  reposé. 

Je  restais  là  deux  jours,  bien  traité  et  bien  honoré.  Enfin  je  voulus  partir. 
On  me  retint  disant  que  le  siège  allait  finir.  «Mais  avant  de  partir,  leur  dis-je,  je 
vous  recommande  les  objets  qui  sont  dans  le  grenier.  Je  vais  vous  dire  le  secret, 
parceque  j’ai  confiance  à  vous  à  cause  de  votre  bonne  hospitalité.  Ce  sont 
des  pierres  de  Sanâa».  En  entendant  que  j’avais  apporté  des  pierres,  ils 
furent  bien  surpris  et  presque  effrayés.  —  «Comment  avez-vous  pu  faire? 
dirent-ils,  c’était  bien  vous  exposer.  Enfin  Dieu  soit  loué  de  ce  qu’il  ne  vous 
est  rien  arrivé.  Vous  pouvez  vous  fier  sur  nous,  vous  êtes  notre  hôte  et  vous 
avez  mangé  notre  pain.  Nous  nous  chargeons  de  vos  pierres,  nous  les  ferons 
porter  sûrement  à  Hodéida,  vous  les  trouverez  au  khan  quand  vous  y  arriverez.» 

Je  partis  accompagné  du  plus  jeune  des  frères  et  de  deux  soldats  qui 
me  conduisirent  jusque  près  des  murs  de  la  ville.  La  porte  du  Yémen  était 
assiégée  et  gardée  par  les  Arabes,  nous  fîmes  le  tour,  contournâmes  le  quar¬ 
tier  juif  et  rentrâmes  par  la  porte  d’Aden. 

Ce  fut  une  grande  joie  chez  Mouhammed  ech-Cheik  ;  on  nous  croyait  perdus. 
Nous  dîmes  que  nous  étions  à  Taïf  (^IkM)  chez  l’abou-quazan.  Je  restai 
seulement  quelques  jours  à  Mareb.  Le  siège  cessa  après  trois  jours,  pendant 
lesquels  mon  ami  Hadji  Abdoullah  m’invita  à  aller  passer  une  journée  à  un 
beau  jardin  qu’il  avait  à  Taïf.  J’y  passai  une  journée  fort  agréable  et  me 
rassasiai  d’excellents  raisins  de  différentes  espèces.  Enfin,  je  partis  pour 
Hodéida,  léger  et  content.  Le  voyage  dura  4  jours. 

En  arrivant,  on  fit  décharger  les  chameaux,  je  montai  mes  effets,  mais 
je  recommandai  au  jeune  frère  les  ballots,  sans  lui  dire  que  c’était  des 
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pierres.  Je  dis  que  c’était  des  choses  auxquelles  je  tenais  beaucoup.  Il  fut 
discret,  et  les'  fit  mettre  dans  un  grenier  à  paille  et  les  fit  enfoncer  sous  la 
paille.  Je  payai  mon  chamelier  Abdoullah,  outre  un  bon  bakhchiche,  et  il  partit. 

Au  3e  jour  (j’avais  acheté  un  âne  blanc,  nous  arrivâmes  à  Harras,  pays 
des  jardins  de  café).  Harras  est  situé  sur  une  hauteur  dominant  une  profonde 
vallée,  au  fond  et  sur  les  côtes  de  laquelle  existent  un  grand  nombre  de 
villages  disséminés  (j’en  comptai  plus  de  50)  situés  parmi  des  jardins  de  café 
en  terrasses. 

Enfin  nous  arrivâmes  au  dernier  conagh  (étape),  limite  entre  le  territoire 
des  tribus  arabes  et  le  territoire  turc  de  le  Yémen.  C’est  à  4  ou  5  heures  de 
Hodéida.  Là  est  un  khan,  où  les  caravanes  de  Sanâa  viennent  déposer  leurs 
marchandises;  elles  ne  vont  pas  plus  loin.  Je  trouve  là  mes  pierres  déposées 
dans  le  khan.  Je  pars  sur  des  ânes  avec  mon  domestique  et  ami  et  arrive 
vers  1  h.  Va  après  le  coucher  du  soleil  ;  nous  descendons  à  un  khan.  J’avais 
chargé  un  caravanier  de  me  porter  les  pierres  à  chameau.  Arrivé  au  khan, 
j’y  laisse  Mouhammed,  et  me  fais  conduire  chez  le  correspondant  d’Anesti;  belle 
maison  _  sur  la  mer  —  un  fanal  à  la  porte.  Ils  étaient  trois  associés:  deux 
frères  grecs,  dont  l’un  en  ce  moment  en  Egypte,  est  un  écrivain,  originaire 
de  Damas,  nommé  Mikhaïl.  Mouhammed  me  quitte  après  trois  jours.  —  Je 
charge  ces  Messieurs  de  me  faire  transporter  mes  pierres  à  Aden,  et  je  pars 
avec  mes  caisses  pour  Djedda. 

Fin. 

La  fille  du  Cheikh  de  Sanâa. 

Il  y  a  une  trentaine  d’années,  Sanâa  dans  l’Arabie  était  encore  gouvernée 
par  des  Imams  qui  se  succédaient  de  père  en  fils  par  droit  héréditaire.  Or, 
il  y  avait  aux  environs  de  cette  ville,  un  cheikh  de  tribu  qui,  par  ses  vertus 
et  son  courage,  s’était  attiré  le  respect  et  l’affection  des  autres  cheikh  de  la 
contrée,  et  il  était  devenu  par  son  ascendant  moral,  comme  leur  suzerain. 
Cette  puissance  et  cette  renommée  rendirent  jaloux  l’iman  de  Sanâa,  et  il 
chercha  dès  lors  le  moyen  de  se  défaire  de  celui  qu’il  considérait  comme  un 
rival.  N’osant  l’attaquer  par  la  force,  il  eut  recours  à  la  ruse.  Il  1  invita  fort 
amicalement  à  aller  passer  quelques  jours  chez  lui  à  Sanâa.  Le  cheikh,  sans 
soupçonner  la  moindre  trahison,  se  rendit  à  l’invitation,  suivie  d  une  nombreuse 
et  brillante  suite.  L’iman  reçut  le  cheikh,  avec  mille  démonstrations  de  joie 
et  lui  rendit  les  plus  grands  honneurs.  Au  bout  de  3  ou  4  jours,  le  cheikh 
voulut  remercier  son  hôte  et  prendre  congé  de  lui;  mais  liman  fit  tant 
d’instances  pour  le  retenir  que  le  cheikh  se  laissa  gagner  et  renvoya  son 
escorte  ne  gardant  avec  lui  que  deux  serviteurs.  Le  pauvre  cheikh  comptait 
bien  jouir  de  l’amitié  de  l’irnan.  Hélas!  il  ne  devait  en  expérimenter  que  la 
cruauté!  En  effet,  lorsque  la  nuit  fut  venu,  le  perfide  iman  le  fit  étrangler 
avec  ses  deux  serviteurs,  dans  son  propre  appartement,  et  afin  que  rien  ne 
transpirât  au  dehors,  il  fit  enterrer  les  trois  cadavres  sous  les  dalles  de  ce 
même  appartement. 

Cependant,  l’escorte  du  cheikh  était  revenue  dans  la  tribu  annonçant 
que  dans  quelques  jours  le  maitre  serait  de  retour.  Cette  nouvelle  inquiète 
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un  peu  la  fille  unique  du  cheikh  qui  aimait  tendrement  son  père,  et  deux 
jours  après,  elle  envoya  demander  à  l’iman  de  ses  nouvelles.  On  lui  fit  répondre 
qu’il  était  déjà  parti  de  Sanâa. 

En  recevant  cette  réponse,  la  jeune  fille  sentit  augmenter  son  inquiétude. 
Elle  fit  partir  des  courriers  dans  toutes  les  directions  pour  prendre  des  ren¬ 
seignements  auprès  des  cheikhs  voisins.  Aucun  d’eux  ne  savait  ce  qu’était 
devenu  son  père.  Alors,  la  jeune  fille  eut  le  sentiment  de  l’affreuse  réalité: 
son  père  ne  pouvait  avoir  disparu  qu’à  Sanâa,  et  c’était  l’iman  qui  l’avait 
assassiné!  L’amour  filial  et  la  passion  de  la  vengeance,  si  fort  chez  les  Arabes, 
lui  font  oublier  la  faiblesse  de  son  sexe.  Elle  se  lève  et  prenant  de  la  suie 
détrempée  dans  l’huile,  elle  s’en  frotte  la  poitrine,  les  bras  et  le  visage,  en 
signe  de  deuil;  puis,  montant  à  cheval,  et  brandissant  un  drapeau  noir,  fixé 
au  haut  d’une  lance,  elle  parcourt  sa  tribu,  s’arrêtant  à  chaque  tente,  et  criant 
partout:  «On  a  tué  mon  père,  vengeance,  vengeance!» 

La  sympathie  qu’inspirait  un  si  grand  malheur,  et  l’admiration  pour  ce 
mâle  courage  dans  une  si  chétive  créature  soulevèrent  ces  populations  ardentes. 
Chacun  quitta  sa  tente  et  abandonna  ses  travaux  pour  prendre  les  armes  et 
suivre  l’héroïne.  Bientôt  plusieurs  milliers  d’hommes  armés  arrivèrent  avec  la 
fille  du  cheikh  jusqu’aux  portes  de  Sanâa.  Lorsque  l’iman  vit  ces  bandes 
guerrières  et  qu’il  connut  le  motif  de  leur  agression,  il  ne  fit  aucune  résistance. 
Bien  plus,  pressé  et  menacé  par  l’ardente  orpheline,  il  avoua  son  crime. 

En  apprenant  la  terrible  vérité,  la  population  de  Sanâa  toute  entière,  in¬ 
dignée  contre  son  perfide  gouverneur,  épouse  la  querelle  des  agresseurs,  et 
fit  cause  commune  avec  eux.  L’iman,  non  seulement  avoua  son  forfait,  mais 
sur  les  instances  de  la  fille  de  cheikh,  il  indiqua  l’endroit  où  il  avait  enterré 
son  père.  On  ouvrit  le  tombeau,  et  le  cadavre  du  cheikh  fut  retiré. 

Alors  l’implacable  vengeresse  du  crime  fit  massacrer  à  cette  même  place 
le  lâche  iman,  et  son  corps  fut  jeté  dans  la  fosse  qui  avait  servi  de  sépulcre 
à  sa  victime.  Ensuite,  on  transporta  avec  de  grands  honneurs  les  dépouilles 
du  cheikh  dans  sa  propre  tribu,  où  il  fut  enseveli  magnifiquement  comme  le 
réclamaient  son  rang  et  l’amour  de  sa  fille. 
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Quelques  légendes  des  Bena  Kanioka. 

Par  le  P.  Äug.  De  Clercq,  Recteur  du  Sém.  des  Miss.  Etrangères,  Scheut-lez-Bruxelles. 

(Suite  et  fin.) 


8.  Niamänga  nu  ngulûngu. 

Le  léopard  et  l’antilope. 

Niamanga  wakabota  ngulungu:  « Tubaya ,  ukantwâloko  ku  bûko. 

Le  léopard  dit  à  l’antilope:  «Allons,  accompagne-moi  chez  mes  beaux-parents. 

Vangata  ngoma  ebe,  wenda  kuniumbila.»  Ngulungu  wangata  ngoma  ki 

Prends  ton  tambour,  marche  et  chante  moi.»  L’antilope  prit  (son)  tambour  et  la  voilà 

wenda  umba;  baya,  benda  baya ,  benda  baya. 

qui  va  chantant;  ils  s’en  vont,  marchent,  s’en  vont,  marchent,  s’en  vont. 

Niamanga  at ala  moka  a  kabuoyi  muf ulula  fïtafïta,  attinia  ngulungu. 

Le  léopard  vit  un  serpent  poilu  noir  très  noir;  il  envoya  1  antilope: 

« Ngulungu ,  y  inda  kaniakisani  tsikayi  tsiatsia,  navwadilomu  bizanga.» 

„Antilope,  "  va  me  donner  cette  ceinture,  que  je  la  porte  autour  de  mes  habits.» 

N  gui  ungi  wabota  neyi :  « Nangate .»  Nioka  waniusuina.  Ngulungu 

L’antilope  dit:  «Je  m’en  vais  la  prendre.»  Et  le  serpent  la  mordit.  L’antilope 


wabota:  « Niamanga ,  kubansumiza 


nioka  ?»  Niamanga  wabota  : 


clit;  «Léopard,  pourquoi  fais-tu  me  mordre  par  le  serpent?»  Le  léopard  dit  : 

« Nababota  udi  usumängana,  wuwu  uba  kamutenga  ha  nieta?Yumba!»  Ngulungu 

«J’ai  dit  qu’il  mord,  qu’as-tu  à  le  toucher  au  corps?  Chante!»  L’antilope 

ki  umba:  « Yendaku  muendenda  tsia  kongolo,  benda  kenda  kadiatsi/a, 

voilà  qu’elle  chante  :  «Marche  comme  marche  le  léopard,  il  marche  et  trotte, 

manienze  madi  mu  nkosi,  lo!  lo!  lo!» 

la  crinière  sur  le  cou,  lo!  lo!  lo!» 

Niamanga  atala  tsisàki  tsia  matembo,  atuma  kabidi  ngulungu: 

Et  le  léopard  vit  une  branchette  (remplie)  de  guêpes,  il  envoya  encore  1  antilope. 

«Y inda  kaniakisa  tsilonge  tsiatsia,  navwala  ha  muta».  Ngulungu  neyi  : 

«Va  me  donner  ce  panache,  que  je  le  porte  sur  la  tête».  Et  l’antilope  dit: 

« Nakuata  kutsisaki.»  Matembo  mamusûma.  Ngulungu  wabota:  «A!  Niamanga, 

«Je  m’en  vais  le  prendre.»  Et  les  guêpes  la  piquèrent.  Et  l’antilope  dit:  «Ah!  léopard, 

yi  mudi  nonku?»  Niamanga  wabota  neyi:  « Nababota ,  madi  masumangana, 

est-ce  ainsi  (que  tu  agis)?»  Le  léopard  dit:  «J’ai  dit,  qu’elles  piquent, 

wuwu  ukadi  muimakwatoko,  udi  mukïndakâna!  Yumba!»  Ngulungu  ki 

et  toi  tu  vas  les  prendre,  tu  es  stupide!  Chante!»  Et  l’antilope  voila  qu’elle 

umba:  «Yendaku,  muendenda  tsia  kongolo,  kendakenda  kadmtsila,  manienze 

chante  :  «Marche,  comme  marche  le  léopard,  il  marche  et  trotte,  la  criniere 

madi  mu  nkosi,  loi  loi  loi» 


sur  le  cou. 


lo!  lo!  lo!» 
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Bafika  ku  musûlu;  niamanga  wabota:  « Ngulungu ,  zima  ku.  mesa, 

lis  arrivèrent  à  une  rivière;  le  léopard  dit:  «Antilope,  ferme  les  yeux, 

nasâbuka.»  Ngulungu  wazima  ku  me  su;  niamanga  w  al  andata  ha  monzi, 

que  je  passe  l’eau.»  Et  l’antilope  ferma  les  yeux;  le  léopard  grimpa  de  long  d’une  liane, 

way  a  disiyi  diâha,  wabota:  « Ngulungu ,  nabasabukila  hasa  aha,  sabûkilôho 

et  s’en  alla  à  l’autre  rive,  et  dit:  «Antilope,  je  l’ai  passé  au  fond  de  l’eau,  passe 

biebe,  hadi  hihïhia .»  Ngulungu  neyi:  «Nituluka»,  ni  ngoma,  ni 

aussi,  ce  n’est  pas  profond.»  Et  l’antilope  dit:  «J’y  descends»,  et  (du  coup)  le  tambour,  et 

yiyi .  .  .  làpa!  Watunduka,  niamanga  wabota:  «Nababota  neyi  : 

elle  .  ..  patatras!  Elle  revint  à  la  surface,  le  léopard  dit:  «Je  t’ai  dit: 

îyila  ha  monzi,  wuwu  ubaylla  hasa,  udi  wa  butuhu!  Yumba!»  Ngulungu 

viens  par  la  liane,  et  toi  tu  es  venue  sous  l’eau,  tu  ne  vaux  rien!  Chante!»  L’antilope 

ki  amba:  «Yendaku  muendenda  tsia  kongolo,  kendakenda  kadiâtsila, 

voilà  quelle  chante:  «Marche  comme  marche  le  léopard,  il  marche  et  trotte, 

manienze  madi  mu  nkosi,  lo!  lo  !  lo!» 

la  crinière  sur  le  cou,  lo!  lo!  lo!» 

Niamanga  wabota  kabidi:  «Ngulungu,  hatuafika  hanza  aha, 

Le  léopard  dit  encore:  «Antilope,  quand  nous  arriverons  au  village  là, 

hituakisobo  inkunde,  wiya  wangata  tubisi  toto,  tuâdia  nabi.» 

et  qu’on  nous  donne  des  haricots,  viens  prendre  de  ces  feuilles,  '  pourque  nous  nous  en  servions». 

Habafikobo  hanza,  babïya  kuibatwezela  nkunde ;  niamanga  wabota: 

Quand  ils  arrivèrent  au  village,  on  vint  leur  présenter  des  haricots;  le  léopard  dit: 

«Ngulungu,  y  inda  kangata  tubisi  tenge  hinahaha .»  Ngulungu  amba  way  a; 

«Antilope,  va  prendre  de  ces  feuilles  là.»  L’antilope  s’en  alla  ; 

niamanga  usala  lidia  nkunde  yonso.  Hakama  ngulungu  ahingomu,  atana 

le  léopard  resta  et  mangea  tous  les  haricots.  Quand  l’antilope  voulut  revenir,  elle  trouva 

nkunde  ikadi . .  .  yuha!  Biya  ni  bidiaza  ni  niama  y  a  nzolo. 

les  haricots  qui  avaient  .  .  .  disparu  !  On  apporta  du  pain  de  manioc  et  de  la  viande  de  poule. 

Niamanga  watuma  ngulungu  kabidi:  «Yinda  kangata  tnabizi,  tusabuiloho 

Le  léopard  envoya  l’antilope  encore  :  «Va  prendre  des  feuilles,  nous  y  placerons 

niama  !»  Hakama  ngulungu  ahingomu,  atana  bidiaza  ni  niama  y  a  nzolo . . . 

la  viande!»  Quand  l’antilope  voulut  revenir,  elle  trouva  le  pain  de  manioc  et  la  viande  .  .  . 

ki  hatuhu!  —  Bumba  bahingomu  kuabo. 

voilà  plus  rien!  —  Et  ils  s’en  retournèrent  chez  eux. 

Difuku  di  kuabo  niamanga  wabota  Kamundi:  «Tubaya,  ukantwaloko  ku 

Un  autre  jour  le  léopard  dit  à  Kamundi:  «Allons,  accompagne-moi  chez 

buko.  Yangata  ngoma.»  Kamundi  kangata  ngoma,  ki  kenda 

mes  beaux-parents.  Prends  le  tambour.»  Kamundi  prit  le  tambour,  et  le  voilà  qui  va 

kumba:  « Yendaku ,  muendenda  tsia  kongolo,  kendakenda  kadiâtsila,  manienze 

chantant:  «Marche,  comme  marche  le  léopard,  il  marche  et  trotte,  la  crinière 

madi  mu  nkosi,  lo!  lo!  lo!»  Niamanga  atala  kabidi  nioka,  atuma  Kamundi  : 

sur  le  cou,  lo!  lo!  lo!»  Le  léopard  vit  de  nouveau  un  serpent,  il  envoya  Kamundi: 
«Yinda  kaniakisahi  tsikaya.»  Kaka  kadimuka,  kamubota:  «Inda  kangata  wuwu 
«Va  me  donner  (cette)  ceinture.»  Celui-ci  fut  malin,  et  lui  dit:  «Va  la  prendre  toi- 
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muine,  nakiivwika .»  Bah  ita  hinaha,  ki  benda  bumba:  ,  « Yendabu  mue- 

même,  je  te  la  mettrai.»  Ils  passèrent  là,  et  le  voilà  qui  marche  chantant  :  «AJarche  comme 

ndenda  tsia  bongolg,  bendabenda  badiàtsila,  manienze  triadi  mu  nbosi, 

marche  le  léopard,  il  marche  et  trotte,  la  crinière  sur  le  cou, 

lo!  lo!  lo !» 

lo!  lo!  lo!» 

Bafika  ha  matembo.  Balongangana  tenge  nanga  mualonganganobu 

lis  arrivèrent  aux  guêpes.  Ils  se  firent  tout  juste  comme  ils  s’étaient  faits  au 

ha  nioba.  Bahita.  Ki  benda  bumba:  « Yendabu  muendenda  tsia 

serpent.  Ils  passèrent.  Et  le  voilà  qui  marche  chantant:  «Marche  comme  marche  le 

bongolo,  bendabenda  badiàtsila,  manienze  madi  mu  nbosi,  lo!  lg!  lg /» 

léopard,  il  marche  et  trotte,  la  crinière  sur  le  cou,  lo!  lo!  lo!» 

Bafiba  bu  musulu,  niamanga  wabota:  « Kamundi ,  zima  bu  mesa, 

lis  arrivèrent  à  la  rivière,  le  léopard  dit:  «Kamundi,  ferme  les  yeux, 

nasabuba .»  Kamundi  bidinga  buzima  bu  mesti,  batadila  mu  mvwemvwe; 

que  je  passe.»  Kamundi  fit  semblant  de  fermer  les  yeux, 

niamanga  walandala  ha  tngnzi,  waya  disiyi  diaha. 

le  léopard  grimpa  le  long  d’une  liane,  et  alla  à  1  autre  rive. 


et  il  regarda  par  ses  cils  ; 

Wabota:  « Kamundi ,  sa¬ 
li  dit:  «Kamundi,  passe 


bubabiebe!»  Kamundi  balandala  biaba  ha  mgnzi.  Niamanga  bi  ubasomeza: 
toi  aussi!»  Kamundi  grimpa  lui  aussi  par  la  liane.  Le  léopard  se  met  à  le  gronder. 

« Nababota :  ïyila  basa  hadi  hihihia;  ubalandala  ha  mgnzi,  Yumba!» 

«J’ai  dit:  viens  par  l’eau  elle  n’est  pas  profonde;  et  tu  grimpes  le  long  de  la  liane,  Chante!» 

Kamundi  hi  benda  bumba:  « Yendabu  muendenda  tsia  bgngglg,  bendabenda 

Et  voilà  Kamundi  qui  s’en  va  chantant:  «Marche  comme  marche  le  léopard,  il  marche  et 

badiàtsila,  manienze  madi  mu  nbgsi,  loi  lg!  lo !» 
trotte,  la  crinière  sur  le  cou,  lo!  lo!  lo!» 

Niamanga  atala  tubiti,  wibabgta:  « Nanga  bituabisa  inbunde,  wi’wangata 
Le  léopard  vit  des  feuilles,  et  lui  dit  :  «Si  l’on  nous  donne  des  haricots,  viens  prendre 

tubizi  hinaha  /»  Kamundi  bamudingomu:  «  Allinda  mubanita!  Ldmata 

des  feuilles  ici!»  Kamundi  feignit  (d’être  indisposé):  «Le  ventre  me  fait  mal!  Ecarte-toi 

buaha,  naninie,  tuvi  tukabunübina  !»  Niamanga  wàlubgbg  ;  Kamundi 

par  là,  je  m’en  vais  à  selle,  cela  pourrait  t’incommoder!»  Le  léopard  se  mit  de  cote;  Kamundi 

baliitula  mabizi,  batweza  mu  nggma,  bamubgtela:  «Manda  mubatuba, 
arracha  des  feuilles,  les  mit  dans  le  tambour,  et  lui  dit:  «Mon  ventre  est  dégagé, 

« Yendabu  muendenda  tsia 


tuyabu!»  Ki  benda  bumba  nggma: 

partons!»  Et  le  voilà  qui  marche  chantant  au  tambour:  «Marche  comme  marche  le 

bgngolg,  bendabenda  badiàtsila,  manienze  madi  mu  nbgsi,  lg!  lo!  lo!» 

léopard,  il  marche  et  trotte,  la  crinière  sur  le  cou,  lo!  lo!  lo!» 

Niamanga  wibabgta  babidi  :  «Mabizi  tnanene  bamàma  hitibha,  nanga 

Le"  léopard  lui  dit  de  nouveau  :  «Voici  de  grandes  feuilles  ici,  si  1  on 

bituabisa  niama  ni  bidiaza  wiya  wangata  mabizi  hinaha!»  Ki  badila: 

nous  donne  de  la  viande  et  du  pain  de  manioc  viens  prendre  des  feuilles  ici!»  Le  voila  qui  pleure . 

«Manda  mubahingila  tsibuabo  !»  Kalgnga  tenge  nanga  mualgngobu 

«Le  (mal  de)  ventre  est  revenu  de  nouveau!»  11  fit  tout  juste  comme  il  avait  fait  encore 

tsibuabo  ha  mabizi  ma  nbunde.  Habafibobu  hanza  bibatzveze/a  inbunde. 

à  propos  des  feuilles  pour  les  haricots.  Quand  ils  arrivèrent  au  village,  on  leur  apporta  des  haricots. 
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Niamanga  zvikabota:  «A!  Kamundi!  y  inda  kangata  tubizi  ha  tubadi  haha .» 

Le  léopard  lui  dit:  «O!  Kamundi!  va  prendre  des  feuilles  là  où  nous  étions  là  bas.» 

Kay  a  tsiabetsi,  kabadi  hinaha,  katàna  niamanga  ki  udia\  badia 

Il  partit  de  suite,  et  fut  (de  nouveau)  là,  il  trouva  le  léopard  voilà  qu’il  mange  :  ils  mangèrent 

bonso.  Bibatwezela  bidmza  ni  niama.  Niamanga  wabota : 

tous  (les  deux).  On  leur  apporta  du  pain  de  manioc  et  de  la  viande.  Le  léopard  dit  : 

«A!  Kamundi!  inda  kangata  mabizi,  tusabuilohu  niama.»  Kdekeio 

«O!  Kamundi!  va  prendre  des  feuilles  que  nous  y  placions  la  viande.»  11  fit  semblant 

kuniunguluka,  kabadi  hinaha,  katàna  niamanga  ki  lidia,  badia 

de  faire  une  tournée,  fut  (de  nouveau)  là,  et  trouva  le  léopard  en  train  de  manger,  ils  se  mirent 

bonso. 

à  manger  tous  (les  deux.) 

Bufuku  hakiyilobu,  bina  nganda  bakatweza  niamanga  mu  tsilumbu 

La  nuit  venue,  les  gens  du  village  logèrent  le  léopard  dans  l’étable 

tsia  mbuza;  bateka  Kamundi  ha  tsisasa  tsia  nzola.  Niamanga  wakosola  mbuza 

des  chèvres;  ils  logèrent  Kamundi  dans  un  nid  de  poule.  Le  léopard  coupa  aux  chèvres  les 

mita,  angatsila  masi  ha  tsiove,  wiya  namo  kubadi  Kamundi,  neyi: 

têtes,  recueillit  le  sang  dans  une  écuelle,  et  vint  avec  (le  sang)  là  où  était  Kamundi,  se  disant  : 

«Nakikahümaina  masi;  bina  mbuza  bâmânika  neyi:  i  Kamundi!» 

«Je  m’en  vais  épancher  sur  lui  le  sang;  les  propriétaires  des  chèvres  penseront:  c’est  Kamundi 

Atana  Kamundi  kateka  mibele  mu  mesu; 

(qui  les  a  tuées)!»  —  (Mais)  il  trouva  Kamundi  qui  s’était  mis  des  cauris  aux  yeux; 

wahingomu,  neyi:  «/  katala.»  Kamundi  kasala,  kafula  mibele  mu  mesu, 

il  retourna  se  disant:  «Il  est  à  regarder.»  Kamundi  se  tint  coi,  enleva  les  cauris  de  ses  yeux, 

kangata  mukombo,  katddika  ku  hala.  Niamanga  wiya  tsikuabo,  atana 

prit  un  bâton  (de  voyage),  et  le  tint  étendu  devant  lui.  Le  léopard  vint  encore  une  fois,  trouva 

Kamundi  kafula  mibele  mu  mesu,  kidinga  kulala,  Niamanga  neyi: 

Kamundi  ayant  enlevé  les  cauris  des  yeux,  faisant  semblant  de  dormir.  Le  léopard  (se)  dit  : 

« Nikahümuina  masi  ha  nieta.»  Kamundi  kateneka  mukombo,  wiya 

«Je  m’en  vais  lui  répandre  le  sang  sur  le  corps.»  Mais  Kamundi  poussant  le  bâton,  vint 

kiisila  ku  tsiove  tsia  masi;  masi  mahûmukina  niamanga  ha  nieta.  Niamanga 

heurter  contre  l’écuelle  au  sang  ;  et  le  sang  se  répandit  sur  le  léopard  sur  le  corps.  Le  léopard 

wahingomu  mu  tsilumbu.  Bufuku  butsia,  beya  batana  niamanga 

revint  à  Létable.  (Quand)  la  nuit  se  retira,  on  vint  trouver  le  léopard 

masi  nieta  yonso.  Bumba  bamuihata. 

(ayant)  du  sang  (sur)  tout  le  corps.  On  le  chassa  (du  village). 

9.  Kamundi  ni  nkwadi. 

Kamundi  et  la  perdrix. 

Kamundi  ni  nkwadi  babadi  bakosa  tsisuka,  babotelangana:  « Tuose - 

Kamundi  et  la  perdrix  étaient  à  incendier  les  herbes,  ils  se  dirent:  «Brûlons  nous 

langana  mu  tsisuka.»  Kamundi  kakanzanza  mu  tsisuka,  kakasikata 

l’un  l’autre  dans  les  herbes.»  Kamundi  s’engagea  le  premier  dans  les  herbes,  et  s’assit 

mu  malondora.  Nkwadi  wako  s  a  tsisuka;  tsisuka  tsiakahia,  tsiakahia,  tsia- 

sur  un  terrier,  La  perdrix  mit  le  feu  aux  herbes  ;  les  herbes  brûlèrent,  brûlèrent,  (le  feu) 
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kakama  kufika  habadi  Kamundi.  Kamandi  kakatwela  mu  malondora;  tsisuka 

allait  arriver  où  était  Kamundi.  Kamundi  entra  dans  le  terrier;  les  herbes 

tsiakabûtuka,  Kamundi  kakahatuka  ha  buako.  Kakabota  nkwadi :  « Twelaka 

se  consumèrent,  et  Kamundi  sortit  par  ailleurs.  Il  dit  à  la  perdrix:  «Entre  toi 

hiebe  mu  tsisuka,  nakuôsela  biani .»  Nkwadi  wakatwela,  wakaya  kasikata 

aussi  dans  les  herbes,  je  t’y  brûlerai  moi  aussi.»  La  perdrix  entra,  elle  s’en  alla  s’asseoir 

mu  disela;  Kamundi  kakosa  tsisuka,  tsiakafika  habadi  nkwadi  ;  mu- 

sur  une  tige  d’herbe;  Kamundi  mit  le  feu  aux  herbes,  (le  feu)  arriva  où  était  la  perdrix;  le  feu 

dilu  wakosa  nkwadi,  ivakàhia.  Kamundi  kakamuena  nkwadi,  kikamufikisa  : 

brûla  la  perdrix,  elle  brûla.  Kamundi  vit  la  perdrix,  et  lui  dit: 

« Botâka .'»  Kakaya  ni  nkwadi,  kakamuihika,  kakabikana  bana  ba 

«Qu’en  penses- tu!»  11  partit  avec  la  perdrix,  la  mit  cuire,  et  appela  les  enfants  de  la 

nkwadi:  «Iyayi,  nudiayi  bidiaza  ni  ni  ama.»  Bakimuihanguza  : 

perdrix:  «Venez,  mangez  du  pain  de  manioc  avec  de  la  viande.»  Ils  lui  demandèrent: 

«Nkwadi  lidi  kuehe?»  Kakibabota:  «Utsidi  musala,  wiyiya  !»  Kakdkisa 

«Où  est  la  perdrix?»  Il  leur  dit:  «Elle  est  restée  (en  arrière),  elle  viendra  !»  11  donna 

bana  ba  nkwadi  hihia,  bana  bakaboza  tsikuha  ku  menu,  kakibabota  : 

aux  enfants  de  la  perdrix  la  viande,  les  enfants  cassèrent  un  os  sous  les  dents,  et  il  leur  dit  : 

« Nudiadia  tat’enu.»  Bana  bakabota  mamabo:  « Mania  !  Kamundi  udi  ubota 

«Vous  mangez  votre  père.»  Les  enfants  dirent  à  leur  mère:  «Mère!  Kamundi  dit: 

neyi :  nudiadia  tatenu.»  Kakibabota:  «Nadi  nabota  neyi:  yöngoza 

vous  mangez  votre  père.»  Il  leur  dit:  «Je  dis:  prenez  par  menus  morceaux 

ninia,  diangayi  bidiaza .» 

la  viande,  mangez  le  pain  de  manioc.» 

10.  Kamundi  ni  nkwadi  (aliàs). 

Kamundi  ni  nkwadi  bakaya  kuosa  tsisuka;  hakafikobu,  babo- 

Kamundi  et  la  perdrix  s’en  allèrent  incendier  les  herbes;  quand  ils  furent  arrivés,  ils  se 

telangana  neyi:  « Tuoselangana  mu  tsisuka.» 

dirent:  «Brûlons  nous  l’un  l’autre  dans  les  herbes.» 

Nkwadi  wabotela  Kamundi  neyi  :  « Yanzanzoha  mu  tsisuka,  nakuoselomu.» 

La  perdrix  dit  à  Kamundi:  «Va  le  premier  dans  les  herbes,  je  t’y  brûlerai.» 

Kamundi  umba  watwela  mu  tsisuka,  ukasikata  ha  malondola.  Nkwadi  umba 

Kamundi  entra  dans  les  herbes,  et  s’assit  sur  un  terrier.  La  perdrix  mit  le 

wosa  tsisuka:  « Kamundi  udiomu?»  —  «Nadio  mu  !»  — «Kamundi  udiomu?» 

feu  aux  herbes:  «Kamundi  tu  y  es?»  —  «J’y  suis!»  —  «Kamundi  tu  y  es?» 

-  «Nadiomu  !»  —  Tsisuka  tsifika  habadi  Kamundi,  katwela  mu 

-  «J’y  suis!»  —  Les  herbes  (incendiées)  arrivaient  où  était  Kamundi,  il  entra  dans  le 

malondola  ;  tsisuka  tsiabutiika,  Kamundi  kahatuka,  kabotela  nkwadi  : 

terrier;  les  herbes  étaient  consumées,  Kamundi  sortit,  et  dit  à  la  perdrix: 

«Twelaka  biebe,  nakuoselomu.»  Nkwadi  umba  watwela  nui  ditenge; 

«Entre  toi  aussi,  je  t’y  brûlerai.»  La  perdrix  entra  (et  s’assit)  sur  une  tige  (de  grande  herbe)  ; 

Kamundi  kosa  mudilu,  kaniunguluza  tsisuka  :  «Nkwadi  udiomu?»  —  «Na- 

Kamundi  alluma  le  feu,  et  alla  tout  autour  des  herbes:  «Perdrix  tu  y  es?»  —  «J’y 
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diomu!»  —  «Nkwadi  udiomu ?»  —  Wahahala.  —  «Nkwadi  udiomu?» 

suis!»  —  «Perdrix  tu  y  es?»  —  Elle  battit  des  ailes.  —  «Perdrix  tu  y  es?»  — 

—  Wahahala!  —  Mudila  wafika  habadi  nkwadi,  nkwadi  wafua. 

Elle  battit  des  ailes!  —  Le  feu  était  arrivé  où  était  la  perdrix,  et  la  perdrix  était  morte. 

Kamundi  kamunona  kaya  nende  hanza,  kamuihika,  kabîkana  bana 

Kamundi  la  ramassa  et  l’emporta  au  village,  la  mit  cuire,  et  appela  les  enfants 

b  a  nkwadi:  «lyayi,  nuaiayi  bidiaza  !»  Bana  habiyobu,  kibâkisa 

de  la  perdrix:  «Venez,  mangez  du  pain  de  manioc!»  Les  enfants  étant  venus,  il  leur  donna 

niama  y  a  tatabo;  muana  wabozo  mukuha;  kakimubota:  « Udiadia  tatebe.  » 

la  viande  de  leur  père;  un  enfant  broya  un  os;  il  lui  dit:  «Tu  manges  ton  père.» 

Muana  w  ab  ota  Mamende:  «Mama  h  Kamundi  udi  ubota  neyi:  « Udiadia  tatebe .» 

L’enfant  dit  à  sa  mère:  «Mère!»  Kamundi  dit:  «Tu  manges  ton  père.» 

Kakimubota:  «Nadi  nabota  neyi:  yongoza  nihia,  dianga 

Il  lui  dit.:  «Je  dis:  mange  par  menus  morceaux  la  viande,  mange 

bidiaza  !» 

le  pain  de  manioc!» 

Bana  ba  nkwadi  bumba  bambuluka  hinaha,  bakakosola  bitebe, 

Les  enfants  de  la  perdrix  s’éloignèrent  de  là,  s’en  allèrent  couper  des  flûtes, 

basaka  musambo.  Ki  bumba:  «HukÜ  tuzaza!»  Bakosola  mita, 

et  harmonisèrent  un  chant.  Les  voilà  qui  crient:  «En  avant!  dansons!»  Ils  se  coupèrent  les  têtes, 

bamana  kutweza  mita  mu  mahahakata.  Kamundi  wibatana  baza  kiba- 

et  finirent  par  mettre  les  têtes  dans  les  ailes.  Kamundi  les  trouva  à  danser  et  leur  dit  : 

bota:  «Kasambo  yi  kalengela,  kosolaniayi  muta,  naza  biani!»  Kateka 

«Le  chant  est  joli,  coupe  moi  la  tête,  que  je  danse  aussi!»  11  plaça 

muta  ha  mutònda,  bana  ba  nkwadi  bamukosola  muta;  bumba  bamuangalala 

la  tête  sur  un  arbre,  les  enfants  de  la  perdrix  lui  coupèrent  la  tête  ;  (puis)  ils  se  dispersèrent 

lubila,  Kamundi  kabafua. 

rapidement,  Kamundi  était  mort. 

11.  Niama  bazuhaya  bamamabo. 

Les  animaux  qui  tuent  leurs  mères. 

Niama yonso yabotelangana  neyi:  «Tuzuhaya  bamametu.»  Bakazuhaya 

Tous  les  animaux  se  dirent:  «Tuons  nos  mères.»  Et  ils  mirent  à  mort 

bamamabo.  Kamundia  kakangata  wako,  kakaya  kasokoka  mu  luhaka  lua 

leurs  mères.  (Mais)  Kamundi  prit  la  sienne,  et  s’en  alla  la  cacher  dans  le  trou  d’un 

mutonda;  mafuku  monso  ki  kakadioku  bidiaza,  kamana  kudia 

arbre;  tous  le  jours  voilà  qu’il  y  alla  manger  du  pain  de  manioc,  et  quand  il  eut  mangé 

kikuta,  kaka  kahayila  bakuabo  bimuma. 

à  satiété,  il  apporta  aux  autres  des  fruits. 

Difuku  dikuabo  kahaya  mukenge,  kaya  nende  kubadi  mamende,  baka- 

Un  jour  il  (en)  apporta  à  la  genette,  et  s’en  alla  avec  elle  chez  sa  mère,  pour 

dia  bidiaza.  Hakahingobomu,  mukenge  wabotela  bakuabo  :  «Kamundi 

manger  du  pain  de  manioc.  Etant  revenus  de  là,  la  genette  dit  aux  autres  :  «Kamundi 

kakatubotela  neyi:  Tuzuhaya  bamametu!  Ahinga!  wendiyi  yimu,  kamusokoka 

nous  a  dit:  Tuons  nos  mères!  Mais!  lasienney  est  encore,  il  Ta  cachée 
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mu  Inhaka  mututsiloko  biakudia  b  ion  so.»  Bakuabo  neyi  : 

dans  un  trou  (d'arbre)  où  l'on  apporte  toute  espèce  de  nourriture.»  Et  les  autres  de  dire: 

« Eyo !»  Nzovu  ii  mb  a  widinga  kubela,  watambula  tsitungula,  wazika 

«Ah!  c’est  ainsi  !»  L’éléphant  feignit  d’être  malade,  il  prit  un  amomum  citratum,  se  l’enfonça 

ku  dinina,  asa  bakama  bua  kuongeza  Kamundi:  luangakayakuleha, 

dans  le  derrière,  pendant  cpi’on  cherchait  à  tromper  Kamundi  :  aussitôt  qu’il  irait  loin, 
basala  kuzuhaya  mamende. 
on  resterait  pour  tuer  sa  mère. 

Bakikabotela:  «Yinda  kasuna  muanza  mu  kasaba  tenge  ha  mavuala 

Ils  lui  dirent  :  «Va  puiser  de  l’eau  dans  la  gargoulette  juste  aux  chûtes 

ha  musala  munuwaha .»  Kamundi  kaya,  baba  basala ,  baya  mu  luhaka,  ba¬ 

de  la  rivière  là  bas.»  Kamundi  partit,  eux  restèrent,  allèrent  au  trou,  arri- 

fika,  babikana  mubadi  mubikana  Kamundi: 

vèrent,  et  appelèrent  comme  appela  Kamundi: 

«B  amarne  !  B  amarne  I 

«Mères!  Mères! 

tuibadia  !  miloloyi  ! 

mangeons-les!  Hélas! 

Nangata  wani  mania!  Nakateka  mu  haka. 

Je  prendrai  ma  mère  !  J’irai  la  mettre  dans  un  trou. 

Mil  haka  a  mutonda  kai? 

Dans  le  trou  de  quel  arbre? 

Mu  haka  a  tsimambamamba 

Dans  le  trou  du  Tsimambamamba 

Marna  yitaba  !  Wü  ! 

Mère  réponds!  Wem!» 

Muana  mukaza  witaba  nonku  ;  baniama  bavumbula  mutonda,  bamuzu- 

La  femme  répondit  ainsi;  les  animaux  déracinèrent  l’arbre,  la  tuèrent, 

haya,  bahingomu.  Kamundi  kiya  kahitsiloku ,  katana  baniama  kuzuhaya 

et  s’en  retournèrent.  Kamundi  vint  à  passer  là,  et  trouva  les  animaux  à  tuer 

mamende,  kumba  kaya  nu  muanza,  katula  kasaba,  ki  kadila. 

sa  mère,  il  partit  avec  l’eau,  déposa  la  gargoulette,  et  le  voilà  qui  se  met  à  pleurer. 

Bikihanguza:  «A!  Kamundia!  U  di  udila  tsingani?»  Kibabotela:  «A! 

Ils  lui  demandèrent:  «Eh!  Kamundi!  Pourquoi  pleures-tu?»  Il  leur  dit:  «A! 

yaya  !  I  miitïinia  a  katsi,  nabiya  nende.  »  Bikdkisa 

frère  aîné!  C’est  de  la  viande  du  milieu  du  corps,  je  suis  venu  avec  elle.»  Ils  lui  donnèrent 

bidiaza  ni  ni  am  a  ;  habozeyi  mdkuha  perete!  baba  babota  : 

du  pain  de  manioc  et  de  la  viande;  quand  il  broya  un  os  perete!  eux  lui  dirent: 

«U badia  mukuha  a  mamebe. »  Kibihanguza:  « Nubabota  neyi .  . .  ?»  —  « A  ! 

«Tu  as  mangé  un  os  de  ta  mère.»  11  leur  demanda:  «Vous  avez  dit  que  .  .  .?»  —  «Oh! 

tudi  tubota  neyi:  dianga  bidiaza /» 

nous  disons:  mange  du  pain  de  manioc!» 

Kamundi  biaka  kumba  kataha  mutonda,  kumba  kasonga  ngoma,  kakonga- 

Kamundi  lui  coupa  un  arbre,  et  tailla  un  tambour,  il  rassembla 

kania  baniama,  kaya  nabo  mu  tsisuka.  Kangata  tuniama  tukehatukeha, 

les  animaux,  et  partit  avec  eux  dans  les  herbes.  Il  prit  les  oetits  animaux  tout  petits, 
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wituakisa  mudila:  «Yindayi,  numbomu  tsisuka  tsionso  mu  mudila!» 

et  leur  donna  du  feu  (disant):  «Allez,  mettez  toutes  les  herbes  en  feu!» 

Wangata  musodi ,  ni  tsihulubuza  na  kasalasenge,  wibakidisa  kuyulu  kua  mu- 

II  prit  le  lézard,  et  d’autres  espèces  de  lézards,  et  les  fit  monter  au  haut  d’un  arbre 

tonda:  « Ha  nutala  mudila  ukadi  ha  buihm,  nuniambila,  natwela  mu  mahenga, 

(disant):  «Si  vous  voyez  le  feu  qui  approche,  dites-le  moi,  j’entrerai  dans  les  terriers, 

banunu  nutwela  bienu  mu  haka.» 

vous  entrez  vous  autres  dans  les  trous  de  l’arbre.» 

Kumba  kateka  ngoma  mu  bibele,  ki  kumba  kibasâsula: 

Il  se  plaça  le  tambour  sur  les  cuisses  (entre  les  jambes)  et  le  voilà  qui  chante,  et  les  énumère  : 

Ya!  ya!  ngulung’a  kabala!  tsimuni  tsia  munzenze,  tsimuni! 

Oh!  oh!  l’antilope!  ver  luisant,  ver  luisant! 

ya!  ya!  ngulub’ a  kayombo !  tsimuni  tsia  munzenze,  tsimuni! 

oh!  oh!  le  sanglier!  ver  luisant,  ver  luisant! 

Badila  mam'e!  tsimuni  tsia  munzenze,  tsimuni ! 

On  pleure  la  mère:  ver  luisant,  ver  luisant! 

Bakaya  kuehe  e!  tsimuni  tsia  munzenze,  tsimuni! 

Où  sont-ils  partis?  ver  luisant,  ver  luisant! 

Kasasula  baniama ,  kasasula  baniama,  tenge  nonku.  Batata  mudila 

Il  énuméra  les  animaux,  il  énuméra  les  animaux,  toujours  ainsi’.  Ils  virent  le  feu 

kiwiya,  bikihanguza:  «Mudila  ukadi  wiy a?»  Kaka  kibabotela:  « Zangayohu , 

venir,  et  lui  demandèrent:  «Le  feu  vient-il?»  Il  leur  dit:  «Dansez, 

mudila  udi  kuleha!»  Baza,  baza,  batata  mudila  ukadi  ha  buihia; 

le  feu  est  encore  loin!»  Ils  dansent,  et  dansent,  et  voient  le  feu  qui  va  être  tout  près; 

babâdi  kuyulu  bikabòtela:  « Mudila  ubafika!»  Katula  ngoma  basa, 

ceux  qui  étaient  en  haut  (de  l’arbre)  lui  dirent:  «Le  feu  est  là!»  Il  dépose  le  tambour  à  terre, 

katwela  mu  mahenga.  Baniama  bonso  bumba  bahia,  bafua. 

et  entre  dans  les  terriers.  Tous  les  animaux  furent  brûlés,  et  moururent. 

12.  Mutond’a  Maweza. 

L’arbre  de  Dieu. 

Baniama  ba  bädi  baya  mu  kuta;  habatanobu  mutonda  mutwala  bimuma, 

Les  animaux  étaient  allés  à  la  chasse;  comme  ils  trouvèrent  un  arbre  portant  des  fruits, 

kabamumanika  dizina,  bumba  batuma  ngulungu  neyi:  «Y inda  kihanguza 

ne  connaissant  pas  son  nom,  ils  envoyèrent  l’antilope  disant:  «Va  demander 

dizina  kudi  Maweza.»  Ngulungu  habayeye  kihanguza,  Maweza  wamubota 

le  nom  à  Dieu.»  L’antilope  étant  allée  demanda,  Dieu  lui  dit 

dizina  neyi:  «Yi  mutonde!  mutond’a  mutsiabanz’ a  mutobe!  Yowa  mutond’a 

le  nom  (disant)  :  «C’est  l’arbre!  l’arbre  de  ?  tacheté!  C’est  mon  arbre 

marne!  wa  tsiabu  tsiabanza  mutobe!»  Ngulungu  hafika  mu  nzila, 

chéri!  de  leur  ?  tacheté!»  Mais  l’antilope  étant  arrivée  dans  le  chemin, 

dizina  diamuzimbala. 

le  nom  lui  échappa. 

'  C.-à-d.  il  appela  chaque  animal,  par  son  nom,  à  la  danse,  et  chaque  animal  vint  danser. 
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Batuma  kabidi  tsikuvu  neyi  :  « Y  inda  kihanguza  biebe.»  Tsikuvu  tsiumba 

Ils  envoyèrent  encore  la  tortue  disant  :  «Va  demander  toi.»  La  tortue  s’en  alla 

tsiaya  biatsi,  tsiakihanguza  ;  Maweza  witsibota  dizina  dia  mutonda:  «Yi 

elle  aussi,  et  demanda;  Dieu  lui  dit  le  nom  de  l’arbre:  «C’est 

mutond’e!  mutond’a  mu  tsiabanz’a  mutobe!  Yowa  mutond’a  manie!  wa  tsiabu 

l’arbre!  l’arbre  de  ?  tacheté!  C'est  mon  arbre  chéri!  de  leur 

tsiabanz  a  mutobe!»  Witsidkisa  ni  dikelenge:  « Nanga  wazimbu, 

?  tacheté!»  Il  lui  donna  aussi  une  clochette,  disant:  «Si  tu  l’oublies, 

dikelenge  ditsikubotela!»  Tsikuvu  tsiumba  tsiaya,  tsifika  mu  nzila  tsiazimbwa 

la  clochette  te  le  diras!»  La  tortue  partit,  arrivée  dans  le  chemin  elle  avait  oublié 

dizina,  dikelenge  ditsibotela  :  « Nkelente  nkelente  nkelente  nkelente  nkelente !» 

le  nom,  la  clochette  le  lui  dit  : 

Tsikuvu  tsiumba  tsimahinoha,  tsifika  nonku,  tsibabota;  kusangalobu, 

La  tortue  y  comprit  (le  nom),  et  arrivée  ainsi  elle  le  leur  dit;  et  eux  de  se  ré- 

kukilobu  kuyulu  ki  badi’  bimuma,  nanga  kumu- 

jouir,  de  monter  en  haut  (de  l’arbre)  et  les  voilà  qui  mangent  des  fruits,  mais  de  lui  donner 

mbilobu  tsiende  ki  bamuboya.  Bamana  kudia  bumba  bitsizuhaya.  Tungenena 

son  (fruit)  les  voilà  qui  refusent.  Quand  ils  eurent  mangé  ils  la  tuèrent.  Les  petites 

tuangata  nieta  y  a  tsikuvu,  kibabumba  : 

fourmis  prirent  le  corps  de  la  tortue,  et  les  voilà  qui  chantèrent: 

« Kabumba  nsenge,  kabumba  bulaba 

«Pétris  le  sable,  pétris  la  terre 

Kuamenoha  muta  muhanga  Maweza!» 

Jusqu’à  ce  que  paraisse  celui  que  Dieu  a  créé!» 

Tuahingisa  nieta,  tsikuvu  tsiazuka.  Baniama  bazuhaya 

Elles  (lui)  rendirent  (son)  corps,  et  la  tortue  revint  à  la  vie.  Les  animaux  la  tuèrent 

tsikuabo,  tungenena  tuabumba  kabidi  tsikuvu  tsiazuka.  Tsikuvu 

encore  une  fois,  les  petites  fourmis  façonnèrent  de  nouveau  la  tortue  qui  revint  à  la  vie.  La  tortue 

tsizuka  tsiumba  tsihula  mutonda,  baniama  bonso  bumba  bafua. 

resuscitée  déracina  l’arbre,  tous  les  animaux  périrent. 

13.  Milana  na  kalewu  kende. 

La  fille  et  sa  Calebasse. 

Muana  ubâdi  mukasuna  muanza,  kalewu  kakohoka,  kaya  mu  muanza. 

Une  fille  était  allée  puiser  de  l’eau,  sa  calebasse  se  détacha,  et  s’en  alla  au  fil  de  l’eau. 

Habahingeyomu  hanza,  mamende  neyi:  « Tenge  y  inda  kakama  kalezou.» 

Etant  revenue  au  village,  sa  mère  lui  dit:  «Va  seulement  chercher  la  calebasse.» 

Muana  umba  way  a  mu  musula,  wafika  habâdi  musani  wamuihanguza  : 

La  fille  alla  à  la  rivière,  arriva  où  était  un  poisson  et  lui  demanda  : 

« Musani  wetu  wa  mu  muanza,  yo! 

«Poisson  chéri  de  dans  l’eau,  oh! 

umuenoha  katii  kalewuaka ,  yo! 

y  as-tu  vu  ma  calebasse,  oh  ! 

kahueka  mu  ntsasi,  kakahueka,  yo! 

descendue  en  aval,  elle  est  descendue,  oh  ! 
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Mbayani  Mulungu  wa  tsisonga  mata; 

Mon  mari  est  Mulungu  de  celui  qui  taille  les  pirogues; 

usongela  mende  kamasonga  bota. 

qui  taille  ses  pirogues  comme  n’en  taille  point  homme. 

hange  yô!  hunge  yô  !  hungë!» 

Way  a  habadi  lukala: 

Elle  s’en  alla  chez  le  crabe: 

« Lukala  weta  wa  mu  muanza,  yo! 

«Crabe  chéri  de  dans  l’eau,  oh! 

umuenoha  kani  kalewuaka,  yo! 

y  as-tu  vu  ma  calebasse,  oh! 

kahueka  mu  ntsasi,  kakahueka ,  yo! 

descendue  en  aval,  elle  est  descendue,  oh  ! 

Mbayani  Mulungu  wa  tsisonga  mata; 

Mon  mari  est  Mulungu  de  celui  qui  taille  les  pirogues  ; 

Usongela  mende  kamasonga  batu , 

qui  taille  ses  pirogues  comme  n’en  taille  point  homme, 

hange  yö!  hunge  yô!  hungë!» 

Wafika  habadi  musoso.  Musoso  yi  ubadi  mutambula  kalewu,  kumui- 

Et  elle  arriva  chez  le  musoso'.  Le  musoso  lui  avait  pris  la  calebasse,  elle 

hanguzeyi  : 

lui  demanda: 

«Musoso  wetu  wa  mu  muanza  yo! 

«Cher  Musoso  de  dans  l’eau  oh! 

umuenoha  kani  kalewu  aka  yo! 

y  as-tu  vu  ma  calebasse  oh! 

kahueka  mu  ntsasi,  kakahueka  yo! 

descendue  en  aval,  elle  est  descendue  oh! 

Mbayani  Mulungu  wa  tsisonga  mata, 

Mon  mari  est  Mulungu  de  celui  qui  taille  les  pirogues, 
usongela  mende  kamasonga  batu, 
qui  taille  ses  pirogues  comme  n’en  taille  point  homme, 
hunge  yô!  hunge  yô!  hungë!» 

Musoso  watambula,  wikaswika  masanga,  '  wamiiakisoku  neyi 

Le  Musoso  qui  avait  pris  (la  calebasse)  y  attacha  des  perles,  et  la  lui  donna  disant. 

«  Yinda  kakisa  mamebe.» 

«Va  (la)  donner  à  ta  mère.» 

14.  Milana  mukaza  nu  koni. 

La  femme  et  l’oiseau. 

Muana  mukaza  ubadi  mulela,  muanende  muana  muluma.  Wakaya  ku 

Une  femme  avait  enfanté,  son  enfant  (était)  un  fils.  Il  partit  en 

divita,  bamuasa  mukeie  ha  mitsima,  umba  wafua,  binakuabo  bamuangata 

guerre,  on  lui  tira  une  flèche  dans  le  cœur,  il  mourut;  et  ses  camarades  le  prirent  su 

ha  ts itala  ! 

la  civière. 


Un  tout  petit  poisson. 
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Koni  kaya  kabâdi  mania  a  muana,  kamubota  kumba: 

Un  oiseau  s’en  alla  chez  la  mère  de  l’enfant,  et  lui  dit  en  chantant: 

«  A !  Makalonga,  Makalong’a  Mbayi! 

«Eli!  Makalonga,  Makalonga  de  Mbayi! 

Muanebe,  Makalong’a  Mbayi 

Ton  fils,  Makalonga  de  Mbayi 

bamuasile,  Makalong’a  Mbayi, 

on  lui  a  tiré  (une  flèche),  Makalonga  de  Mbayi, 

ha  mitsima,  Makalong’a  Mbayi, 
dans  le  cœur,  Makalonga  de  Mbayi, 
babamuangata  ha  tsitala,  Makalong’a  Mbayi!» 
on  l’a  pris  en  civière,  Makalonga  de  Mbayi  !» 

Muana  mukaza  wuikumba  tsibunga/aba,  wikafinga: 

La  femme  lui  jeta  une  motte  de  terre,  et  le  maudit  (disant): 

«Ingo!  Kak’a  muana  a  Bulonga! 

«Maudit!  Ancêtre  du  fils  de  Bulonga! 

Kak’a  marnasi! 

Ancêtre  de  Niamashi(?)! 

Udì  kalojiK 

Tu  es  un  sorcier. 

Nikala  nanga  muana  muluma  nakuasa!» 

Si  j’étais  un  homme  je  t’abattrais!» 

Bafika  mu  muanza  ni  tsitala. 

Ils  arrivèrent  (entre  temps)  à  l’eau  (de  la  rivière)  avec  la  civière. 

Kohi  kiya  kabidi  kadila  tenge  nonku,  muana  mukaza 

L’oiseau  vint  de  nouveau  et  pleura  toujours  de  même  (façon),  et  la  femme 

wikafinga  kabidi. 

le  maudit  de  nouveau. 

Hatala  bahatuka  nu  muana,  mudila  wö  ! 

(Mais)  quand  elle  vit  qu’ils  sortaient  avec  son  fils,  quelles  lamentations  ! 

Muana  mukaza  koya,  ki  ulanga  neyi  :  «Kohi  kabadi  kadila  ha  buala, 

La  "femme  s’affaissa  et  la  voilà  qui  se  fait  réflexion:  «L’oiseau  pleurait  avec  raison, 

mima  nikihata!  .  .  . 

et  moi  je  l’ai  chassé!  .  .  . 

15.  Musambo. 

Chanson. 

Nayila  kuit’oku,  amu  totolo,  totolo  ! 

Je  vins  dans  la  forêt, 

Natana  tumbala,  »  » 

Je  trouvai  des  mbala1 2, 

1  Les  Bena  Kanioka  croient  que  les  oiseaux  qui  viennent  s’abriter  dans  les  arbres  du 
village  viennent  de  la  part  de  leurs  défunts,  dont  ils  sont  censés  être  les  représentants. 

2  Espèce  de  civettes? 
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Tososi  nzol’atu,  amu  tùtolo,  tùtolo! 

Grillons  leurs  poules, 

Lesa  nösoku,  »  »  » 

Apporte  que  je  les  grille, 

nose,  nose;  »  »  » 

que  je  les  grille,  que  je  les  grille; 

nayahuloku  tsibela  »  »  » 

j’en  arrachai  une  cuisse 

nayi  naku  lubila,  »  »  » 

et  m’en  fuis  avec  elle  rapidement, 

habâdi  ka  lonzi  »  »  » 

où  il  y  avait  un  méchant 


kalonda,  kafina  » 

qui  (me)  suivit,  et  (me)  prit  à  la  gorge 

kadisa  nu  bulaba,  » 

qui  (me)  donna  à  manger  de  la  terre, 

habâdi  ka  lus  a  » 

ou  il  y  avait  un  brave  homme 

kabusi,  kasikika;  » 

qui  (me)  leva,  et  (me)  redressa; 

kakuhula  na  kalaba  » 

qui  m’épousseta 

kadisa  na  kayowa  » 

et  me  donna  à  manger  une  verdure' 

nadia,  nadia;  » 

je  mangerai,  je  mangerai 

nihutakania,  ■  » 

je  m’oindrai  d’huile, 

’zala,  ’zala,  to  to  lo,  » 

(j’ai)  faim,  (j’ai)  faim, 

’zala,  ’zala,  totolo.  » 

(j’ai)  faim,  (j’ai)  faim. 


»  » 


»  » 


»  » 


»  » 


»  » 


»  » 


»  » 


»  » 


»  » 


»  » 


16.  Musambo. 

Chanson. 

Nayila  kuif  oku,  tsiekeleke 

Je  m’en  vins  dans  cette  forêt, 

natana  tsimenda,  » 

j’y  trouvai  un  rat, 

nu  bana  mulongo;  » 

et  des  petits  (toute)  une  ligne  ; 

namumba  kabanza  » 

je  lui  lançai  une  petite  flèche 


’  (Du  bois)  c.-à-d.  une  herbe,  un  légume. 
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kakwata  mu  dibue,  tsiekeleke 

qui  donna  sur  une  pierre; 

namumba  kakuabo  » 

je  lui  en  lançai  une  autre 

habâdi  mucina  Kabombolo  » 

où  était 1  le  fils  de  Kabombolo 

wamuazikul’u  ndibua;  » 

qui  dégagea  sa  clochette; 

tu  mb  a  tuenda  lufufuta  » 

nous  allions  tous  à  la  fois 

tutu  nu  mu  mayangala  » 

et  tous  (nous  nous  précipitions)  dans  les  herbes. 

17.  Musa  mb  o. 

Chanson. 

Bana  batofu  babâdi  bazaba,  mukuabo  wakanona  kamuma  ka  mutonda 

Des  petits  enfants  étaient  à  jouer,  l’un  d’eux  ramassa  le  fruit  d’un  arbre  et  le  jeta  en 

wakumba  mukana  ;  kamuma  kabadi  kalula,  muana  wakumba. 

bouche  ;  le  fruit  était  amer,  et  l’enfant  s’écria  : 

«71/  Kamum’e!  Kamuma  Mamukong’e!  Kamuma! 

«Oh!  Fruit!  Fruit  de  la  mère  à  Mukongo!  Fruit! 

N auona  Kamum’e!  Kamum’a  Mamukong’e  !  Kamuma! 

J’ai  ramassé  un  fruit  ! 

Nikumb’e  mukan’e!  »  »  Ä 

je  me  le  suis  jeté  en  bouche  ! 

nikutnvw’e  bulul'e!  »  » 

j’en  ai  goûté  l’amertume! 

nafil’e  kamum’e!  »  »  * 

j’ai  pris  le  fruit! 

kamum’e  ki  kakumin’e!  »  »  » 

le  fruit,  je  l’ai  avalé  ! 

kamum’e  i  ka  lufue!  »  » 

le  fruit  est  un  fruit  de  mort  ! 

18.  Musambo. 

Chanson. 

Muana  mukaza  basoma  ne  mbayende:  mbayende  wamukusila  wamumba 

Une  femme  s’était  disputée  avec  son  mari;  son  mari  l'avait  frappée,  il  lavait  jetée 

ha  tsiyala;  mukaza  wasikata  ku  diziba,  ki  udita: 

sur  le  fumier;  la  femme  était  assise  à  l’étang,  et  là  voilà  qui  pleure: 

Ka  muadi!  Ka  muadü 

Hélas!  Hélas! 

Kabangu,  ka  muadi! 

Kabangu,  hélas! 


C.-à-d.  qui  frappa. 
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Kuntutanga  mitutu,  ka  mucidi! 

Pourquoi  m’as  tu  donné  des  coups  de  poing,  hélas! 

Kuhiiimba  ha  tsiyala,  ka  muadi, 

Pourquoi  m’as  tu  jetée  sur  le  fumier,  hélas, 

kavumbivmnbi  kateke,  ka  muadi, 

la  grosse  pluie  fait  tout  déborder,  hélas, 

Babivuba  ne  bidimba,  ka  muadi! 

Crapauds  et  grenouilles,  hélas! 

Tundukayi  tundiitundu,  ka  muadi 

Remontez  à  la  surface,  hélas 

Tundiikayi  ni  tsikuabo,  ka  muadi. 

Remontez  encore  une  fois,  hélas. 

19.  Récitatif. 

«Kwata!»  —  «A lakwata.» 

«Prends!»  —  «Je  prends.» 

«Muulu  mua?»  —  « Mudi  mîingulu  tsiohi  na  mai  mende  matanu .» 

«Qu’y  a-t-il  en  l'air?»  —  «Il  y  a  l’oiseau  Mungulu  avec  ses  cinq  œufs.» 

«Kwata!»  —  «A lakwata.» 

«Prends!»  «Je  prends.» 

«Tala  mu  muanza  lutununu.»  —  «Mudi  lukala  kahemba  tumina,  nu  mu- 

«Regarde  dans  l’eau  fixement.»  —  «11  y  a  le  crabe  qui  se  mouche,  et  le 

sani  kavwala  tudiba.» 

poisson  qui  s’habille  de  pagnes.» 

« Kwata !»  —  «Nakwata.» 

«Prends!»  «Je  prends.» 

«Ninguluka  dilundu .»  —  « Utana  bidmza  mu  dikumbu,  musonzo 

«Fais  le  tour  du  monticule.»  —  «Tu  trouves  le  pain  de  manioc  dans  un  panier,  et  la  farine 

mn  ninga.» 

dans  un  pot.» 

«Kwata!»  —  « Nakwata .» 

«Prends!»  —  «Je  prends». 

« Monzi  ulambalamba  nu  muisanza .»  —  «Ulalambeja  bamakutsi  na 
«La  liane  s’allonge  jusque  dans  le  marais.»  —  «Trottinent  dessus  les  ramiers  et  les 
bankanga .» 
pintades.» 

« Kwata !»  —  « Nakwata .» 

«Prends!»  —  «Je  prends.» 

«Muitu  munüka  tsikemvukemvu.» 

«La  forêt  exhale  ses  odeurs.»  — 

kasenge  kabo.» 

remèdes.» 

« Kwata !»  —  « Nakwata .» 

«Prends!»  —  «Je  prends.» 

Antliropos  IV.  1909. 


« Mukalenge  nu  mukalenge  bahanda 
«Chaque  chef  se  prépare  sa  corne  de 
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« Kaziba  ka  mu  nsa  a  katolo .»  —  «Watuikrna  nu  mu  kasingii, 

«Source  (étang)  d’en  dessous  d’un  (espèce  d’arbre).»  «Plonge  jusqu’au  cou, 

ha  watunduka  nu  mu  tubele .» 

remonte  jusqu’à  hauteur  des  seins.» 

« Kwata !»  —  «Nakwata.» 

«Prends!»  —  «Je  prends.» 

« Mukombo  mu  buatu .»  —  «U  tonda  m fu  amende  hu  ma  ta .» 

«Le  bâton  de  voyage  dans  la  barque.»  —  «11  va  suivre  son  maître  pour  (acheter),  de  la 
bière  de  sorgho.» 

«Kwata!»  —  « Nakwata .» 

«Prends!»  —  «Je  prends.» 

Tsibengele  mu  mahia  —  «ts Honda  mfumu  atsio  nui  buta.» 

Le  pot  (est  resté)  dans  l’incendie  —  «il  va  suivre  son  maître  à  la  chasse.» 

« Kwata !»  —  «Nakwata.» 

«Prends!»  —  «Je  prends.» 

« Kazita  mitosi  mitosi.»  —  «Tuhingidi  milongo  miiongo.» 

«Un  chemin  crevassé.»  —  «Les  souris  (s’y  promènent)  en  longues  lignes.» 

« Kwata !»  —  « Nakwata .» 

«Prends!»  —  «Je  prends.» 

« Tuyila  mu  Bakete  na  Tata.»  —  « Tuatana  tuliivu  tuhasa  ni 

«Nous  venons  chez  les  Bakete  avec  notre  père.»  —  «Nous  (y)  trouvons  (des  calebasses 

nkanga.» 

de)  vin  de  palme  liées  avec  des  fibres.» 

« Kwata !»  —  «Nakwata» . 

«Prends!»  —  «Je  prends.» 

« Kazila  kasenena »  —  « kaluzuhu  bilewu.» 

«Un  chemin  glissant»  —  «casse  la  calebasse.» 

«Kwata!»  —  « Nakwata .» 

«Prends!»  —  «Je  prends.» 

« Tsita  tsia  nsona»  —  «di fu  dia  kabzva.» 

«Une  gerbe  de  chien-dent»  —  «ventre  de  chien.» 

«Tsita  tsia  luyombo»  —  «di fu  dia  mukoko.» 

«Une  gerbe  de  longues  herbes»  —  «ventre  de  mouton.» 

« Tsita  tsia  nsokoio »  —  «di fu  dia  kabuluku.» 

«Une  gerbe  de  verges»  —  «ventre  d’antilope.» 
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Death;  Death  Rites;  Methods  of  disposal  of  the 
dead  among*  the  Dravidian  and  other  non-Aryan 

tribes  of  India. 

By  William  Crooke,  Bengal  Civil  Service  (retired),  Cheltenham,  England. 


1.  The  conception  of  death;  not  due  to  natural  causes.  —  The 

conception  of  death  among  the  Dravidian,  Mongoloid  and  other  primitive 
races,  or  as  they  will  be  designated  in  this  article,  the  non-Aryan  tribes  of 
India,  does  not  materially  differ  from  that  entertained  by  savage  and  semi¬ 
savage  races  in  other  parts  of  the  world.  Death  is  believed  to  be  not  the 
result  of  natural  causes,  but  it  is  supposed  to  be  due  to  the  interference  of 
devils,  demons,  or  other  evil  spirits,  or  it  is  attributed  to  the  machinations 
of  a  witch  or  to  the  action  of  the  Evil  Eye.  This  is  particularly  the  case 
with  those  classes  of  disease,  like  dementia,  epilepsy,  convulsions,  the  deli¬ 
rium  of  fever,  and  the  like,  which  seem  to  indicate  the  working  of  some  evil 
spirit  which  has,  for  the  time,  occupied  the  body  of  the  patient.  The  same 
theory  is  naturally  extended  to  those  forms  of  death  which  are  the  result  of 
sudden  epidemics,  such  as  plague,  small-pox,  or  cholera;  of  sheer  accident; 
or  of  the  attacks  of  wild  animals,  like  the  tiger  or  the  snake.  The  more 
serious  form  of  epidemic  disease  are  attributed  each  to  a  special  spirit,  which 
is  worshipped  and  propitiated  in  order  to  secure  immunity  from  its  attacks. 

Thus,  in  Rajputana,  sickness  is  popularly  attributed  to  khor,  the  wrath 
of  the  offended  spirits  of  deceased  relations;  it  is  treated  by  the  “cunning 
man,”  who  propitiates  the  spirits  by  an  offering  of  sweetmeats  and  milk, 
and  by  prescribing  for  the  patient  a  mixture  of  ashes  and  black  pepper 
which  have  been  sanctified  by  appropriate  charms  (Gazetteer,  1.175).  The 
Andamanese  attribute  a  sudden  death  to  the  spirits  of  the  jungle  or  sea,  with 
whom  the  deceased  may  recently  have  been  in  contact;  one  of  the  male 
relations  of  the  victim,  approaching  the  corpse,  shoots  several  arrows  in  suc¬ 
cession  into  the  surrounding  jungle,  and  seizing  a  pig-spear,  if  the  jungle 
demon  be  suspected,  or  a  turtle-spear,  if  it  be  the  demon  of  the  sea,  pierces 
the  ground  all  round  the  corpse,  hoping  to  inflict  a  mortal  injury  upon 
the  unseen  enemy,  against  whom  all  the  time  he  pours  out  imprecations 
(Jai.  XÎÎ.  1 46 f .).  In  Bombay,  the  Kolis,  when  a  person  dies  suddenly,  or 
even  of  a  lingering  disease,  examine  the  remains  after  cremation,  and  if  any 
substance  be  found  unburnt,  it  is  believed  to  have  been  passed  into  the  in¬ 
testines  of  the  sick  man  by  a  witch  ;  they  suppose  that  every  disease  that 
attacks  man,  woman,  child,  or  cattle  is  due  to  an  evil  spirit  or  to  the  wrath 
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of  a  god  (Gazetteer,  XVII.  200,  207).  In  like  manner,  it  is  naturally  assumed 
that  the  death  or  illness  of  one  of  a  married  pair  is  due  in  some  way  to  the 
other,  as  is  the  case  among  the  Koupuis  of  Assam  (Dalton,  Descriptive 
Ethnology,  53;  cf.  Jai.  XXIV.  22 1  f.). 

2.  Identifying  the  disease  spirit  by  divination.  Hence  many  of 
these  tribes,  in  the  belief  that  death  is  the  result  of  spirit  action,  endeavour 
to  discover  by  means  of  divination  to  which  special  spirit  it  is  due.  The 
people  of  Coorg  in  such  cases  call  in  a  diviner,  who  by  consultation  of  his 
books  and  manipulation  of  cowry-shells,  marks  down  the  enemy  who  has 
set  the  spirit  in  action;  the  case  is  solemnly  tried,  and  the  wizard  or  the  person 
who  has  employed  sorcery  against  his  enemy  is  forced  to  promise  to  abstain 
from  such  acts  in  future;  in  many  cases  he  is  compelled  to  make  reparation; 
under  the  old  native  rule  he  was  often  punished  with  death  (Richter,  Coorg, 
1 67  f .).  In  some  cases,  as  among  the  Patharvats  of  Poona,  the  spirit  of  the 
deceased  possesses  a  clansman  who,  falling  into  an  ecstacy,  informs  the 
friends  how  the  dead  man  met  his  death  (Bombay  Gazetteer,  XVIII.  i. 
361).  Among  the  Paniyans  of  Malabar  the  diviner  “advancing  with  short 
steps,  and  rolling  his  eyes,  staggers  to  and  fro,  sawing  the  air  with  two 
small  sticks  which  he  holds  in  either  hand,  and  works  himself  up  into  a 
frenzied  state  of  inspiration,  while  the  mourners  cry  out  and  ask  why  the 
dead  have  been  taken  from  them”  (Madras  Museum  Bull.  II.  26  f.). 

3.  The  conception  of  the  soul.  —  Again,  the  conception  of  the  soul 
amongst  the  non-Aryan  tribes  does  not  differ  from  that  held  by  other  savage 
and  semi-savage  races.  The  spirit  is  conceived  to  resemble  a  little  man  or 
animal  inside  a  man  which  causes  him  to  move.  It  is  supposed  at  death  to 
escape  by  one  of  the  natural  openings  of  the  body,  especially  by  the  mouth 
and  nostrils.  Until  its  final  destiny  be  assured  through  the  funeral  rites 
performed  by  the  piety  of  the  survivors,  it  wanders  about  in  the  form  of  a 
disembodied  ghost,  which  is  usually  conceived  to  haunt  the  scene  of  death. 
If  these  rites  be  denied,  it  becomes  an  evil,  malignant  spirit,  a  source  of 
danger  to  the  living.  It  may  be  abducted  by  demons  or  by  sorcerers;  its  wants 
are  like  those  of  the  living;  like  them  it  must  be  nourished  with  food  and 
drink,  and  it  must  be  provided  with  raiment,  utensils,  and  implements  for 
use  in  the  world  of  the  dead.  “The  Andamanese  idea  of  the  soul,”  according 
to  Temple  (Census  Rep.  1901,  63)  “arises  out  of  his  reflection  in  water, 
and  not  out  of  the  shadow  which  follows  him  about.  His  reflection  is  his 
spirit,  which  goes  after  death  to  another  jungle  world,  Chaitan,  under  the 
earth,  which  is  flat  and  supported  by  an  immense  palm  tree.  There  the  spirit 
repeats  the  life  here,  visits  the  earth  occasionally,  and  has  a  distinct  tendency 
to  transmigration  into  other  beings  and  creatures.  Every  child  conceived  has 
had  a  prior  existence,  and  the  theory,  of  metempsychosis  appears  in  many 
other  superstitions.”  At  the  same  time,  among  these  non-Aryan  tribes  a  clear 
line  of  distinction  is  drawn  between  spirits  who  are  of  an  order  higher  than 
mankind,  and  the  disembodied  spirits  who  are  in  the  vulgar  sense  of  the 
word  ghosts. 
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4.  The  separable  soul.  —  The  soul,  again,  is  regarded  as  occas¬ 
ionally  separated  from  the  body.  It  may  wander  away  and  return  again,  thus 
explaining  the  phenomena  of  sleep  and  dreams.  It  is  dangerous  to  wake  a 
sleeper  because  the  absent  soul  may  not  be  able  to  find  its  way  back.  When 
the  soul  is  thus  absent  the  body  may  be  occupied  by  some  strange  and 
therefore  malignant  spirit.  The  Korwas  of  the  Vindhyan  hills  believe  that  a 
spirit  named  Reiya  besets  them  at  night  and  brings  rheumatism  ;  the  Majhwars 
imagine  that  the  ogre  Rakshasa  attacks  them  in  dreams  in  the  shape  of  an 
old  man  with  enormous  teeth,  who  sometimes  devours  his  victims.  Another 
kindred  spirit,  the  Dano,  squeezes  a  man’s  throat  in  his  dreams,  and  stops 
his  breath. 

5.  Plurality  of  souls.  —  As  is  the  case  in  West  Africa  (Miss  Kingsley, 
Travels,  459 f.,  Sketches,  200)  these  tribes  believe  vaguely  in  a  plurality 
of  souls;  and,  as  may  be  expected,  it  is  very  uncertain  where  these  different 
souls  abide.  The  Nagas  of  Assam  suppose  that  all  or  some  of  these  souls 
remain  near  the  corpse,  or  that  they  retire  to  a  high  hill  towards  the  south, 
or  that  they  depart  with  the  setting  sun;  others  think  that  they  remain  in 
the  funeral  monuments  erected  in  their  honour;  while  others  profess  to  give 
a  definite  account  of  an  abode  of  the  departed  spirits  (Jai.  XXXII.  463). 
The  Gonds,  apparently  believing  in  a  plurality  of  souls,  have  three  funeral 
rites  —  one  at  the  place  of  death,  a  second  at  the  grave,  a  third  at  the  spot 
where  offerings  are  made  (Hislop,  Aboriginal  Tribes,  App.  I.  vi.).  The 
Hos  of  Bengal  set  up  a  pillar  where  the  spirit  is  honoured  and  housed,  but 
they  also  strew  ashes  at  the  place  of  death  to  ascertain  into  what  animal 
the  spirit  has  been  embodied  (Dalton,  203).  Such  a  belief  naturally  contri¬ 
butes  to  the  vagueness  which  pervades  their  system  of  funeral  rites. 

6.  The  soul  mortal.---  The  spirit,  again,  like  the  person  which  it  formerly 
occupied,  is  regarded  as  mortal.  After  a  period  of  varied  duration,  generally  after 
a  generation  or  two,  these  tribes,  with  their  lack  of  interest  in  their  national  history 
and  their  imperfect  memory  of  past  events,  regard  the  dead  as  finally  disposed 
of  in  some  way  or  other.  They  are  no  longer  objects  of  reverence  or  of  fear, 
and  the  attention  of  the  survivors  is  concentrated  upon  the  more  recent  dead. 
The  Gonds  propitiate  the  spirit  with  offerings  of  food  which  may  be  pre¬ 
sented  for  two  years  after  death  ;  it  is  only  in  the  case  of  the  worthies  of 
the  tribe  that  these  rites  are  prolonged;  the  founder  of  a  village,  its  headman 
or  priest  is  treated  as  god  for  some  years,  and  offerings  annually  made  to 
him  at  a  small  earthen  shrine  erected  in  his  honour  (Hislop,  1 6  f .).  The  Garos 
of  Assam  bury  the  ashes  and  surround  the  grave  with  a  fence  of  bamboos 
within  which  food  and  drink  are  placed;  the  fence  with  its  contents  is  allowed 
to  remain  for  two  years,  when  it  is  burned,  the  ceremony  being  the  occasion 
of  feasting  and  rejoicing  (Dalton,  67  f.). 

7.  The  disembodied  soul.  —  These  tribes  share  with  the  Hindus 
the  belief  that  when  the  soul  leaves  the  body  it  assumes  the  form  of  a  Prêta, 
or  disembodied  spirit,  a  mannikin,  naked,  feeble,  and  exposed  to  all  kinds 
of  injury  until  by  the  funeral  rites  a  fresh  body  is  prepared  for  it.  It  is  so 


460 


William  Crooke, 


delicate  and  weak  that  at  this  stage  of  its  existence  there  is  the  danger  lest 
it  may  be  wounded  or  injured  (Frazer,  Golden  Bough,2  1.  350;  Tylor, 
Primitive  Culture,'2  I.  454).  Hence  weapons  and  other  cutting  instru¬ 
ments  are  removed  from  the  place  of  death.  The  Kharwars  of  the  Vindhyan 
hills  will  not  sweep  the  courtyard  of  the  house  on  the  day  of  death  lest 
they  may  injure  the  delicate  substance  of  the  spirit  (Crooke,  Tribes,  Ill. 
246).  Like  that  of  the  Homeric  ghosts,  the  voice  of  the  non-Aryan  spirit  is 
thin,  a  sort  of  squeak  like  that  of  a  bat  or  the  hum  of  an  insect. 

S.  The  refuge  for  the  disembodied  soul.  Hence  it  becomes 
necessary  to  provide  a  refuge  for  the  spirit  in  which  it  may  reside  and  be 
nourished  during  the  intermediate  period.  This  refuge  takes  various  forms. 
Sometimes  a  hut  is  built  at  or  near  the  grave  for  its  accomodation.  In 
S.  India  the  Devangas,  a  caste  of  weavers,  erect  a  hut  made  of  branches  of 
the  milk-hedge  tree  over  the  grave  (Cox-Stuart,  Manual  of  N.  Arcot,  I.  227). 
The  Todas  build  a  house  for  the  corpse  and  also  to  store  the  relics  of  the 
dead  between  the  “green”  and  the  “dry”  funeral  rites  (Rivers,  The  Todas, 
338,  367).  In  the  central  hills  the  Paharias  raise  a  hut  over  the  grave  of  a 
chief,  which  is  surrounded  by  a  fence  to  show  that  the  place  is  taboo  and 
also  to  imprison  the  spirit,  and  here  for  five  days  the  retainers  and  vassals 
feed  with  the  dead  (Dalton,  274).  Among  the  eastern  tribes  the  Khyens  build 
a  house  near  the  grave  in  which  people  are  posted  to  drive  away  malignant 
spirits,  an  idea  which  is  possibly  later  than  that  of  providing  accomodation 
for  the  ghost  (Ibid.  115).  The  Karens  of  Burma  erect  a  little  house  on  the 
grave,  on  which  are  hung  baskets  and  other  property  of  the  deceased,  while 
the  head,  feet,  and  other  refuse  parts  of  the  buffalo  killed  for  the  funeral 
feast  are  left  for  the  sustenance  of  his  attendant  spirits  (McMahon,  The 
Karens,  318). 

Sometimes,  like  the  paper  streamers  of  the  Chinese  and  the  Japanese 

Gohei,  which  modern  scholars  now  deny  to  be  representatives  of  the  dead 

(De  Groot,  Rei.  of  China,  I.  125  f.  ;  J  a  i,  XXXIII,  103),  a  flag  forms  the  abode 
of  the  ghost.  Such  flags  dependent  from  a  long  bamboo  on  which  the  spirit 
can  perch  when  so  inclined,  are  found  at  many  of  the  low-caste  shrines  of 
N.  India.  To  the  E.  the  Khyoungthas  and  Chakmas  erect  such  poles  provided 
with  streamers  at  the  place  of  cremation  (Lewin,  Hill  Tracts  52,74). 

Sometimes,  again,  the  spirit  is  believed  to  take  refuge  in  animals,  birds, 
or  insects.  The  man-eating  tiger  is  the  refuge  for  the  spirit  of  a  sorcerer  of 
malicious  temper,  a  belief  which  is  the  basis  of  the  European  dread  of 

lycanthropy  and  the  were-wolf  (Crooke,  Pop.  Rei.  II.  211;  cf.  Frazer, 

Pausa  ni  as,  IV.  1 89  f .).  It  is  very  generally  supposed  that  the  crows  which 
are  fed  at  the  funeral  feast  represent  the  soul  of  the  deceased  or  evil  spirits 
which  menace  it.  In  its  last  transformation  the  soul  of  the  Naga  becomes  a 
butterfly  or  house  fly  on  earth,  and  when  this  dies  the  soul  dies  for  ever  (Jai. 
XXXII.  463). 

This  belief  of  the  presence  of  the  soul  in  animals  leads  to  the  practice 
of  laying  out  some  substance  which  is  carefully  examined  to  identify  the 
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creature  whose  form  the  spirit  has  assumed.  This  rite  is  performed  by  many 
of  the  non-Aryan  tribes  of  the  central  hills.  The  Mundas  lay  out  a  portion  of 
boiled  rice  and  „ashes  are  sprinkled  on  the  floor,  in  order  that  should  it  come 
its  footprints  maybe  detected.  The  inmates  then  leave  the  house  and,  circum¬ 
ambulating  the  pyre,  invoke  the  spirit.  Returning,  they  carefully  scrutinise 
the  ashes  and  rice,  and  if  there  is  the  faintest  indication  of  these  having  been 
disturbed,  it  is  at  once  attributed  to  the  return  of  the  spirit,  and  they  sit  down 
apart  shivering  with  horror,  and  crying  bitterly  as  if  they  were  by  no  means 
pleased  with  the  visit,  though  made  at  their  earnest  solicitation”  (Dalton,  205). 
In  S.  India  the  Baidyas  of  S.  Kanara,  who  believe  that  the  spirit  haunts  the 
house  till  the  fifth  day  after  death,  on  that  night  „sprinkle  the  portico  with 
ashes  from  the  spot  where  the  deceased  breathes  his  last,  and  take  great  care 
to  abstain  from  walking  thereon,  lest  the  ghost  strike  them.  Early  next  morning 
they  examine  the  ashes,  to  see  if  the  marks  of  the  cloven  feet  of  the  ghost 
are  left  thereon.  If  the  marks  are  clear,  it  is  a  sign  that  the  ghost  has  departed; 
otherwise  a  magician  is  called  to  drive  it  out.  My  informant  naively  remarks 
that,  when  he  has  examined  the  marks  which  are  left  on  the  ashes,  they  were 
those  of  the  family  cat”  (Thurston,  Notes,  204).  In  Bombay  the  Kamathis,  a 
caste  of  labourers,  lay  ashes  with  a  lamp  set  close  by  and  leave  it  for  three 
days.  At  the  end  of  the  time  the  ashes  are  examined  to  ascertain  into  which 
animal  the  spirit  has  passed.  After  examination  the  ashes  into  which  it  is 
supposed  the  spirit  has  in  some  way  passed,  are  gathered  and  thrown  into 

water  (Gazetteer,  XIII.  i.  122).  The  Kolis  of  Ahmadnager  use  flour  for  the 

same  purpose,  and  are  much  relieved  if  they  discover  a  mark  like  the  footmarks 
of  an  animal,  because  this  implies  that  the  ghost  has  ceased  to  be  a  disembodied 
spirit  (Ibid.  XVII.  207).  Another  branch  of  the  same  tribe,  when  they  believe 
that  the  death  was  due  to  witchcraft,  examine  the  ashes  to  ascertain  the  fact 
(Ibid.,  XIII.  i.  172).  In  the  United  Provinces  the  Ghasiyas  conclude  that  the 
death  was  not  due  to  a  Bhut  or  evil  spirit  if  they  find  footprints  in  the  shape 

of  a  rat  or  weasel;  then  a  white  cock  is  presented  with  grain  and  they  cry; 

“If  thou  art  the  spirit  of  my  father  thou  wilt  eat  the  grain”.  If  the  fowl  eats 
there  is  rejoicing;  if  it  does  not  eat,  or  if  there  is  no  mark  in  the  ashes  it 
is  supposed  that  some  evil  spirit  has  shut  up  the  ghost  in  a  hollow  bamboo 
or  has  buried  it  in  the  earth  (Ninq.  III.  6  f.). 

Trees,  again,  are  favourite  resorts  of  the  spirit,  a  belief  which  among 
some  tribes  may  be  connected  with  the  custom  of  tree  burial,  as  among  the 
Nagas  (Jai.  XXVI.  199,  [para  50]).  This  belief  is  common  in  all  parts  of  India, 
and  in  particular  the  tree  is  often  supposed  to  be  the  resort  of  malignant 
spirits.  The  Abors  of  Assam,  who  believe  that  children  are  abducted  by  the 
tree  spirits,  retaliate  on  them  by  cutting  down  trees  till  they  find  them  (Dalton, 
25).  In  Burma  the  spirits  of  a  slain  brother  and  sister  occupied  a  tree  until 
it  was  cut  down  and  set  adrift  on  the  Irawadi.  When  it  reached  Pagan  the 
Nats  or  spirits  appeared  to  the  king  in  a  dream  and  begged  him  to  provide 
them  with  a  home.  He  had  the  tree  sawn  into  two  logs,  each  of  which  was 
formed  into  an  image;  these  were  deposited  in  temples,  and  they  have  been 
worshipped  ever  since  (Rep.  9th  Oriental  Congress,  I.  180  f.). 
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This  case  and  that  of  the  Jivkhada,  or  „life-stone”  of  W.  India  indicate 
the  progress  towards  image  worship.  The  Halvakki  Vakkals  of  Kanara  as  they 
draw  near  the  burning-ground,  set  down  the  bier,  pick  up  a  small  stone  and 
place  it  near  the  corpse.  They  address  the  spirit  of  the  dead,  which  is  supposed 
to  have  taken  up  its  abode  in  the  stone,  and  promise  it  a  resting-place  and 
food  until  it  has  been  finally  received  into  the  coco-nut  which  is  the  per¬ 
manent  home  of  the  family  dead  (Bombay  Gazetteer,  XV.  i.  211).  The 
Yanadis,  a  forest  tribe  of  Madras,  place  „opposite  the  entrance  of  the  hut  a 
handful  of  clay  squeezed  into  a  conical  mass,  representing  the  soul  of  the 
deceased,  and  stuck  up  on  a  platform.  The  eldest  son,  taking  a  portion  of  the 
cooked  rice,  spreads  it  on  a  leaf  in  front  of  the  clay  image  before  which 
incense  is  burned  and  a  lamp  placed”.  Finally,  the  image  is  moved  slowly 
into  water  in  which  it  becomes  disintegrated  (Thurston,  Notes,  168).  At  a 
Kandh  funeral  ,,an  effigy  of  the  deceased  is  prepared  out  of  straw,  and  stuck 
up  in  front,  or  on  the  roof  of  -the  house.  The  relations  and  friends  assemble, 
mourn,  and  eat  at  the  expense  of  the  people  of  the  deceased”  (Ibid.  165). 
Among  the  Bhils  of  Rewa-kantha,  on  the  tenth  day  after  death,  the  Ravaliya, 
or  tribal  priest,  brings  a  brazen  horse  or  cow  to  the  dead  man’s  house,  and 
places  it  on  a  piece  of  cloth.  The  people  present  pour  water  over  it,  and  lay 
before  it  a  copper  coin  or  a  handful  of  grain.  The  priest  then  sets  the  image 
on  a  brass  dish  filled  with  water,  and  placing  the  dish  on  his  head,  dances 
and  sings,  the  guests  joining  in  the  performance.  If  the  image  in  the  dish 
moves  they  think  that  it  is  possessed  by  the  spirit  of  the  deceased,  and  the 
people  sing  songs  and  bow  before  it  (Bombay  Gazetteer,  VI.  32).  Many 
of  the  lower  castes  in  N.  India,  after  the  burial  or  cremation  of  the  corpse, 
plant  a  reed  or  some  stems  of  the  sacred  Kusa  grass  near  the  edge  of  a  tank; 
on  this  water  is  poured  for  the  refreshment  of  the  spirit  until  the  funeral 
rites  are  finished. 

9.  Entrapping  the  soul.  -  The  possibility  that  the  soul  may  be  laid 
to  rest  in  some  refuge  of  the  kinds  already  described  suggests  the  possibility 
of  caging  or  entrapping  it  so  as  to  prevent  it  from  „walking”.  The  Kachins 
of  Upper  Burma  employ  a  device  to  cage  the  soul.  A  circle  of  bamboos  is 
driven  into  the  ground  with  the  tops  slanting  outwards.  To  each  bamboo  a 
small  flag  is  fastened  as  a  perch  for  the  spirit,  and  grass  is  spread  between 
this  circle  and  the  house  as  a  pathway  for  the  spirit.  The  officiant  makes  at 
the  circle  a  libation  of  spirits,  or  as  now-a-days  is  more  usually  the  case,  drinks 
it  himself.  When  the  hog  is  cooked  for  the  funeral  feast  its  skull  is  fixed  on 
one  of  the  bamboos  as  food  for  the  spirit.  When  the  funeral  is  over  a  hog 
and  spirits  are  offered,  and  when  a  buffalo  has  been  sacrificed  to  the  household 
spirits  the  officiant  breaks  down  the  circle  of  bamboos,  after  which  the  death 
dance  successfully  scares  the  spirit,  which  up  to  that  time  is  believed  to  have 
been  still  lingering  round  its  former  dwelling  (Gazetteer,  1.  i.  409). 

10.  The  soul  abiding  near  the  scene  of  death.  —  This  last  rite 
illustrates  the  belief  that  the  spirit  for  a  time  remains  near  the  place  of  death 
(Frazer,  J  ai.  XV.  68).  The  Andamanese  think  that  in  serious  illness  the  spirit 
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of  the  sick  man  hovers  between  this  and  the  otherworld,  but  does  not 
remain  permanently  in  the  latter  place  until  some  time  after  death,  during 
which  interval  it  haunts  the  house  of  the  deceased  and  the  place  where  the 
remains  have  been  deposited  (Jai.  XII.  162).  The  Sonars  of  W.  India  suppose 
that  the  soul  haunts  the  place  of  death;  as  soon  as  the  corpse  is  removed 
the  spot  where  the  soul  left  the  body  is  covered  with  quartz  powder  in  the 
case  of  a  widow  or  of  a  man,  with  vermilion  for  a  woman  who  is  lucky 
enough  to  die  before  her  husband  (Bombay  Gazetteer,  XVIII.  136).  Many 
of  the  non-Aryan  tribes  conceive  the  spirit  hovering  on  the  eaves  of  the 
house,  and  twittering  there  to  complain  of  hunger  and  thirst;  accordingly 
rice  and  other  food  with  a  vessel  of  water  are  placed  there  for  its  refreshment 
(Ibid.  XVIII.  i.  231,  XX,  525;  Crooke,  Tribes,  I.  129,  II.  417). 

11.  The  soul  abiding  near  the  grave.  —  Naturally  the  graveyard 
or  cremation  ground  is  regarded  as  a  haunt  of  spirits.  The  Andamanese 
suppose  that  the  spirits  of  the  dead  remain  there  for  some  months  after  the 
interment  (Jai.  VII.  464).  Throughout  India  the  dread  attaching  to  such  places 
is  personified  in  a  special  spirit,  Masan  in  N.  India,  in  Bengal  Smashani  Kali,' 
who  is  greatly  feared.  Here  also  assemble  the  hideous  ghouls  and  vampires, 
like  the  cannibal  Rakshasas,  who  drink  the  blood  and  eat  the  flesh  of  the 
corpse.  It  is  also  the  haunt  of  the  witch  who  prepares  potent  charms  from 
the  remains  of  the  dead. 

12.  Importance  of  funeral  rites.  —  When  we  find  ideas  such  as 
these  prevailing  among  the  non-Aryan  tribes  it  is  easy  to  understand  the 
importance  attached  to  the  due  performance  of  the  funeral  rites.  No  spirits 
are  more  malignant  than  those  which  have  been  denied  the  boon  of  due 
burial  or  cremation  ;  no  infective  taboo  is  more  dangerous  than  that  which 
issues  from  the  corpse  unpurified  by  the  customary  celebrations.  Perhaps  in 
no  other  part  of  the  world  has  more  anxious  thought  been  devoted  to  pla¬ 
cate  the  friendly  and  to  repress  or  scare  the  malignant  spirits  of  the  dead. 

15.  The  soul  friendly  or  malignant  in  relation  to  the  survivors. 
—  One  view  of  the  relations  of  the  living  to  the  spirit  world  has  been  thus 
expressed  by  Robertson  Smith  (Rei.  Semites,  54 f.) :  “From  the  earliest 
times,  religion,  as  distinct  from  magic  and  sorcery,  address  itself  to  kindred 
and  friendly  beings,  who  may  indeed  be  angry  with  their  people  for  a  time, 
but  are  always  placable  except  to  the  enemies  of  their  worshippers  or  to 
renegade  members  of  the  community.  It  is  not  with  a  vague  dread  of  un¬ 
known  powers,  but  with  a  loving  reverence  for  known  gods  who  are  knit  to 
their  worshippers  by  strong  bonds  of  kinship,  that  religion  in  the  only  true 
sense  of  the  word  begins.  Religion  in  this  sense  is  not  the  child  of  terror”. 

The  same  view  ha$  been  taken  of  the  relations  of  the  living  towards  the  dead 
by  other  writers  of  the  same  school  (Jevons,  Introduction,  54).  So  far  as  the 
spirits  of  dead  ancestors  or  clansmen  are  concerned  the  statement  may  be  accepted 
with  reference  to  the  non-Aryan  tribes.  But  in  India  the  tribal  and  caste 
systems,  and  the  belief  which  prevails  not  only  among  orthodox  Hindus  but 
among  the  lower  or  so-called  aboriginal  races  that  infective  taboo  is  commu¬ 
nicated  chiefly  through  the  agency  of  food,  has  led  to  the  establishment  of 


a  clear  line  of  distinction  between  the  friendly  and  unfriendly  spirits.  The 
former  are  those  of  the  household  and  in  some  cases  those  of  the  clan  or 
tribe,  who  are  regularly  propitiated,  and,  unless  when  neglected,  generally 
benevolent.  But  beyond  these  is  the  vast  army  of  malignant  spirits  —  those 
of  the  stranger,  of  the  unburied,  the  murdered,  and  those  who  have  met 
their  death  in  some  tragical  way. 

14.  The  relations  of  the  living  to  the  friendly  souls.  The  attitude 
of  the  living  towards  the  friendly  and  honoured  dead  is  shown  in  many  ways. 

In  the  first  place,  some  tribes  endeavour  to  recall  their  dead.  The 
Bhuiyas  of  Keunjhar  in  Orissa  “perform  a  ceremony  which  is  supposed  to 
bring  back  into  the  house  the  spirit  of  the  deceased,  thence  an  object  of 
household  worship.  A  vessel  filled  with  rice  and  flour  is  placed  for  a  time 
on  the  tomb,  and  when  brought  back,  a  mark  of  a  fowl’s  foot  is  found  at 
the  bottom  of  the  vessel,  and  this  indicates  that  the  spirit  of  the  deceased 
has  returned”  (Dalton,  148,  cf.  para  8).  The  Ghasiyas  and  kindred  tribes  in 
the  same  neighbourhood  never  dare  to  name  the  dead  except  on  the  night 
of  the  cremation,  when  the  son  solemnly  invites  his  dead  father’s  spirit  to 
enter  the  house  and  abide  there.  For  three  nights  after  the  cremation  of  a 
Khasi  “the  front  door  of  the  house  formerly  occupied  by  the  deceased  is 
never  closed,  it  being  thought  that  the  spirit  may  return  and  visit  its  earthly 
abode”  (Gurdon,  The  K  has  is,  135). 

Secondly,  some  tribes  practise  the  device  of  laying  a  “bridge”  of  string 
across  a  river,  without  the  aid  of  which  it  is  believed  that  the  spirit  is 
unable  to  cross  water.  This  custom  prevails  chiefly  among  the  eastern  and 
central  tribes;  but  the  idea  is  found  at  Travancore  in  the  S.,  where  after  a 
cremation  a  rope  is  held  by  two  of  the  relations  between  the  remains  and  the 
chief  mourner,  and  then  solemnly  cut,  as  if  to  indicate  that  all  connexion 
between  him  and  the  dead  has  ceased  (Thurston,  Notes,  219).  In  eastern 
India  the  Khasis,  when  bringing  back  the  bones  to  the  tribal  ossuary,  lay  a 
string  bridge  over  any  intervening  stream;  if  the  water  be  narrow  only  a  stick 
is  laid,  or  even  a  stalk  of  grass  is  deemed  sufficient  to  form  a  bridge  for  the 
spirit,  and  a  trail  of  leaves  is  laid  to  mark  the  road  in  case  the  spirit  should 
wish  to  return;  in  Sikhim  poles  are  stuck  on  the  side  of  a  path,  and  this  is 
bridged  by  a  string  to  which  feathers  and  egg-shells  are  attacked  (Jai.  1,  133, 
XVI,  363 ;  Risley,  Tribes,  II.  326;  Gurdon,  Khasis,  135). 

Thirdly,  the  spirit  is  sometimes  captured  and  brought  home.  Among 
the  Burmese  the  oldest  male  relative  holds  out  a  handkerchief  towards  the 
grave,  and  suddenly  closing  it  brings  it  home  with  the  ghost  inside,  and 
places  it  between  the  posts  on  the  left  side  of  the  death  chamber  (Gazet¬ 
teer,  1.  387).  The  Gonds  in  Central  India,  after  a  funeral,  go  to  a  neigh¬ 
bouring  stream,  plunge  in  their  hands  and  capture  a  minnow  which  they 
bring  home  as  an  embodiment  of  the  spirit  of  the  dead  man  thus  induced 
to  take  up  its  abode  in  the  house. 

15.  Provision  of  fire  and  light  for  the  spirit.  —  Fire  and  light 
when  provided  for  the  spirit  may  be  intended  either  to  comfort  it,  or  in 
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some  cases  to  ensure  that  the  ghost  should  not  miss  its  way  to  the  grave 
and  be  thus  forced  to  remain  about  the  place  of  death.  Fire  and  light,  again, 
are  powerful  prophylactics  against  evil  spirits.  The  old  Hindu  custom  of  light¬ 
ing  a  lamp  at  the  time  of  the  Sraddha  offering  may  have  been  intended  to 
assist  the  spirit  in  finding  its  way  to  partake  of  the  food  provided  for  it  (Cole- 
brooke,  Essays,  102).  Among  the  non-Aryan  tribes  of  the  present  day  the 
provision  of  fire  and  light  takes  various  forms.  In  the  Panjab  a  lamp  is  kept 
a  light  at  the  place  of  death  for  ten  days  after  the  event,  possibly  as  a  means 
of  barring  the  return  of  the  ghost  or  of  providing  for  its  comfort,  the  two 
objects  being  so  closely  linked  together  that  it  is  impossible  to  distinguish 
one  from  the  other  (Pnq.  III.  184).  Among  the  Kolis  of  the  Deccan,  while 
the  men  arc  absent  at  the  funeral,  the  women  smear  the  house  with  cow- 
dung  to  remove  the  death  taboo,  spread  rice  on  the  floor  where  the  dead 
man  breathed  his  last,  and  set  there  a  lighted  lamp  covered  with  a  basket; 
the  chief  mourner  on  his  return  fills  a  copper  cup  with  water,  of  which  he 
pours  a  little  on  the  head  of  each  mourner,  who  in  return  fling  it  on  him 
as  a  rite  of  purification.  (Bombay  Gazetteer,  Xvii.  207).  Among  the 
Panjab  Aroras,  when  a  man  is  dying,  a  lighted  lamp  is  placed  near  his  head, 
and  he  salutes  it  with  joined  hands  before  he  dies;  this  lamp  is  kept  burning 
for  ten  days,  and  is  then  put  in  a  fresh  earthen  jar  and  set  floating  in  a 
river  or  tank,  or  sometimes  it  is  thrown  into  the  burning  pyre,  the  object 
possibly  being  to  remove  the  taboo  (Ninq.  I.  124).  The  Yanadis  of  S.  India, 
after  a  funeral,  place  a  lighted  lamp  inside  the  hut,  to  which  all  who  enter 
make  obeisance  before  eating  (Thurston,  Notes,  167).  The  Bhils  of  Khandesh 
usually  bury  their  dead;  but  the  chief  mourner  carries  fire  in  an  earthen 
vessel  in  front  of  the  corpse  when  it  is  being  borne  to  the  grave.  Here  the 
idea  may  be  either  to  comfort  or  bar  the  ghost.  Among  the  Taungthus  of 
Upper  Burma,  if  man  has  died  on  a  “duty”  day,  the  eighth  of  the  waxing 
or  waning,  full  or  new  moon,  some  one  walks  with  a  torch  for  a  short  dist¬ 
ance  after  the  funeral  has  left  the  house.  This  is  said  to  be  done  to  show 
the  way  to  the  corpse;  it  has  been  suggested  that  on  such  holy  days  ghosts 
do  not' walk,  and  that  the  disembodied  spirit,  if  these  precautions  were  not 
taken,  might  possibly  stay  behind  in  the  house,  instead  of  following  its 
earthly  habitation  to  the  grave  (Gazetteer,  I.  i.  558). 

Again,  fires  and  lights  are  kept  burning  near  the  grave,  either  to  com¬ 
fort  the  ghost  or  scare  evil  spirits.  The  Andamanese  light  a  fire  near  the 
grave  (Jai.  XI.  290,  XII.  142);  a  lamp  is  placed  with  the  dead  Irula  in 
S.  India  in  his  grave,  and  the  Nayars  put  a  lamp  near  the  corpse  before  it 
is  cremated  (Madras  Museum  Bull.  II.  12,  III.  246).  In  Malabar  lamps 
are  kept  burning  on  the  place  where  the  bones  of  those  cremated  arc  interred 
(Logan,  Manual,  I.  179). 

16.  Removal  of  friendly  spirits.  —  As  will  be  seen  in  the  case  of 
malignant  spirits,  active  measures  are  taken  to  scare  them  from  the  neigh¬ 
bourhood  of  the  survivors.  But  in  the  case  of  the  friendly  dead  the  proceed¬ 
ings  are  less  drastic,  and  the  object  is  to  induce  the  spirit  to  go  quietly  to 
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its  place  and  leave  its  friends  in  peace.  On  the  Tibetan-  frontier  the  Lama 
ties  one  end  of  a  long  white  scarf  to  the  corpse,  and  holding  the  other  end 
himself,  walks  in  front  of  the  bearers  blowing  a  trumpet  made  of  a  human 
thigh  bone  and  beating  a  drum;  he  frequently  looks  back  as  if  to  invite  the 
spirit  to  accompany  the  body,  which,  he  assures  it,  is  being  led  in  the  right 
direction  (Sherring,  W.  Tibet,  119). 

Sometimes,  again,  the  spirit  is  invited  to  leave  the  grave  and  ascend  to 
heaven.  For  this  purpose  physical  assistance  is  sometimes  provided.  At  a 
Mangar  funeral  on  the  Nepal  border  “two  bits  of  wood,  about  three  feet 
long,  are  set  up  on  each  side  of  the  grave.  In  the  one  are  cut  nine  steps  or 
notches  forming  a  ladder  for  the  spirit  of  the  dead  to  ascend  to  heaven;  on 
the  other  every  person  present  cuts  a  notch  to  show  that  he  has  been  there. 
As  the  maternal  uncle  steps  out  of  the  grave,  he  bids  a  solemn  farewell  to 
the  dead,  and  calls  on  him  to  ascend  to  heaven  by  the  ladder  that  stands 
ready  for  him.  When  the  earth  has  been  filled  in,  the  stick  notched  by  the 
funeral  party  is  taken  away  to  a  distance  and  broken  in  two  pieces,  lest  by 
its  means  the  dead  man  should  do  the  survivors  a  mischief”  (Risley,  Tribes, 
11.  75).  In  Bombay,  among  the  Bhils  of  Khandesh,  on  the  12th  or  45th  day 
after  a  death,  a  potter  is  summoned,  and  he  erects  a  seven-step  hemp  ladder 
that  the  soul  may  climb  by  it  to  heaven  (Gazetteer,  XII.  92).  In  E.  India, 
at  a  Karen  funeral,  the  chief  mourner  and  friends  range  themselves  round 
the  grave,  with  bamboos  divided  lengthwise  in  one  hand  and  little  sticks  in 
the  other;  the  former  they  thrust  into  the  grave  before  it  is  filled  in,  and 
exhort  their  own  guardian  spirits  to  leave  it,  “pointing  out  an  easy  way  of 
exit  by  dragging  the  sticks  along  the  grooves  of  the  bamboos.  The  bamboos 
were  then  thrown  away  to  get  their  guardian  spirits  temporarily  out  of  harm’s 
way,  in  case  they  should  be  inadvertently  be  buried  with  the  corpse  in  the 
process  of  consigning  earth  to  earth  ;  and  when  leaving  the  place,  the  bam¬ 
boos  were  carried  off,  and  the  spirits  entreated  to  accompany  them”  (McMahon, 
The  Karens,  318).  Similarly,  the  Gonds,  with  the  idea  of  helping  the 
spirit  to  heaven,  place  clay  images  of  horses  on  their  cairns,  on  which  the 
spirit  is  invited  to  ride. 

In  other  cases  merely  a  verbal  appeal  is  made  to  the  spirit  to  go  quietly 
to  its  place.  Though  the  Kachins  of  Upper  Burma  have  a  ghost-hunt,  they 
also  adopt  milder  methods.  When  the  bamboo  fence  round  the  grave  is 
removed  at  the  close  of  the  funeral  rites,  the  officiant  addresses  the  spirit 
of  the  dead  man  and  begs  it  to  go  away  to  the  place  where  its  ancestors 
are,  and  never  to  return  (Gazetteer,  1.  i.  411).  When  the  bones  of  a  Badaga 
are  consigned  to  the  village  bone-pit  the  elder  says:  “Become  united  with 
the  line  of  your  relations,  with  your  clan,  and  with  the  big  people”;  and 
when  a  stone  is  placed  over  a  Koraga  grave,  and  rice  and  toddy  are  placed 
as  a  last  offering  to  the  departed  soul,  it  is  invited  to  join  its  ancestors 
(Thurston,  Notes,  197,  156).  The  Kharwar  priest  in  the  central  hills  admo¬ 
nishes  the  dying  man’s  soul  to  leave  the  body  and  go  to  the  other  world, 
and  the  same  rite  is  performed  by  menial  tribes  in  the  northern  plains,  such 
as  the  Nats  and  Musahars  (Crooke,  Tribes,  III,  433,  IV,  31,64).  After  the 
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cremation  of  a  Khasi  the  friends  lay  betel-nuts  on  the  pyre  and  bid  farewell 
to  the  deceased,  saying,  “Good  bye!  Go  and  eat  betel-nut  in  the  house  of 
God!”  (Gurdon,  134). 

The  most  ingenious  method  of  inducing  the  spirit  to  depart  quietly  is 
that  of  the  Tiyans  of  Malabar.  Under  the  supervision  of  the  caste  barber,  the 
nearest  relation  brings  into  the  room  where  the  deceased  breathed  his  last  a 
steaming  pot  of  savoury  funeral  rice.  This  is  immediately  removed,  and  the 
spirit,  after  three  days’  fasting,  is  supposed  greedily  to  follow  the  'odour  of 
the  food.  The  barber  at  once  closes  the  door  and  shuts  out  the  spirit 
(Thurston,  Notes,  218 f.). 

17.  Giving  free  egress  to  the  departing  soul.  —  It  is  also  deemed 
necessary  to  secure  free  egress  to  the  departing  soul.  This  is  generally  done 
by  removing  the  dying  man  into  the  open  air.  This  has  the  additional  advan¬ 
tage  of  relieving  the  house  from  the  death  taboo  (Frazer,  Jai.  XV.  68 f.).  The 
clanger  from  a  soul  to  which  egress  is  denied  is  generally  recognised.  In 
Bombay,  if  a  person  dies  within  the  house  it  is  supposed  that  the  spirit 
cannot  find  its  way  out,  and  plagues  the  survivors;  in  the  Panjab  if  a  man 
dies  on  a  bed  his  soul  becomes  a  Bhut,  and  that  of  a  woman  a  Churel;  in 
Nellore  the  dying  man  is  laid  on  the  ground  outside  the  house,  because  if 
he  dies  within,  the  house  must  be  shut  up  for  two  months  (Jo urn.  Anthrop. 
Soc.  Bombay,  IV.  320;  Pnq.  II.  113;  Boswell,  Man.  of  Nellore,  245). 
Hence  arises  the  variety  of  special  observances  for  the  dying  person.  Some 
tribes  in  the  central  hills  make  him  touch  a  waist-cloth,  possibly  in  order  to 
provide  him  with  clothing  in  the  next  world,  or  a  calf,  to  help  him  across 
the  river  of  death  ;  or  Ganges  water  is  poured  into  his  mouth  to  purify  him 
and  bring  him  into  communion  with  the  spirit  of  the  sacred  river  (Ninq. 
I.  93).  The  Lohars  or  black-smiths  of  the  Deccan  seat  the  dying  person  on 
a  blanket  and  rest  him  against  a  wall  in  a  sitting  posture,  while  the  name 
of  the  god  Rama  is  whispered  into  his  ears  (Bombay  Gazetteer,  XVIII, 
i.  353).  The  old  Aryan  rule  directed  that  the  dying  should  be  laid  on  a  bed 
of  the  sacred  Kusa  grass,  either  in  the  house  or  outside  if  he  be  a  Sudra, 
but  in  the  open  air  if  he  belong  to  one  of  the  other  tribes  (Colebrooke, 
Essays,  97).  It  is  only  some  of  the  religious  sects,  considering  themselves 
beyond  the  reach  of  the  death  taboo,  who  allow  death  to  occur  in  the  house. 
The  Deccan  Kunbis  leave  the  dying  person  in  the  house,  but  remove  the 
corpse  soon  after  death  and  lay  it  on  the  house  steps  with  the  feet  turned 
to  the  road  so  that  the  spirit  may  depart  (Bombay  Gazetteer,  XVIII.  i. 
461,  308).  The  bed  of  grass  is  generally  used  by  the  higher  castes,  like  the 
Nambutiri  Brahmans  of  Malabar,  who  place  it  in  the  veranda  or  in  some 
convenient  place  outside  the  foundations  of  the  house  (Bull.  Madras 
Museum,  III.  69 f.).  Where,  as  in  the  hills,  houses  have  an  upper  story,  the 
dying  are  laid  in  an  upper  room  or  in  the  courtyard  (Pnq.  II.  74).  When 
the  Nagas  leave  a  corpse  in  the  death  hut  a  window  is  left  open  for  the 
exit  of  the  spirit  (Jai.  XI.  206).  This  is  one  explanation  of  the  “holed” 
dolmens  of  S.  India,  where  in  one  of  the  slabs,  generally  that  forming  the 
door  a  hole  is  cut.  This  may  also  have  been  used  for  the  conveyance  of 
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food  into  the  chamber  for  the  refreshment  of  the  spirit,  or  to  give  opportunity 
for  introducing  an  aching  limb  or  a  sick  child,  who  is  thus  brought  into 
contact  with  the  kindly  spirit  occupying  the  place.  Many  of  the  stone  circles, 

“ghost-hedges”,  as  they  have  been  called,  have  a  gap  or  break  in  one  side 

which  may  have  been  intended  to  allow  exit  to  the  spirit. 

The  general  belief  is  that  the  spirit  resides  in  the  head,  and  finds  exit 

through  one  of  the  skull  sutures,  or  through  an  orifice  specially  made  for 

the  purpose.  A  dying  Sannyasi  in  Bombay,  when  he  felt  himself  to  be  on 

the  point  of  death,  caused  himself  to  be  seated  in  an  open  grave  which  was 

partly  filled  with  salt;  at  a  given  signal  his  skull  was  broken  by  a  chosen 
disciple  with  a  blow  of  a  coco-nut  or  a  stone  (Jai.  XVI.  105).  Many  believe 

that  the  soul  of  a  good  man  leaves  the  body  through  a  skull  orifice  (brah- 

marandhra);  that  of  a  bad  man  through  the  anus  (Thurston.  Notes,  133f.). 
Hence  when  the  cremation  has  far  advanced,  the  chief  mourner  solemnly 
breaks  the  skull  with  a  bamboo.  The  shroud  also  before  burial  or  cremation 
is  loosened,  apparently  to  give  free  passage  to  the  soul.  But  among  the 
Andamanese  the  custom  of  loosening  before  burial  the  covering  of  leaves  in 
which  the  corpse  is  swathed  is  said  to  be  done  with  the  object  of  promoting 
rapid  decomposjtion  (Jai.  XII.  144). 

IS.  The  death  wail.  With  rites  of  this  class  the  death  wail  is 
closely  connected.  Sometimes  it  merely  implies  a  natural  outburst  of  sorrow 
among  an  excitable  race;  sometimes  it  seems  to  be  intended  to  scare  the 
evil  spirits  which  waylay  the  departing  soul;  sometimes,  again,  as  among 
the  Kandhs,  it  takes  the  form  of  an  exhortation  to  the  dead  man  to  keep 
quiet,  to  employ  his  spare  time  in  ploughing  and  gathering  the  leaves  used 
for  the  dinner  plates,  and  not  to  transform  himself  into  a  tiger  and  thus 
become  a  nuisance  to  his  friends  (Risley,  Tribes,  I.  408). 

Among  the  Khasis,  when  death  occurs,  a  member  of  the  family  bends 
down  towards  the  ear  of  the  apparently  dead  person,  and  calls  him  or  her 
by  name,  to  make  sure  that  death  has  occurred;  if  no  answer  comes  the 
wailing  begins  (Gurdon,  132).  More  remarkable  is  the  practice  of  the  Nagas 
of  Assam.  Their  death-song  runs:  “What  divinity  has  taken  away  our  friend? 
Who  are  you?  Where  do  you  live?  In  heaven,  or  on  the  earth,  or  under  the 
earth?  Who  are  you?  Show  yourself!  If  we  had  known  of  your  coming  we 

would  have  speared  you!”.  This  was  first  pronounced  by  the  chorister.  The 

whole  company  then  answered  it  by  exclaiming,  “Yes”,  at  the  same  time 
waving  their  spears  toward  heaven  in  defiance  of  the  evil  spirit  which  was 

supposed  to  have  occasioned  the  death.  The  chorister  continued:  “We  would 

have  cut  you  in  pieces  and  eaten  your  flesh  !”.  “Yes”,  responded  the  warriors, 
brandishing  their  knives:  “If  you  had  apprised  us  of  your  coming  we  would 
have  reverenced  you  ;  but  you  have  secretly  taken  one  of  us  and  now  we 
will  curse  you”.  “Yes”,  responded  the  warriors.  (Jai.  XXVI,  195,  XXVII.  34; 
Dalton,  40.). 

19.  Articles  placed  with  the  dead.  After  the  soul  has  left  the 
body  it  is  deemed  necessary  to  provide  for  its  wants  in  the  next  world. 
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1  Ience  various  articles  are  placed  in  the  grave  with  the  corpse,  or  burned 
with  it  at  the  cremation.  It  is  perhaps  too  generally  assumed  that  the  sole 
object  of  placing  things  with  the  dead  is  for  their  use  and  refreshment  in 
the  world  of  spirits.  But  other  motives  seem  to  account  for  some  of  the 
facts.  In  the  .first  place,  there  is  the  objection  to  use  the  property  of  the 
dead  which  is  regarded  as  taboo.  Thus  Frazer  (Jai.  XV.  75)  remarks:  “The 
fear  of  the  dead,  which  underlies  all  these  burial  customs,  may  have  sprung 
from  the  idea  that  they  were  angry  with  the  living  for  dispossessing  them. 
Hence,  rather  than  use  the  property  of  the  deceased  and  thereby  incur  the 
anger  of  his  ghost,  men  destroyed  it.  The  ghost  would  then  have  no  motive 
for  returning  to  his  desolated  home”.  This  view  is  supported  by  some  evi¬ 
dence  from  the  non-Aryan  tribes.  Thus  Dalton  (p.  205)  writes:  “I  have  often 
asked  the  Kols  if  their  custom  of  casting  money,  food,  and  raiment  on  the 
funeral  pyre,  is  at  all  connected  with  ideas  of  the  resurrection  of  the  body, 
or  if  they  thought  the  dead  would  benefit  by  the  gifts  bestowed.  They  have 
always  answered  in  the  negative,  and  gave  me  the  same  explanation  of  the 
origin  and  object  of  the  custom  that  I  received  from  the  Chulikata  Mishmis 
of  Upper  Assam  (Ibid.  p.  21).  They  are  unwilling  to  derive  any  immediate 
benefit  from  the  death  of  a  member  of  their  family;  they  wish  for  no  such 
consolation  in  their  grief.  So  they  commit  to  the  flames  all  his  personal 
effects,  the  clothes  and  vessels  he  had  used,  the  weapons  he  carried,  and 
the  money  he  had  about  him;  but  new  things  that  have  not  been  used  are 
not  treated  as  things  that  he  appropriated,  and  they  are  not  destroyed;  and 
if  often  happens  that  respectable  old  Hos  abstain  from  wearing  new  garments 
that  they  become  possessed  of,  to  save  them  from  being  wasted  at  the 
funeral”.  Secondly  many  of  the  articles  placed  with  the  dead  seem  to  be 
intended  as  charms  or  amulets  to  scare  away  evil  spirits  from  the  dead. 

When  we  come  to  classify  these  articles,  with  the  exclusion  of  food,  it 
is  difficult  to  arrange  them  according  to  the  objects  for  which  they  may 
have  been  intended,  many  falling  under  more  than  one  of  the  categories 
already  defined. 

Thus  it  seems  to  be  sometimes  the  intention  to  provide  a  viaticum  for 
the  dying,  as  the  Greeks  used  to  supply  the  fee  for  Charon,  a  custom  which 
still  survives  in  modern  Greece  (Frazer,  Jai.  XV,  78,  Pa  us  ani  as,  111.  297; 
Folk-lore  Journal,  II,  170).  Miss  Harrison  (Companion  to  Greek 
Studies,  501),  admitting  that  the  idea  of  the  fee  to  Charon  is  modern, 
speaks  of  the  oboi  placed  in  the  dead. man’s  mouth,  “where  the  Greek  keeps 
his  small  change. ..not  originally  as  a  fee  to  Charon  (vaöAov),  but  as  a  mini¬ 
mum  precautionary  sum  for  the  dead  man’s  use.  Its  connexion  with  Charon 
was  a  bit  of  popular  myth-making,  probably  due  to  the  joke  hazarded  by 
Aristophanes”.  Possibly,  again,  the  idea  of  providing  pocket-money  for  the 
dead  is  itself  late,  the  gold  having  been  originally  a  charm  or  amulet  to 
protect  the  spirit.  However  the  custom  may  have  originated,  the  custom  of 
putting  gold  or  other  money  with  the  dead  is  common  among  the  non-Aryan 
tribes.  It  is  done  by  the  Burmese,  Shans,  Nicobarese,  and  by  the  Kotas  and 
Nayars  of  S.  India  (Proc.  9th  Oriental  Congress,  I.  176;  Jai.  XVII. 
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368,  XXVI,  23;  Bull.  Madras  Museum,  II.  197,  III,  245).  Many  Hindus 
in  N.  India  have  gold  pins  inserted  in  their  teeth,  the  gold  being  apparently 
intended  to  accompany  the  spirit  on  its  last  journey  (Ninq.  1.  51  f.).  Over 
the  shoulder  of  the  dead  Jugi  in  Bengal  a  bag  containing  four  cowry-shells 
is  slung;  “with  the  cowries  the  spirit  pays  the  Charan,  who  ferries  it  across 
the  Vaitarani  river,  the  Hindu  Styx”  (Risley,  Tribes,  I.  359).  The  Khasis  of 
Assam  lay  a  little  money  on  the  bier,  close  to  the  corpse,  “so  that  the  spirit 
of  the  deceased  may  possess  the  wherewithal  to  buy  food  on  his  journey” 
(Gurdon,  133).  At  a  Tiyar  funeral  in  Malabar  each  blood  relation  holds  in 
his  hands  a  piece  of  gold  and  some  white  rice,  and  pours  over  them  a  few 
drops  of  water  into  the  dead  person’s  mouth  (Logan,  Man.  Malabar,  1.  145). 

20.  Pretence  in  providing  these  offerings.  —  In  this  last  example 
we  reach  the  stage  of  pretence,  the  cheating  of  the  spirit  out  of  its  due, 
which  has  been  raised  to  the  rank  of  a  science  among  the  Chinese  and  is 
common  elsewhere  (Groot,  II.  706 f;  Gardner,  New  Chapters,  343;  Tylor, 
Prim.  Cult.2  I.  493;  Frazer,  Pa  usa  nias,  III.  107).  “It  belongs,”  says 
Robertson  Smith  (Rei.  Semites,  364)  “to  the  general  system  of  make- 
belief  by  which  early  nations,  while  entirely  governed  by  regard  for  prece¬ 
dents,  get  over'  difficulties  in  the  strict  carrying  out  of  traditional  rules”. 
Among  the  non-Aryan  tribes  it  is  common  to  dress  the  corpse  in  jewellery 
which  is  removed  at  the  interment  or  cremation.  The  Uchaliyas,  a  pilfering 
tribe  of  Bombay,  dress  the  corpse  of  a  woman  in  all  the  ornaments  which 
denote  her  married  state,  and  remove  them  before  cremation  (Gazetteer, 
XVIII.  i.  473).  The  richer  Khasis  burn  alt  the  clothes  of  the  deceased  with 
his  corpse;  poorer  members  of  the  tribe  merely  hold  them  over  the  fire,  after 
which  they  are  taken  away  for  use  (Gurdon,  134).  At  a  Toda  funeral  the 
bier  is  then  replaced  on  the  ground,  and  nearly  all  the  objects  of  value  are 
removed  from  the  bier  or  from  the  pocket  of  the  cloak.  .  In  one  case  I 
observed  that  the  bangles  were  taken  from  the  arms,  all  the  rings  except  one 
were  taken  from  the  fingers,  and  the  coins  were  removed  and  redistributed 
to  those  who  had  given  them.  The  people  told  me  that  when  the  body  was 
swung  over  the  tire,  the  dead  person  went  to  Amnodr  with  all  the  ornaments 
and  objects  then  on  the  bier,  and  that  the  removal  of  the  things  afterwards 
would  not  deprive  the  dead  person  of  their  use  in  the  next  world  (Rivers, 
The  To  das,  362  f.). 

21.  Arms,  implements,  &c.  placed  with  the  dead.  When  we 
find  arms  and  implements  placed  with  the  dead  we  may  suppose  that  they 
are  intended  for  use  in  the  other  world.  When  a  Kachin  hunter  dies  it  is 
customary  to  lay  his  weapons  with  him  in  the  coffin,  because,  we  are  told, 
after  his  death  the  ghosts  of  his  victims  block  the  way,  and  he  has  to  scare 
them  (Upper  Burma  Gazetteer,  I.  i.  428).  With  the  Pavras,  a  forest 
tribe  of  Bombay,  a  sword,  bow,  and  arrows  are  placed,  the  sword  being 
ultimately  presented  to  the  Mhar  officiant  (Gazetteer,  XII.  99).  In  the  old 
circles  supposed  to  be  the  work  of  the  Todas,  iron  spears,  chisels  and  styles 
are  found  which  are  not  used  at  the  present  day;  and  though  this  tribe  uses 
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no  weapons  at  present,  imitation  bows,  arrows,  and  clubs  are  burned  with 
their  dead  (Breeks,  Primitive  Tribes  of  the  Nilagiris,  97;  Rivers, 
To  das,  586).  The  Chenchus,  one  of  the  S.  Indian  forest  tribes,  merely  carry 
the  weapons  of  the  dead  man  to  the  grave,  but  do  not  bury  them  (Chetty, 
Man.  Kurnool,  126). 

Such  things  are  often  broken,  according  to  the  common  belief  that  they 
should  be  “killed”  or  destroyed  if  intended  to  be  used  in  spirit  land.  The 
Kamis  of  Assam  break  the  spear  and  gun  when  placing  them  with  the  bones 
in  the  ossuary;  the  Nagas  place  a  broken  gourd  on  the  graves  of  men,  a 
broken  spindle  on  those  of  women  (Jai.  II.  238,  XI.  203).  In  the  latter  case 
it  is  supposed  that  the  intention  is  “to  render  them  useless  to  any  one  who 
might  be  tempted  to  steal  them  in  this  world”.  It  has  also  been  urged  that 
the  idea  of  providing  for  the  dead  man  utensils  and  furniture  in  the  next 
world  is  later  in  origin  than  the  intention  of  destroying  them  to  remove  the 
death  taboo  (Crawley,  Mystic  Rose,  98).  In  W.  Africa  Miss  Kingsley 
(Travels  494)  thinks  that  the  damage  done  to  such  things  is  not  sufficient 
to  prevent  theft;  Ellis  (T shi-speaking  Peoples,  154)  supposes  the  inten¬ 
tion  to  be  to  prevent  violation  of  the  grave. 

22.  Clothing  for  the  dead.  —  Next,  we  find  that  clothing  is  pre¬ 
pared  for  the  dead,  apparently  for  use  in  the  spirit  world  (Frazer,  Jai.  XV. 
86;  Folk-lore,  IX,  1 22 ff.).  The  Khasis  of  Assam  dress  the  corpse  in  white 
clothes  “a  peculiar  feature  of  the  dressing  being  that  the  waist-cloth  and  turban 
are  folded  from  left  to  right,  and  not  from  right  to  left,  as  in  the  case  of  the  living” 
(Gurdon,  132).  The  Shans  of  Burma  bury  the  dead  in  new  clothes,  and  care 
must  be  taken  that  there  is  no  mark  of  burn  upon  them.  So  close  is  believed 
to  be  the  connexion  between  the  dead  man  and  his  raiment  that  it  is  better 
to  bury  him  naked  than  in  clothes  damaged  in  this  way,  lest  fire  should 
consume  him  in  the  next  world  (Gazetteer,  I.  i.  326).  Special  raiment  is 
provided  for  a  woman,  who  is  lucky  enough  to  die  before  her  husband,  as 
among  the  Bhois,  labourers  of  Bombay,  who  attire  such  a  woman  in  a  green 
robe  and  boddice,  mark  her  brow  with  vermilion,  deck  her  hair  with  flowers, 
and  ornament  her  eyes  with  lampblack,  these  marks  of  respect  being  denied 
to  widows  (Gazetteer,  XVII.  157).  It  is  significant  that  the  grave  dress  of 
the  Toda  is  the  ancient  sacred  vestment  worn  by  the  dairy  attendant,  in 
which,  apparently  on  account  of  its  traditional  sanctity,  the  corpse  is  shrouded 
(Rivers,  342). 

The  death  taboo  is  communicated  to  the  grave  clothes,  and  perhaps  for 
this  reason  some  of  the  most  primitive  tribes  bury  their  dead  naked.  This  is 
the  rule  with  the  Mhars  of  Bombay,  who  do  not  leave  even  a  loin-cloth  on 
the  corpse  (Gazetteer,  XX,  180).  The  Gond  at  burial  is  stripped  naked  and 
covered  with  leaves  of  holy  trees,  and  unmarried  youths  of  the  Kuru  clan, 
who  are  taboo,  are  buried  in  the  same  way  (Hislop,  19,  App.  vi.). 

Garments  infected  by  the  death  taboo  cannot  be  used  by  the  survivors. 
Hence  a  holy  man,  who  is  safe  from  the  infection,  is  sometimes  dressed  in 
the  raiment  of  the  dead.  The  Chitpavans  of  Bombay  dress  a  Brahman  in  all 
the  clothes  of  the  dead  person,  and  if  the  deceased  was  an  old  man,  a  walk- 
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iny  stick  is  placed  in  his  hand;  he  is  attended  by  a  woman  and  his  body 
is  rubbed  with  scented  oil  and  powders;  incense  is  burnt  before  him  and  a 
lamp  waved,  while  the  chief  mourner  says:  “1  make  you  these  gifts  that  the 
dead  may  be  freed  from  his  sins  and  reach  heaven  in  safety,  and  that  there 
all  his  iiie  long  he  may  have  a  cot  to  lie  on,  a  packet  of  betel  to  eat,  a 
maid  to  wait  on  him,  an  umbrella  to  shade  him  from  the  sun,  and  a  stick 
to  help  him  in  walking”  (Gazetteer,  XVIII  i.  153  f.).  The  fact’ that  the  clo¬ 
thes  are  inlected  by  the  taboo  is  shown  by  the  contempt  in  which  the  Ma- 
habrahman  the  funeral  priest  of  N.  India,  who  receives  such  offerings,  is  held. 
Sometimes,  as  among  the  Lads  of  the  Deccan,  a  silver  image  of  the  dead 
person  is  made,  worshipped  along  with  the  ancestral  images  of  the  family, 
and  to  it,  according  to  the  sex  of  the  dead,  a  man’s  or  woman’s  dress  is  of¬ 
fered  apparently  for  the  use  of  the  spirit  in  the  other  world.  (Ibid.  XXIII,  173). 

23.  Ornaments  for  the  dead.  —  In  some  cases  the  offering  to  the 
dead  takes  the  shape  of  ornaments,  the  primary  significance  of  which  is  that 
of  a  charm  or  amulet.  The  practice  of  making  such  offerings  is  of  very  early 
dak.  In  a  prehistoiic  interment  in  rinnevelly  in  S.  India  a  series  of  diadems, 
like  those  of  Mycenae,  were  found  in  urns.  They  consisted  of  long,  thin,  oval 
gold  plates  bound  with  gold  wire.  Even  to  the  present  day  in  that  district 
the  rite  of  tying  a  plate  to  the  forehead  of  the  dead  is  performed;  but  the 
custom  has  now  degenerated  into  sprinkling  grains  of  gold  and  silver  on  the 
breast  of  the  corpse.  In  Madura,  however,  a  rectangular  strip  of  gold,  an  inch 
or  two  in  length,  is  still  tied  to  the  forehead  (Thurston,  Notes,  149  f.)  The 
Toda,  when  dying,  is  dressed  in  the  ornaments  and  jewellery  of  the  family 
(Rivers,  341).  This  possibly  explains  the  obscure  custom  of  placing  with  the 
dead  pebbles,  pieces  of  quartz,  and  the  like  which  have  been  found  in  pre¬ 
historic  interments  in  various  parts  of  the  world1. 

Instances  of  such  discoveries  in  early  Indian  interments  are  rare.  Shells 
have  been  found  in  S.  Indian  cairns,  and  the  Madras  Museum  contains  a  large 
collection  of  implements,  trinkets,  &c.  discovered  in  the  Nilgiri  barrows 
(Jo urn.  Ethnol.  Soc.  1.  276;  Bruce  Foote,  Catalogue  Madras  Museum, 
passim). 

A  luither  developement  is  found  among  the  Bohoras  of  Belgaum,  who 
place  with  the  dead  man  a  prayer  written  by  the  tribal  priest  invoking  mercy 
on  the  dead  mans  soul;  and  the  Dhangars  of  the  Deccan  bury  with  the  dead 
an  image  of  their  family  god,  Bahiroba  (Bombay  Gazetteer,  XXI,  209, 
XIX  105).  Another  device  is  that  of  depositing  in  or  on  the  tomb  an  animal 
or  its  image,  which  will  help  the  soul  on  its  way.  The  Garos,  at  their  cre¬ 
mation  rites,  sacrifice  a  dog  to  guide  the  spirit  to  Chikmang,  their  paradise, 
and  on  cairns  in  the  hill  country  will  be  often  seen  clay  images  of  horses  on 

Scotland,  Folk-lore,  IV.  14;  Jai,  XXXII,  380;  Ireland,  Borlase,  Dolmens,  139,  146, 
169,  171,  380;  American  Indians,  Schoolcraft,  I.  310;  England,  Jai.  IV.  273,  380;  Egypt,  Ma¬ 
spero,  Dawn  of  Civilisation,  58.  Such  things  are  used  as  charms;  in  Sarawak,  Jai.  XXXIII, 
81,  Roth,  Natives  of  Sarawak,  I,  178;  shells  in  Ireland,  Borlase,  143,  169;  in  Australia, 
lai.  XIII.  130.  Similar  charms  were  found  in  a  prehistoric  interment  in  Sweden,  Montelius, 
Civilisation  of  Sweden  in  Heathen  Times,  87. 
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which  the  spirit  rides  to  heaven  (Hunter,  Stat.  Account  of  Assam,  II.  154; 
Oppert,  Original  Inhabitants,  84  f.). 

24.  Victims  slain  as  attendants  on  the  dead.  —  In  this  connexion 
we  may  consider  the  custom  of  slaying  human  victims  to  accompany  the 
soul,  the  Suttee  (Skr.  sati,  “the  truly  virtuous  wife”)  of  the  Brahmanical 
Hindus.  This  prevails  among  some  of  the  non-Aryan  tribes,  by  whom  it  pro¬ 
bably  was  independently  invented.  In  former  days  when  the  White  Karens  of 
Upper  Burma  were  slaveholders,  slaves  were  buried  alive  with  their  masters. 
A  small  hole  was  left  in  the  grave  through  which  they  could  breathe,  and 
food  for  seven  days  was  placed  with  them.  If  after  this  period  they  could 
rise  unaided  from  the  grave  they  became  free  men;  but  the  statement  that 
they  rarely  succeeded  may  be  accepted  (Gazetteer,  I,  i.  553;  McMahon, 
The  Karens,  365).  In  the  same  region  the  wild  Danus  used  to  bury  in  the 
grave  half  the  goods  of  the  dead  man,  including  half  his  slaves  (Ibid.  I,  i.  364). 
Among  the  Kukis  of  Assam  it  was  at  one  time  considered  essential  that  a 
fresh  skull  of  a  human  victim,  killed  for  the  occasion,  should  adorn  the  tomb 
of  a  chief:  but  those  settled  in  British  territory  have  found  it  convenient  to 
abandon  the  practice  (Dalton,  47  f.).  The  Garos  of  the  same  region,  at  the 
death  of  a  great  man,  used  to  send  out  a  party  to  murder  any  Bengali  they 
chanced  to  meet,  and  their  skulls  were  kept  as  trophies  (Ibid,  68).  As  the 
Tanagra  statuettes  have  been  regarded  as  a  survival  of  human  sacrifice,  so 
we  may  suspect  that  the  figurines  found  in  S.  Indian  interments,  of  which 
Bruce  Foote  (Cat.  Intro.  VIII  ff.)  has  given  numerous  examples,  may  have 
served  the  same  purpose  (Jai.  VI.  314).  The  same  theory  may  explain  the 
placing  of  dough  figures  with  the  dead  at  cremation  in  W.  India,  a  rite  spe¬ 
cially  performed  when  the  death  occurs  at  an  unlucky  time  (Bombay  Gazet¬ 
teer,  XVIII,  i.  183,  XXI,  85,  XIX,  61). 

25.  Blood  sacrifice  to  the  dead.  —  The  share  of  the  totem  god  at 
his  sacrificial  feast  was  blood,  and  the  blood  sacrifice,  as  we  find  it  among 
the  non-Aryan  and  other  primitive  tribes,  has  been  taken  to  show  that  blood 
was  one  form  of  the  food  offered  to  the  deat  (Hartland,  Legend  of  Per¬ 
seus,  II.  31  If.).  When  a  great  man  among  the  Mishmis  of  Assam  dies,  ani¬ 
mals  are  slain  and  their  skulls  ranged  round  his  tomb  (Dalton.  17).  Among 
the  Nagas  the  blood  offered  to  the  dead  was  in  former  times  that  of  a  human 
victim  ;  now  cattle  are  sacrificed  before  the  corpse  can  be  disposed  of,  and  the 
mourners  fling  pieces  of  the  leier  outside  the  house  as  food  for  the  spirit 
(Jai.  XXVi.  197).  Sometimes  in  selecting  the  victim  a  distinction  of  sex  is 
observed,  as  among  the  Khasis,  who  after  a  death  sacrifice  a  cock  or  a  bull 
for  a  man,  a  cow  for  a  woman,  and  reserve  portions  of  the  left  leg  of  the 
fowl  and  the  lower  part  of  the  jaw  of  the  bull  or  cow  to  be  placed  in  the 
bone  repository  (Gurdon,  132  f.).  The  same  tribe  perform  a  special  sacrifice, 
the  victim  being  fixed  according  to  the  method  of  disposing  of  the  corpse 
which  may  be  adopted;  a  bull  if  it  is  cremated  on  a  masonry  platform;  a  pig 
if  the  body  is  placed  in  a  coffin;  a  fowl  if  the  pyre  be  decorated  with  flags; 
while  on  the  day  of  the  funeral  procession  pigs  are  slain  by  the  relatives  and 
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friends,  those  who  cannot  afford  pigs  pour  in  a  little  spirituous  liquor  on  the 
pyre  (Ibid.  133).  The  sanctity  of  the  rite  appears  in  the  Toda  rule  of  killing 
the  buffalo  calf,  saluting  the  dead  animal  by  placing  their  foreheads  on  its 
head,  and  in  the  rule  that  the  flesh  must  be  roasted,  not  boiled,  on  a  fire 
produced  by  friction,  and  then  eaten  by  the  celebrants;  this  last  statement, 
made  on  the  authority  of  Breeks,  is  believed  to  be  incorrect,  or  the  rite  has 
recently  undergone  modification,  because  the  dead  buffalo  is  now  given  to 
the  Kotas,  a  menial  tribe  (Bull.  Madras  Museum,  No.  4.  168;  Rivers, 
Todas,  390).  It  seems  certain  that  when  the  buffalo  is  slain  the  hand  of  the 
corpse  is  placed  upon  it;  but  Rivers  regards  it  as  clear  that  the  slaughter  of 
animals  at  a  Toda  funeral  is  not  with  the  object  of  propitiation  or  atonement; 
on  the  contrary,  that  it  is  done  in  order  that  they  may  go  to  the  next  world 
for  the  service  of  the  dead  (Rivers,  355,  274).  There  may  be  reason  to  distrust 
this  explanation;  but  the  transition  from  the  idea  of  communion  sacrifice  to 
that  of  providing  for  the  wants  of  the  spirit  is  possible. 

Some  primitive  modes  of  feeding  the  dead  assume  that  the  spirit  occu¬ 
pies  the  grave.  The  Gonds  slay  a  cow  and  pour  its  blood  on  the  grave  (In d. 
Ant.  I.  128  f.).  The  Andamanese  mother  places  a  shell  full  of  her  own  milk 
near  the  grave  of  her  child  (Jai.  XII.  142).  It  is  characteristic  of  the  Myce¬ 
naean  tombs  and  of  others  in  the  Mediterranean  area  that  a  pipe  or  channel 
was  constructed  down  which  blood  or  other  drink  for  the  dead  poured;  a 
custom  which  is  analogous  to  the  Homeric  ß<>#pnz  (Od.  X,  517),  or  the  Se¬ 
mitic  ghabghab  (Ridgeway,  Early  Age  I.  7;  F o  1  k-1  ore.  III.  536  f. ;  Man, 
111.  57;  R.  Smith,  Rei.  Semites  2nd  ed.,  228;  Jastrow,  Re  1.  of  Babylonia,  605). 
We  find  no  direct  analogue  of  this  in  India;  but  the  Dosadhs  of  the  United 
Provinces,  after  the  rite  at  the  cremation  ground,  assemble,  dig  a  pit  in  the 
ground,  and  holding  over  it  a  leaf  of  the  sacred  fig-tree,  let  a  little  milk  and 
water  drip  into  the  hole  for  the  shade  below  (Crooke,  Tribes,  II.  354). 

26.  Drink  for  the  dead.  -  Like  those  of  the  Semites,  the  dead  of 
the  non-Aryan  tribes  are  thirsty  rather  than  hungry,  and  the  savage  cannot 
understand  the  disappearance  of  water  or  other  liquid  from  porous  earthen  ves¬ 
sels  except  on  the  theory  that  the  spirits  drink  it  (R.  Smith,  Rei.  Semites  2nd  ed., 
235;  Ellis,  Tshi-s peaking  Peoples,  73).  Drink  for  the  dead  is  provided 
in  various  ways.  Sometimes,  as  among  the  Bharadi  dancers  of  the  Deccan,  the 
chief  mourner  dips  the  end  of  his  sheet  into  water  and  squeezes  it  into  the 
mouth  of  the  corpse  (Bombay  Gazetteer,  XVII.  190).  The  water,  as  in  the 
case  of  the  Mhars,  is  often  sanctified  by  first  washing  with  it  the  feet  of  a 
Brahman  (Ibid.  XVIII.  i  442).  The  Andamanese  place  the  water  near  the 
grave;  the  Bhils  make  a  trench  close  by  to  holdit  (dai.  XIII.  144;  Bombay 
Gazetteer,  XII.  91).  More  usually  it  is  sprinkled  from  the  funeral  jar  near 
the  pyre,  and  this  has  the  additional  advantage  of  making  a  sacred  circle 
which  bars  the  return  of  the  spirit. 

27.  Food  for  the  dead.  The  gift  of  articles  of  food  seems  to  be  made 
with  more  than  one  intention;  sometimes  it  seems  to  be  intended  to  refresh 
the  spirit:  sometimes  to  restrain  it,  or  to  scare  evil  spirits.  In  S.  India  all  the 
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relations,  when  the  corpse  is  laid  on  the  pyre,  scatter  rice  over  the  face  and 
mouth  (Logan,  Man.  Malabar,  1.  129).  Rice  besides  its  use  as  food  is 
potent  against  evil  spirits.  The  Karens  of  Burma  lead  a  fowl  or  hog  three 
times  round  the  hut  in  which  the  corpse  is  laid.  At  the  first  round  the 
animal  is  struck  once  with  a  strip  of  bamboo;  twice  at  the  second  round; 
at  the  third  it  is  killed,  and  the  meat  is  laid  before  the  corpse  (Jasb.  XXXV. 
ii.  28).  Among  the  Kois  of  Madras  a  cow  or  bullock  is  killed,  and  the  tail 
or  sometimes  part  of  the  liver,  is  placed  in  the  mouth  of  the  dead  (Thur¬ 
ston,  Notes,  155).  The  Todas  pour  the  milk  of  the  sacred  buffalo  three 
times  into  the  mouth  of  the  dead  man  (Rivers,  343).  The  Gulgulia  va¬ 
grants  of  Bengal  pour  spirits  into  the  mouth  of  the  corpse,  and  kill  a  fowl 
to  satisfy  the  spirit  (Risley,  Tribes,  I.  303).  The  Lingayats  of  the  Deccan 
make  a  feast  while  a  person  is  dying,  and  part  of  the  food  is  placed  in  his 
mouth  (Bombay  Gazetteer,  XXI.  150).  The  Kamis  of  Assam  postpone  the 
the  rite  of  feeding  the  dead  till  the  next  harvest,  when  they  deposit  cooked 
food  and  vessels  of  rice-beer  in  the  hut  in  which  the  ashes  have  been  placed, 
after  which  the  relatives  lament,  eat,  drink,  and  then  return  home  (Jai.  II.  238). 
The  rite  among  the  Khasis  takes  an  elaborate  form.  While  the  corpse  remains 
in  the  house  a  dish  containing  eatables  and  betel-nut  is  placed  near  the  head, 
and  fresh  supplies  of  food  are  given  morning  and  evening.  “On  nearing  the 
pyre  the  dead  body  is  exposed  to  view,  and  pieces  of  the  flesh  of  the  sacri¬ 
ficial  animals  which  are  with  the  corpse  are  thrown  away.  They  make  ready 
three  baked  loaves,  an  egg,  the  lower  jawbone  of  the  animals  which  have 
been  sacrificed,  the  left  leg  of  the  fowl,  a  jar  of  water  in  a  dish,  and  a  bow 
and  three  arrows.  A  goat  is  then  sacrificed.  The  corpse  is  laid  on  the  pyre  .  .  . 
the  egg  is  broken,  not  over  the  stomach  of  the  deceased,  as  has  been  some¬ 
times  supposed,  but  by  being  thrown  on  the  pyre,  in  the  direction  of  the 
feet  of  the  corpse.  Another  fowl  is  sacrificed,  its  blood  being  smeared  round 

the  pyre  three  times,  and  across  the  corpse  three  times .  The  eatables 

and  the  jawbones  of  the  sacrificial  animals  are  then  placed  at  the  head  of 
the  pyre.  After  the  fowl  has  been  sacrificed,  the  three  arrows  are  shot  from 
the  bow,  one  to  the  N.,  another  to  the  S.,  and  the  third  to  the  E.”  (Gurdon,  134). 

These  customs  imply  the  presence  of  the  spirit  at  the  grave  or  scene 
of  death.  When  this  theory  is  no  longer  accepted  the  development  of  the 
rite  is  rapid.  The  Khyoungthas  of  Lower  Burma,  who  feed  the  dead  thrice 
a  year,  simply  lay  the  food  aside  for  a  short  time  and  then  fling  it  into  a 
river  as  taboo.  (Gazetteer,  II.  68).  The  food,  again,  is  sometimes  offered 
to  a  representative  of  the  spirit.  Among  the  Nayars  of  Malabar  a  piece  of 
palmyra  leaf  is  taken,  the  end  knotted,  the  whole  fixed  in  the  ground  to 
this  food  is  offered  (Bull.  Madras  Museum.  III.  248).  Sometimes,  as  in 
W.  India,  the  spirit  occupies  the  “life-stone”,  and  to  this  food  is  presented 
(Bombay  Gazetteer,  XV.  i.  166).  The  Raddis  of  the  Deccan  place  the 
clothes  and  ornaments  of  the  dead  close  to  the  household  gods,  and  offer 
to  them  cooked  food  (Ibid.  XXII.  142).  Such  rites  naturally  suggest  some 
form  of  image.  The  Dawars,  a  forest  tribe  of  Bombay,  hang  up  a  garland, 
and  make  a  figure  of  a  man  with  grains  of  rice  and  red  lead  under  a  sacred 
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F u Iasi  plant;  to  this  they  offer  a  betel-nut,  a  copper  coin,  and  water  (Ibid. 
XIII.  i.  157).  The  Bhils  represent  the  dead  in  the  form  of  a  brazen  horse  or 
cow,  before  which  the  medicine-man  dances;  if  the  image  moves  it  is 
believed  to  be  possessed  by  the  spirit,  and  the  friends  bow  before  it  (Ibid. 
\  I.  32).  The  next  stage  is  that  of  feeding  the  medium  or  medicine-man  as 
representing  the  dead.  The  Kathkaris  of  W.  India  call  in  the  medicine-man, 
who  becomes  possessed,  and  when  he  shows  that  it  is  the  spirit  of  the  dead 
which  has  seized  him,  the  mother  throws  herself  into  his  arms  and  clasps 
the  soul  of  her  dead  son.  Then  the  chief  mourner  puts  sugar  into  the  mouth 
of  the  medium  and  the  spirit  departs  contented  (Ibid.  XIII.  i.  164).  The 
Males  of  Bengal  have  a  special  rite  for  appeasing  the  spirit  of  the  dead  man. 
"The  chief  part  is  played  by  the  Demano  [diviner],  who  represents  the 
deceased,  and  is  dressed  so  as  to  personate  him  as  closely  as  possible.  In 
this  character  he  demands  clothes,  ornaments,  and  whatever  the  dead  man 
was  fond  of  this  life,  the  belief  being  that  if  they  are  given  to  the  Demano, 

the  spirit  will  in  some  unexplained  fashion  have  the  use  of  them  in  thè 

world  of  the  dead.  When  the  Demano  has  got  all  he  asked  for,  he  goes  into 

a  lit  and  remains  insensible  some  minutes,  during  which  time  he  is  supposed 

to  be  in  communication  with  the  spirit  of  the  deceased”  (Risley,  Tribes, 
II.  59).  On  the  same  principle  those  tribes  which  are  more  under  Hindu 
influence  feed  Brahmans.  The  rite  of  feeding  the  dead  thus  becomes  modified 
until  hardly  more  than  a  shadow  of  the  primitive  conception  remains.  As 
among  the  Melanesians,  'the  meals  are  distinctly  commemorative,  but  are 
not  altogether  devoid  of  the  purpose  of  benefiting  the  dead;  it  is  thought 
that  the  ghost  is  gratified  by  the  remembrance  shown  of  him,  and  honoured 
by  the  handsome  performance  of  the  duty;  the  living  also  solace  themselves 
in  their  grief,  and  satisfy  something  of  their  sense  of  loss  by  affectionate 
commemoration”  (Codrington,  Melanesians,  271).  Among  the  Khasis  of 
Assam  the  custom  is  further  developed.  Formerly  it  was  their  habit  to  make 
offerings  of  food  upon  the  flat  table-stones  to  the  spirits  of  their  deceased 
ancestors,  and  this  is  still  the  rule  among  the  more  remote  clans;  but  this 
practice  is  now  falling  into  disuse,  and  it  is  the  custom  to  transfer  the  rite 
to  the  house,  where  offerings  are  made  either  annually  or  at  times  when  it 
is  thought  necessary  to  invoke  the  aid  of  the  departed.  The  rite  of  feeding 
the  dead  is  thus  gradually  transformed  into  an  act  of  worship,  and  their  gods 
are  probably  the  transfigured  spirits  of  glorified  ancestors;  as  is  the  case 
with  some  members  of  the  Japanese  Shinto  pantheon  (Gurdon,  llOf). 

(To  be  continued.) 


Auf  den  Trümmern  des  Panbabylonisnms. 


-177 


Auf  den  Trümmern  des  Panbabylonismus. 

« 

Von  Franz  Xav.  Kugler,  S.  J. 

„Das  Alter  der  babylonischen  Astronomie“,  so  lautet  der  Titel 
einerWehr-  und  Streitschrift,  die  vor  einem  halben  Jahr  Dr.  Alfred  Jeremias 
veröffentlicht  hat1.  Es  lag  dem  Verfasser  sehr  viel  daran,  daß  seine  angebliche 
Ehrenrettung  der  Babylonischen  Kultur  noch  rechtzeitig  zur  Kenntnis  der 
Mitglieder  des  XV.  Orientalistenkongresses  (Kopenhagen,  14.  bis  20.  August) 
gelange.  „Es  war  eben  Gefahr  im  Verzug.“  Eine  Gefahr?  Ja,  „es  brennt  an 
allen  Ecken  und  Enden  und  überall  wird  siegesgewiß  der  Tod  von  Wincklers 
altorientalischer  Weltanschauung  verkündet“  (S.  10,  Anm.  3.  Ein  süddeutscher 
Freund  von  Jeremias  an  ihn,  23.  Juli  1908).  Und  wer  ist  der  Urheber  des  Unheils? 

„In  dem  1907  erschienenen  ersten  Bande  eines  Werkes  über  .Sternkunde  und  Stern¬ 
dienst  in  Babel  2  hat  J.  [statt  F.]  X.  Kugler,  S.  J.  begonnen,  den  Beweis  für  die  Behauptung 
anzutreten,  daß  die  Babylonier  vor  700  v.  Chr.  (Assurbanipal-Zeit)  eine  Astronomie  im  wissenschaft¬ 
lichen  Sinne  nicht  besessen  haben  können1  (S.  6).  „Am  entscheidensten  zeigt  sich  die  Wirkung 
der  Kugierschen  Auffassung  ...  in  einem  Vortrag,  den  der  Historiker  Ed.  Meyer  in  der  Berliner 
Akademie  der  Wissenschaften  kürzlich  gehalten  hat3  (S.  10).  „Das  hier  wiedergegebene 
Bekenntnis  Ed.  Meyers  ist  offenbar  wie  das  Urteil  Bolls4  durch  Kuglers  Buch  veranlaßt. 
Wir  werden  uns  deshalb  auch  in  dieser  Streitschrift  vor  allem  mit  Kuglers  Folgerungen  aus¬ 
einander  zu  setzen  haben“  (S.  12).  „Diese  Opposition  (P.  W.  Schmidts,  S.V. D.)5 6  wird  nun 
Schritt  für  Schritt  mit  den  Thesen  Kuglers  begründet0,  die  P.  Schmidt  für  unerschütterlich 
erwiesen  hält“  (S.  17).  „Vgl.  vor  allem  Luzacs  Oriental  List  19  (1908)  p.  16“7. 

Die  Adresse  der  Kampfschrift  des  Leipziger  Gelehrten  unterliegt  somit 
keinem  Zweifel  ;  vorstehende  Belege  bieten  mir  aber  zugleich  die  tröstliche 
Gewißheit,  daß  ich  mich  in  guter  Gesellschaft  befinde. 

Man  würde  indes  sehr  irren,  wenn  man  glaubte,  es  wäre  mir  bei  Ab¬ 
fassung  meines  ersten  Buches  von  „Sternkunde  etc.“  um  den  Sturz  des 


1  Leipzig,  Hinrichs’sche  Buchh.  1908. 

2  Münster  i.  W.  Aschendorff. 

3  Sitzungsbericht  1908,  XXXII,  S.  648  ff. 

4  Neue  Jahrbücher  für  das  klassische  Altertum.  Februarheft  1908. 

5  Panbabylonismus  und  ethnologischer  Elementargedanke,  Mitteil,  der  Anthropol.  Gesellsch. 
in  When,  38.  Bd.  (der  dritten  Folge  Vili.  Bd.)  II.  Heft,  73  ff.  (Diskussion  S.  89  ff.)  und  vorlieg. 
Zeitschr.  III  (1908),  S.  156  ff. 

6  [Und  außerdem,  ganz  unabhängig  davon,  mit  rein  ethnologischen  Gründen,  was 
Dr.  Jeremias  seine  Leser  ganz  ruhig  hätte  wissen  lassen  dürfen  ;  s.  meine  Anm.  5  zitierte  Schrift 
„Panbabylonismus  usw.“  S.  78 — 87,  wo  ich  besonders  (SS.  83,  85)  hervorhob,  daß  Jeremias 
für  die  Ausdehnung  des  Panbabylonismus  auf  die  Naturvölker  auch  nicht  einen  einzigen  Beweis 
beigebracht  hat.  —  P.  W.  Schmidt.] 

7  Wo  es  heißt:  „If  these  assertions  (Kuglers)  based  on  astronomical  calculations  will 
prove  to  be  correct,  most  of  the  theories  forwarded  by  Stucken,  Wincklcr  and  others,  will  fall 
to  the  ground“.  (Urteil  eines  bekannten  Assyriologen.) 
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Winckler’schen  Systems  zu  tun  gewesen.  Es  handelt  sich  dort  vielmehr  um 
weit  wichtigere  Dinge.  Freilich  sah  ich  mich  einige  Male  veranlaßt,  an  irrigen 
Aufstellungen  Kritik  zu  üben;  dies  geschah  aber  nur  insoweit,  als  dieselben 
einen  gewissen  Schein  von  Berechtigung  an  sich  trugen.  Wenn  nun  schon 
bei  dieser  friedlichen  Arbeit  der  Spaten  den  einen  oder  anderen  morschen 
Pfeiler  des  Winckler’schen  Baues  bloßlegte,  so  wird  eine  allseitige 
Prüfung  seiner  Fundamente  nicht  viel  Gutes  versprechen.  Oder  ist  es 
A.  Jeremias  gelungen,  die  berechtigten  Befürchtungen  zu  zerstreuen?  Seine 
Sprache  freilich  trägt  den  Stempel  unüberwindlicher  Zuversicht;  auch  muß 
es  anerkannt  werden,  daß  er  sich  aus  allen  Kräften  bemüht  hat,  seine  Ansicht 
durch  allerlei  Gründe  zu  stützen  ;  aber  gerade  darin  offenbart  sich  die 
völlige  Haltlosigkeit  der  altorientalischen  Weltanschauung 
Wincklers  und  seiner  Freunde.  Leider  enthält  die  Schrift  auch  noch 
andere  Dinge,  an  denen  kollegiale  Höflichkeit  am  liebsten  eiligst  vorüber¬ 
schritte.  So  peinlich  es  aber  auch  sein  mag,  wir  müssen  etwas  dabei  ver¬ 
weilen,  weil  damit  eigentlich  der  Wert  der  ganzen  Schrift  ent¬ 
schieden  ist.  Entledigen  wir  uns  dieser  harten  Pflicht  sofort. 


I.  Die  astronomische  Ausrüstung  des  Verfassers 
der  Schrift  „Das  Alter  der  babylonischen  Astronomie“. 

A.  Jeremias  schreibt  über  die  Sternkunde  der  Babylonier  und  über 
Astronomie  im  Allgemeinen  nicht  mit  der  zagenden  Bescheidenheit  eines 
Neulings,  den  die  Not  der  Umstände  auf  ein  ihm  fremdes  Gebiet  geführt  hat, 
sondern  mit  der  Zuversicht  eines  Mannes,  der  in  allen  Fragen,  die  er  in  den 
Bereich  seiner  Untersuchung  zieht,  Bescheid  weiß.  Dieses  autoritative  Auf¬ 
treten  berechtigt  uns,  von  ihm,  wenn  auch  keinerlei  fachmännische  Kennt¬ 
nisse,  so  doch  klare  Begriffe  und  Schlußfolgerungen  auf  dem  Gebiete  der 
elementaren  Sternkunde  überhaupt  und  eine  verständige  Würdigung  der  bis¬ 
herigen  Erforschung  der  babylonisch-assyrischen  Astronomie  und  Astrologie 
insbesondere  zu  erwarten. 

Statt  dessen  begegnet  man  an  zahlreichen  Stellen  der  nur  64  Oktav¬ 
seiten  umfassenden  Schrift  einer  derartigen  Unkenntnis  und  Verwirrung, 
daß  man  sich  staunend  fragt,  wie  ihr  Verfasser  es  nur  wagen  konnte,  damit  an 
die  Öffentlichkeit  zu  treten.  Ein  allgemeiner  Tadel  ohne  genaue  Einzelbeweise 
ist  indes  unschicklich  und  wertlos.  Darum  fühlen  wir  uns  verpflichtet,  auf 
letztere  einzugehen.  Damit  aber  selbst  der  Schein  vermieden  werde,  als  ob 
wir  einzelne  Ausdrücke  aus  dem  Zusammenhang  gerissen  und  sie  so  ihres 
wahren  Sinnes  entkleidet  hätten,  dürfen  wir  auch  ausführlichere  Zitate  nicht 
scheuen. 

Beginnen  wir  mit  dem  Kapitel  „Präzession  und  Weltzeitalter“ 
(S.  47 — 54),  dem  Jeremias  die  größte  Bedeutung  beimißt. 

„Viel  bedeutungsvoller  als  diese  Schaltungssysteme  ist  für  die  babylonische  Zyklen¬ 
lehre  die  Beobachtung  des  Vorrückens  der  Sonnenwenden-  und  Tagesgleichen- 
punkte  durch  den  Tierkreis  geworden.  Die  Erde  neigt  ihre  Drehungsachse  gegen  die 
Sonne  [sic!]  um  23'/,  Grad  [sic!)  unter  fortwährender  Veränderung  ihrer  Richtung,  so  daß  der 
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Schnittpunkt  des  Äquators  und  der  Ekliptik  durch  den  ganzen  Tierkreis  hindurch  wandelt  und 
zwar  nach  Osten  [sic!],  so  daß  das  Vorrücken  (Präzession  der  Sonne  [sic!])  in  72  Jahren 
einen  Grad  beträgt.“ 

Dieser  eine  Satz  wird  jedem,  der  auch  nur  die  ersten  Kapitel  eines 
elementaren  Lehrbuches  über  Astronomie  mit  Verständnis  gelesen  hat,  über¬ 
zeugen,  daß  Jeremias  weder  von  der  Richtung  der  Erdachse,  noch  von  der 
„Präzession“  eine  auch  nur  annähernd  richtige  Vorstellung  hat.  Was  heißt 
denn  das:  „Die  Erde  neigt  ihre  Drehungsachse  gegen  die  Sonne  um  23 V20“  ? 
Hier  fehlt  es  zunächst  an  den  primitivsten  stereometrischen  Vorstellungen. 
Die  Neigung  einer  Linie  zu  einer  Kugel  ist  ja  ein  Unding.  Oder  meint 
Jeremias  die  Neigung  zum  Sonnenäquator?  Dann  stimmt  es  nicht.  Oder  zur 
Drehungsachse  der  Sonne?  Auch  das  stimmt  nicht.  Oder  zur  scheinbaren 
Sonnenbahn  (Ekliptik)?  Das  ist  nicht  minder  verkehrt;  denn  diese  Neigung 
beträgt  etwa  66V V.  Der  Winkel  von  23t,2°  dagegen  ist  bekanntlich  der  Be¬ 
trag  der  „Schiefe  der  Ekliptik“,  d.  h.  der  Winkel,  den  die  Ekliptik-  und 
die  Äquatorebene,  bzw.  die  zugehörigen  Achsen  miteinander  bilden.  Auch  die 
Bedeutung  und  der  Ursprung  des  Wortes  „Präzession“  (an  die  Jeremias  hier 
und  anderswo  allerlei  „kulturgeschichtliche“  Erörterungen  knüpft,)  sind  völlig 
mißverstanden.  Die  Erklärung  der  Ursachen  der  Präzession  ist  ja  nicht  so 
ganz  leicht;  aber  die  einfache  Tatsache  könnte  man  sich  doch  merken. 
Diese  besteht  bekanntlich  darin,  daß  die  Fixsterne  scheinbar  pro  Jahr  um 
etwa  50  Bogensekunden  von  Westen  nach  Osten  von  dem  jeweiligen  Frühlings¬ 
punkt  (Schnittpunkt  des  Äquators  und  der  Ekliptik)  sich  entfernen  (vor¬ 
rücken),  während  in  Wirklichkeit  der  Frühlingspunkt  um  jenen  Betrag 
nach  Westen  zurückgeht.  Von  der  scheinbaren  Bewegung  haben  die 
Alten  den  Ausdruck  „Präzession“  (der  Fixsterne,  nicht  der  Sonne!)  entlehnt1 *. 

Daß  es  sich  in  der  angezogenen  Stelle  nicht  etwa  um  ein  entschuldbares 
Versehen  handelt,  lehrt  klar  der  Umstand,  daß  Jeremias  in  seinem  Buche  „Das 
alte  Testament  im  Lichte  des  alten  Orients“,  2.  Aufl.  (1906),  S.  63  gleichfalls 
schreibt:  „Der  Stand  der  Sonne  in  der  Frühlingsgleiche  rückt  von  Jahr  zu 
Jahr  weiter  nach  Osten“. 

2.  S.  46  schreibt  Jeremias: 

„In  183/s  Jahren  ist  der  [Mond-] Knoten  ganz  herumgerückt;  auf  dieser  Tatsache  [sic!] 
beruht  der  metonische  Zyklus,  der  durch  Schaltung  innerhalb  eines  19jährigen  Zeitraums  die 
Differenzen  auszugleichen  sucht.“ 

Eine  auffallende,  aber  nicht  ganz  neue  Entdeckung!  Dieselbe  hat  nämlich 
schon  Winckler  (Die  babylonische  Weltschöpfung  [1906],  S.  14)  gemacht. 

32  -ònoi  co  daifiövie!  würde  lächelnd  der  ehrwürdige  Archont  Meton  aus- 
rufen,  wenn  er  die  Kunde  vernähme.  Denn  er  und  seine  babylonischen  Zeit¬ 
genossen  wußten  recht  wohl,  daß  die  19jährige  Periode  darauf  beruht,  daß 
235  mittlere  synodische  Monate  nahezu  19  Jahre  (+  2  Tage)  betragen  und 
daß  diese  Tatsache  mit  dem  183/öjährigen  Knotenlauf  nichts  zu  tun  hat. 

1  Später  hat  man  dafür  den  Ausdruck  „Präzession  der  Nachtgleichen“  (précession  des 
équinoxes)  eingeführt.  Da  aber  von  einem  Vorrücken  nur  im  Sinne  der  täglichen  Bewegung 

(W.-O.)  die  Rede  sein  kann,  so  würde  man  dafür  besser  „Rückgang  des  Frühlingspunktes“  (oder 

allgemein:  „R.  d.  Jahrespunkte“)  gesagt  haben. 
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3.  S.  19: 

,.Dic  Urkunden  sind,  soweit  wir  sie  zurück  verfolgen  können,  nach  einem  wissen¬ 
schaftlich  genauen  [sic!)  lunisolaren  Kalender  datiert.  Diese  Tatsachen  setzen  Astronomie  voraus.“ 

Jeremias  verrät  hier  entweder  eine  ganz  bedenkliche  Unkenntnis  der 
babylonischen  Chronologie  oder  eine  nicht  minder  bedenkliche  Vorstellung 
über  den  „wissenschaftlich  genauen  lunisolaren  Kalender“  oder  beides  zu¬ 
sammen.  Ein  Kalender  der  eben  genannten  Art  setzt  vor  allem  die  Anwendung 
eines  korrekten  Schaltzyklus  voraus.  Ein  solcher  ist  aber  im  3.  und 
2.  Jahrtausend  v.  Chr.  nicht  nur  nicht  nachgewiesen,  sondern  es  steht  vielmehr 
fest,  daß  ein  solcher  damals  nicht  existierte.  Weder  in  den  zahlreichen 
Dokumenten  aus  der  Zeit  des  Königreiches  Ur1,  noch  unter  der 
1.  Dynastie  von  Babel2,  noch  auch  in  der  Folgezeit  bis  herab  zum 
Jahre  527  v.  Chr.  gab  es  irgendeinen  brauchbaren  Schaltzyklus, 
und  die  Einführung  desjenigen  Zyklus,  den  man  mit  einem  gewissen  Recht  als 
„wissenschaftlich  genau“  bezeichnen  kann,  fällt  in  eine  noch  spätere  Zeit. 

In  dieser  unwiderleglichen  Tatsache  1  iegt  zugleich  ein  durch¬ 
schlagender  Beweis  für  den  Tiefstand  astronomischer  Kenntnisse 
auf  babylonischem  Gebiet  im  3.  und  2.  Jahrtausend  v.  Chr.  Anderer¬ 
seits  muß  nachdrücklichst  betont  werden,  daß  selbst  der  nachweisbare  Gebrauch 
eines  Zyklus  —  wie  z.  B.  der  Oktaeteris  —  noch  keinen  zwingenden  Schluß 
auf  eine  vorausgegangene  wissenschaftliche  Erkenntnis  des  Verhältnisses  von 
synodischem  Monat  und  Sonnenjahr  gestatten  würde,  da  die  Einführung  der 
8jährigen  Periode  auf  reinem  Probieren,  ja  sogar  auf  einem  zufälligen  glück¬ 
lichen  Griff  beruhen  könnte. 

Doch  abgesehen  von  den  falschen  chronologischen  Voraussetzungen 
und  dem  daran  geknüpften  gewagten  Schluß  verrät  Jeremias  an  einer  anderen 
Stelle  auch  in  Bezug  auf  die  Klarheit  über  das  Verhältnis  zwischen  Sonnen- 
und  Mondlauf  eine  erstaunliche  Anspruchslosigkeit.  Die  Stelle  lautet 

4.  S.  26 f.  : 

..Soviel  steht  fest:  Der  Dichter  (des  Schöpfungsepos),  der  für  seine  Zwecke  beliebige 
Teile  der  wissenschaftlichen  Erkenntnis  seiner  Zeit  herausgriff  und  dichterisch  benutzte,  bezeugt 
uns,  daß  seine  gelehrten  Zeitgenossen  ein  Rundjahr  von  360  lagen  in  3  ><  12  Monaten  zu 
30  Tagen  hatten  (selbstverständlich  mit  irgendwelcher  Schaltungsperiode).  Dann  mußten  sie 
aber  auch  Klarheit  haben  über  das  Verhältnis  des  Sonnen-  und  Mondlaufs. 

Sehen  wir  hier  zunächst  ganz  ab  von  der  willkürlichen  Deutung  einer 
poetischen  Darstellung,  wo  nur  von  „12  Monaten“  die  Rede  ist,  und  von  der 
Unhaltbarkeit  der  Ansicht,  daß  das  altbabylonische  Kalenderjahr  in 

1  Wenn  Jeremias  S.  46  schreibt:  „Die  Octoeteres  [sic!  statt  Oktaeteris]  ist  bereits  fur 
die  altbabylonische  Zeit  durch  die  Datierung  der  Urkunden  von  Ur  bezeugt  (Mitteilung  von 
L.  Messerschmidt)“,  so  wird  Jeremias  und  sein  Gewährsmann  sich  auf  Grund  meiner  neuesten 
Untersuchungen  in  „Zeitschr.  f.  Assyr.“  XXII  (1908),  S.  63-78,  von  der  Richtigkeit  des  Gegen¬ 
teils  überzeugen  können.  Kollege  Messerschmidt  hat  sich  offenbar  geirrt.  Wenn  aber  W i  nc  kl e r 
in  seiner  Schrift  „Die  babylonische  Weltschöpfung“  (Der  alte  Orient,  8,  Heft  1)  den  Satz  auf¬ 
stellt,  daß  der  19jährige  Schaltzyklus,  den  Meton  in  Athen  eingeführt,  „schon  im  ältesten 
Babylonien  im  Gebrauch  gewesen“,  so  ist  das  nur  ein  Probestück  des  bekannten  Winckler  »chcn 
Wagemuts. 

2  Vgl.  Ungnad  in  „Beiträge  zur  Assyriologic“,  VI,  3,  S.  33,  Z.  13 ff. 
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historischer  Zeit  jemals  ein  Rundjahr  von  360  Tagen  war;  entschuldigen  wir 
auch  das  sonderbare  Rechenexempel  360  =  3  .  12 . 30  mit  der  nervösen  Hast1, 
die  den  Verfasser  mehrfach  die  einfachsten  Dinge  verwirren  läßt;  stellen  wir 
nur  die  eine  Frage:  Wie  folgt  aus  dem  Gebrauch  des  vorausgesetzten  Rund¬ 
jahres  von  36CH  und  der  vorausgesetzten  Anwendung  „irgendwelcher 
Schaltperiode“  „Klarheit  über  das  Verhältnis  des  Sonnen-  und  Mondlaufes“? 
Doch  nicht  genug  der  Überraschung! 

5.  S.  41  sagt  Jeremias: 

„Reine  Mondmonale  setzt  die  Hemerologie  IV  R  32 f.  voraus,  die  für  den  EluI  und 
andere  (stets  30 tägige)  Monate  erhalten  ist“. 

30tägige  Monate  sind  also  „reine  Mondmonate“!  Bis  jetzt  hat  man  all¬ 
gemein  angenommen,  daß  der  reine  Mondmonat  die  Zeit  zwischen  zwei  auf¬ 
einander  folgenden  Konjunktionen  des  Mondes  mit  der  Sonne  und  bei  den 
Babyloniern  die  Zeit  von  Neulicht  zu  Neulicht  bedeutet  und  im  Mittel  29,  53  .  .  . 
oder  rund  291/iJ  Tage  beträgt.  Aus  12  solchen  Monaten  setzt  sich  das  „reine 
oder  freie  Mondjahr“  zusammen,  im  Gegensatz  zum  „reinen  oder  freien  Sonnen¬ 
jahr“  von  365,  242 o',  das  auf  den  Mond  keinerlei  Rücksicht  nimmt,  und  zum 
„gebundenen  Mondjahr“,  in  dem  Mond-  und  Sonnenjahr  durch  geeignete 
Schaltung  ausgeglichen  werden. 

Was  aber  die  Hemerologie  IV  R  32  f.  betrifft,  so  ist  das  Auftreten  von 
durchweg  30 tägigen  Monaten  absolut  kein  Beweis  dafür,  daß  alle  Kalender¬ 
monate  wirklich  immer  30  Tage  zählten.  Wohl  kann  dies  bei  jedem  einzelnen 
Monat  Vorkommen,  und  dieser  Möglich  keit  trägt  das  Schema  der  Hemerologie 
Rechnung. 

6.  S.  27,  Anm.  2: 

„In  der  Zeit  des  alten  Babylons  lag  der  Drache  [das  Sternbild  !]  innerhalb  des  Polar¬ 
kreises.  Marduk  versetzte  die  Hälfte  des  [statt  der]  Tiämat  an  den  Nordhimmel  [sic!].“ 

Wenn  der  letzte  Satz  einen  Sinn  haben  soll,  so  will  Jeremias  uns 
belehren ,  daß  nach  babylonischer  Auffassung  das  Sternbild  Draconis  mit 
Tiämat  (bzw.  deren  Hälfte)  identisch  ist.  Und  was  sagt  der  betreffende  Text 
(Schöpfungsepos,  IV,  1 37 f . ;  King,  The  seven  tablets  of  creation  p.  76)? 

1  Jeremias  hat  zwar  noch  nachträglich  ein  Verzeichnis  von  1 1  Berichtigungen  versenden 
lassen;  trotzdem  aber  sind  in  der  kleinen  Schrift  von  64  Seiten  noch  viel  mehr  Fehler  stehen 
geblieben,  so  S.  25,  Z.  2  v.  u.  „Krebs“  statt  Skorpion;  S.  28,  Anm.  2:  „50.  Tafel“  statt 

VII.  Tafel,  Z.  109  ff.  ;  S.  32,  Anm.  2:  „K  XX .  (  ^  kakkar  asar  subat  sanisi“  statt 

KI  XX  .  .  .  .  =  kakkar  (asar,  subat)  sanisi:  ibid.  Z  25  u.  Anm.  3  „das  Gnomon“  statt  der 
Gnomon  (was  Jeremias  doch  aus  dem  Akk.  yvw,uora  in  der  am  gleichen  Ort  zitierten  Stelle 
Herodots  hätte  ersehen  können);  S.  39,  Z.  11  f.  :  „Er  selbst  (vorausgeht  „Vollmond“!) 
braucht  27 '/2  Tage,  um  ....  den  gleichen  Platz  am  Fixsternhimmel  zu  erreichen“,  statt:  der 
Mond  braucht  271/3  Tage  etc.;  S.  40,  Anm.  2:  voi.  8  statt  S.  8;  S.  48,  Z.  4  „Die  runde 
Rechnung  72  und  2592“  statt  die  runden  Zahlen  72  und  25920;  S.  53,  Z.  15  1296000  statt 
12960000;  ibid.  Z.  18  H.  Albert  statt  G.  Albert;  ibid.  20  Mittelalter“  statt  18.  Jahrhundert 
(Zeit  Voltaires).  Bei  ausgedehnten  schwierigen  und  daher  sehr  ermüdenden  Originalunter¬ 
suchungen,  besonders  auf  mathematisch-astronomischem  Gebiet  werden  sich  ja  manche  derartige 
Fehler  immer  einstellen  ;  in  der  vorliegenden  populärwissenschaftlichen  Schüft  sind  sie  aber  ein 
deutliches  Zeichen  von  Überstürzung.  Letztere  ist  um  so  weniger  begreiflich,  als  die  Publikation 
erst  ein  volles  Jahr  nach  dem  Erscheinen  des  ersten  Buches  meiner  „Sternkunde  etc.“  erfolgte. 
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Z.  137:  ih-pi-si-ma  ki-rna  nu-nu  mas-di-e  a-na  sina-su 
Z.  138:  mi-is-lu-us-sa  is-kii-nam-ma  sa-ma-ma  n-sa-al-lil. 

D.  li.  „Er  (Marduk)  spaltete  sie  (leicht)1  wie  einen  Plattfisch  in  zwei  Hälften. 
Die  eine  davon  machte  er  zur  Decke  für  den  Himmel.“ 

Wo  steht  denn  da  etwas  vom  „Nordhimmel“?  Selbst  wenn  es  sich 
herausstellen  sollte,  daß  unser  Draco  babylonischen  Ursprunges  ist,  so  ist 
doch  die  obige  Beweisführung  Jeremias’  an  dieser  Entdeckung  völlig 
unschuldig. 

S.  38 f.  ist  von  „einzelnen  hervorragenden  (Fix-] Sternen“  die  Rede, 

„deren  heliakischer  Aufgang,  d.  h.  deren  erstes  Wiedererscheinen  in  der  Adenddämmerung 
[sic!],  nachdem  sie  längere  Zeit  im  Tageslicht  verschwunden  waren,  beobachtet  wurde.“ 

Bekanntlich  findet  der  heliakische  Aufgang  der  Fixsterne  in  der  M  or  geli¬ 
da  mmerung  statt!  Selbst  dieser  einfache  Vorgang  ist  also  Jeremias  unklar 
geblieben. 

Die  Zahl  „Sieben“  ist  im  Babylonischen  der  Ausdruck  der  Vollständigkeit. 
Wir  haben  dementsprechend  sieben  Stellen  aus  der  Schrift  Jeremias’  heraus¬ 
gegriffen,  um  den  vollständigen  Nachweis  zu  liefern,  daß  Jeremias  auf 
dem  Gebiete  der  Astronom  ie  u  nd  Chronologie  überhaupt  und  der 
babylonischen  Astralkunde  insbesondere  gar  nicht  zu  Hause  ist. 

Jetzt  brauchen  wir  uns  über  eine  Reihe  anderer  Bemerkungen  seiner 
Schrift  nicht  mehr  zu  wundern.  Dahin  gehören  u.  a.  folgende: 

(S.  30  heißt  es): 

„Und  seine  (des  Planeten  Merkur)  Verbindung  mit  dem  Herbstpunkt  [sic!]  (V  R  46, 
38  a,b  wird  Nabü  mit  dem  Steinbock  verbunden)  hat  ihre  natürliche  „Entsprechung“  in  der 
Rolle,  die  Merkur  als  in  die  Unterwelt  sinkender  Abendstern  [sic!]  hat.“ 

Die  Interpretation  der  betreffenden  Stelle  ist  pure  Willkür.  Nabu  ist 
vielmehr  hier  als  Gott  der  winterlichen  Jahreshälfte  (der  Regenzeit)  auf¬ 
gefaßt  (ähnlich  wie  in  dem  bekannten,  von  Straßmaier  publizierten  Text 
aus  der  Arsacidenzeit,  Zeitschr.  f.  Ass.  VI.,  S.  228.  241)  und  entsprechend  der 
oftmals  in  astrologischen  Texten  bezeugten  Rolle  des  GUD.UD  (Merkur 
=  Nabu)  als  Gott  des  Regens  und  der  Wasserflut  (zunnu  u  mila).  An  „Herbst¬ 
punkt“  oder  auch  nur  an  „Herbst“  ist  hier  gar  nicht  zu  denken;  an  einen  Zu¬ 
sammenhang  mit  dem  Merkur  speziell  als  Abendstern  ebensowenig. 

Alles  Bisherige  wird  aber  noch  überboten  von  dem,  was  Jeremias  S.  47 
über  den  „Lanzen-Stern“  KAK. SUDI  und  den  „Bogen-Stern“  (KAK.)  BAN 
sagt.  Die  Identifizierung  dieser  und  einer  Reihe  anderer  Monatsfixsterne  habe 
ich  in  „Sternkunde  etc.“,  I.  Buch,  S.  228—264  nach  einer  streng  wissenschaft¬ 
lichen  Methode  durchgeführt  und  die  Gleichungen  KAK .  SI .  DI  =  Orion, 
speziell  Beteigeuze,  und  BAN2  =  KAK. BAN  -  Sirius  durch  unzweifelhafte 
Rechnung  erwiesen.  Das  alles  hat  nun  für  Jeremias  „nicht  viel  Wert“. 

„Aber  deutlich  redet  hier  die  Mythologie.  Die  Rolle,  die  hier  Bogen-  und  Lanzen-Stern 
spielen,  führt  darauf,  daß  es  sich  um  2  einzelne  Sterne  handeln  muß,  die  nicht  zu  einem 


1  In  diesem  Sinne  ist  der  Vergleich  mit  dem  Plattfisch  zu  verstehen. 

2  Es  gibt  noch  ein  anderes  Gestirn  dieses  Namens,  das  aber  im  Tierkreis  liegt.  Bezüglich 
des  mythologischen  Zusammenhanges  beider  Gestirne  siehe  „Sternkunde  etc."  II,  2.  Teil,  VII.  Abh. 


Auf  den  Trümmern  des  Panbabylonismus. 
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Sternbild  gehören,  in  einer  Stellung,  die  der  von  Sonne  und  Mond  in  ihrer  entscheidenden 
Stellung  zu  einander  (Nord  und  Süd,  s.  S.  8)  entspricht  ;  denn  der  Bogen  ist  Motiv  der  Sonnen- 
inythen,  die  Lanze  Motiv  der  Mondmythen.  Im  Schöpfungsepos  sind  Bogen  und  Lanze  die 
Waffe  Marduks.  Am  Ende  der  5.  Tafel  wird  der  „Bogen“  an  den  Himmel  versetzt;  das  fehlende 
Stück  hat  sicher  dasselbe  von  der  „Lanze“  gesagt.  Der  Bogenstern  muß  danach  der  Sirius, 
der  Lanzenstern  der  Prokyon  sein.  Dann  stimmt  alles  Sie  stehen  auch  zu  einander  wie  Süd 
und  Nord.“ 

Müßte  ich  nicht  fürchten,  einer  allzu  ausgiebigen  Selbstbereicherung  auf 
fremde  Kosten  beschuldigt  zu  werden  —  das  lange  obige  Zitat  ist  ohnehin  schon 
ein  Wagnis  — ,  so  würde  ich  auch  noch  die  ganze  Partie  von  S.  8  hierher¬ 
setzen;  denn  man  muß  das  berückende  Spiel  des  ganzen  astraimythologischen 
Kaleidoskops  mit  eigenen  Augen  gesehen  haben.  Eine  logische  Analyse  aber 
würde  den  ganzen  Reiz  der  Erscheinung  zerstören;  deshalb  verzichten  wir  darauf. 

Sollte  man  etwa  glauben,  daß  ich  mit  den  übrigen  Behauptungen  und 
„Beweisen“  Jeremias’  einverstanden  sei,  so  würde  man  sehr  irren. 

So  läßt  sich  mit  leichter  Mühe  zeigen,  daß  die  Beweise  2,  3  und  4 
(S.  36)  für  die  Annahme  gewisser  Sternbilder  im  Stierzeitalter  hinfällig  sind. 

Oberflächlich  betrachtet,  hat  allerdings  die  Erklärung  des  Namens  sarru 
(„König“  =  unser  Regulus)  etwas  Bestechendes. 

„Diese  Benennung  —  so  behauptet  Jeremias  —  hat  nur  Sinn  für  die  Zeit,  in  der  der 
Löwe  eine  herrschende  Stellung  am  Himmel  einnahm,  die  Stellung  als  Sommersonnenwende- 
Sternbild.  Das  war  in  der  Zeit,  in  der  der  Stier  Frühlingssternbild  war.“  (Anmerk.  „Wenn 
im  Stierzeitalter  in  der  Tag-  und  Nachtgleiche  die  Sonne  im  Stier  [natürlich!]  aufging,  stand  bei 
Sonnenuntergang  der  Löwe  in  Kulmination.“) 

Zweifellos  deutet  die  Benennung  sarru  auf  eine  „herrschende  Stellung“. 
Besteht  dieselbe  aber  notwendig  oder  auch  nur  wahrscheinlich  darin,  daß  der 
betreffende  Stern  [nicht  das  ganze  Sternbild  „Löwe“  !]  gerade  zurzeit  des 
Frühlingsäquinoktiums,  und  zwar  bei  Sonnenuntergang  kulminiert?  Durchaus 
nicht!  Der  Regulus  hat  noch  eine  ganz  andere  Eigenschaft,  die  ihn  vor  allen 
Fixsternen  auszeichnet  und  zugleich  an  keine  einzige  Bedingung  geknüpft 
ist:  er  ist  der  hellste  Fixstern  in  unmittelbarer  Nähe  der  Ekliptik, 
ein  Umstand,  der  ihn  mit  sämtlichen  Wandelsternen  in  innige  Berührung  bringt 
und  dadurch  seine  wichtige  Rolle  in  den  astrologischen  Tafeln  begründet,  Darin 
allein  liegt  ein  völlig  hinreichender  Grund  zur  Benennung  sarru. 

Hatte  die  eben  angeführte  Argumentation  Jeremias’  noch  einen  gewissen 
Schein  von  Berechtigung,  so  ist  seine  folgende  Darlegung  ohne  jeden  Halt. 

„Die  Venus,  die  mit  „Jungfrau“  identifiziert  wird,  begehrt  im  Astralmythus  (IV,  R  5) 
„Himmelskönigin“  zu  werden.  Im  Zwillingszeitalter  ist  die  Jungfrau  Sommersonnenwende-Stern¬ 
bild.  Dadurch  erklärt  sich  auch  der  Sinn  des  Dioskurenmythus  als  Inaugurierung  des  neuen  Zeit¬ 
alters.  Die  Dioskuren  rächen  die  Jungfrau,  die  geschändete  Schwester.“ 

In  dem  betreffenden  Mythus  treten  von  Gestirngottheiten  Samas  (Sonne), 
Sin  (Mond)  und  Istär 1  (Venusplanet)  auf.  Von  letzterer  wird  nun  berichtet, 
daß  sie  „bei  Anu  ihre  herrliche  Wohnung  bezogen  hat  und  Himmelskönigin 
zu  werden  begehrt“,  während  der  arme  Mondgott  von  Sturmdämonen  bedrängt 
und  seines  Lichtes  beraubt  wird.  Eine  besonders  hohe  Stellung  der  Venus  über 
dem  Horizont  wird  hier  poetisch  als  Streben  nach  Herrschaft  gefaßt.  Und  was 

1  „IStär“  wurde  im  Laufe  der  Zeit  eine  allgemeine  Bezeichnung  für  „Götter“. 
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hat  Jeremias  daraus  gemacht?  Er  läßt  die  Venusgöttin  sich  ohne  weiteres  in 
die  Gottheit  des  Sternbildes  der  „Jungfrau“  verwandeln  und  dieses  obendrein 
zum  Sommersonnenwende-Sternbild  werden1!  Die  Babylonier  waren  ja  mit  einer 
sehr  gestaltungskräftigen  Phantasie  ausgestattet;  aber  Jeremias  übertrifft  sie  bei 
weitem  durch  vorstehende  Leistung  —  von  der  Erklärung  des  Dioskuremnythus 
und  der  gerächten  Schändung  der  Schwester  ganz  zu  schweigen.  Das  genüge i 

Ebenso  beruhen  die  Schlüsse,  die  Jeremias  (S.  37 f.)  auf  das  Gilgames- 
Epos  stützt,  auf  dem  nämlichen  Mangel  an  Umsicht,  welchen  wir  oben 
wiederholt  tadeln  mußten  (siehe  unter  11). 

S.  39  heißt  es:  „Kugler  hat  in  seinem  Buche  über  die  babylonische 
Mondrechnung  den  Zusammenhang  der  griechischen,  chinesischen  und 
indischen  Astronomie  in  der  Zählung  der  27  bez.  28  Mondstationen  ver¬ 
folgt“.  Das  ist  eine  sonderbare  Verwechslung.  In  Wirklichkeit  wurde  dort 
(S.  80 ff.)  der  betreffende  Zusammenhang  bezüglich  der  Dauer  des  längsten 
Lichttages  von  14h  24m  nachgewiesen  (worüber  man  jetzt  auch  meine 
neuesten  Ergebnisse  in  „Sternkunde  etc.“,  I,  174  f.  vergleiche).  Mit  den  „27 
bez.  28  Mondstationen  habe  ich  mich  nie  beschäftigt,  da  ich  mich  nur 
für  Dinge  interessiere,  die  keil  inschriftlich  belegt  sind. 

Die  „5  Zusatztage“,  die  S.  45  erwähnt  werden,  haben  nichts  mit  baby¬ 
lonischer  Chronologie  zu  schaffen  und  wenn  im  Anschluß  daran  behauptet 
wird:  „Der  Kampf  gegen  die  Philister  wird,  wie  alle  israelitischen  Befreiungs¬ 
kämpfe,  mit  den  Motiven  des  Drachenkampfes  ausgemalt  (ATAO2  S.  489) 
[usw.]“,  so  ist  das  sehr  belustigend,  hat  aber  mit  Wissenschaft  nichts  zu  tun. 

S.  57  Anm.  2  warnt  Jeremias  mit  Bezug  auf  Eppings  anfänglich  irr¬ 
tümliche  Identifizierung  des  Planeten  GUD.UD  mit  Mars  vor  „Überschätzung 
cki  Berechnungen  .  Jeremias  zeigt  dadurch  klar,  daß  er  von  den  Schwierig¬ 
keiten,  die  der  Bahnbrecher  Ep  pi ng  zu  überwinden  hatte,  keine  Vorstellung  hat. 

S.  60  ist  von  „der  schwarzen  Farbe  des  Saturn“  (in  der  Reihe  der  an¬ 
geblichen  „Planetenfarben“)  die  Rede;  im  II.  Buch  meiner  Sternkunde  wird 
sich  heraussteilen,  daß  man  auch  den  Saturn  der  Babylonier  nicht  ungestraft 
anschwärzen  darf,  und  daß  die  unterste  Stufe  der  vermeintlichen  babylonischen 
Planetentürme  zum  Schutze  gegen  eindringendes  Wasser  mit  Bergteer 
oder  Erdpech  bestrichen  war.  So  wird  der  Saturn  durch  eine  merkwürdige 
Verknüpfung  der  Umstände  zu  einem  Unglücks-  oder  Pechplaneten  für 
Y\  incider,  Jeremias  und  einige  andere  Verfechter  der  „Planetenfarben“- 
Hypothese. 

S.  63  wird  mit  Berufung  auf  Herodot  II,  109  (S.  32  Anm.  3,  nicht  2!) 
behauptet,  „die  Babylonier  kannten  sicher  auch  die  24-Stundenzählung“.  Aber 
auch  dies  ist  ein  (längst  widerlegter)  Irrtum  (vgl.  Bilfinger,  „Die  babylonische 
Doppelstunde“,  Stuttgart  1888,  1  ff.  und  meine  Ausführungen  in  „Stimmen 
aus  Maria-Laach“,  1906,  S.  552  f.). 

Wenn  sich  auch  in  einzelnen  Fällen  eine  Identifikation  verschiedener  IStärate  konstatieren 
Iaht,  so  ist  dodi  ungehörig,  eine  derartige  Identifikation  in  jedem  beliebigen  Falle  ohne  inschrift¬ 
liche  Belege  anzunehmen  ;  eine  Vertauschung  verschiedener  Erscheinungsformen  (hier  Venus¬ 
pinnet  und  Jungfrau-Sternbild)  ist  natürlich  erst  recht  ungereimt. 


Auf  den  Trümmern  des  Panbabylonismus. 
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So  bleibt  von  dem  ganzen  Bau  Jeremias’  fast  nicht  ein  einziger 
Stein  auf  dem  andern. 

Wir  könnten  damit  getrost  die  Akten  schließen,  wenn  nicht  die  Achtung 
vor  sonstigen  Leistungen  des  Leipziger  Gelehrten  und  der  Umstand,  daß  seine 
und  Wincklers  Ideen  mehrfach  auch  von  Exegeten  adoptiert  worden  sind,  ein 
näheres  Eingehen  auf  den  Inhalt  der  vorliegenden  Schrift  erheischten. 

II.  Charakter  der  älteren  babylonischen  Sternkunde. 

1.  „Die  Geisteskultur  ruht  auf  der  Himmelskunde“,  verkündet  Jeremias 
zu  Anfang  des  Kapitels  „Waren  die  alten  Babylonier  Astronomen?“  (S.  18).  Und 
wie  versteht  er  diese  „Himmelskunde“?  War  es  nur  eine  „primitive  Kosmo- 
graphie“?  Nein,  es  war  „wissenschaftliche  Astronomie“! 

Seit  etwa  11  Jahren  ist  der  Verfasser  dieses  Aufsatzes  mit  Erforschung 
der  jüngeren  und  älteren  babylonischen  und  assyrischen  Sternkunde  beschäftigt 
und  wenn  daher  irgend  jemand  in  seinem  eigensten  Interesse  geneigt  sein 
könnte,  den  astronomischen  Leistungen  der  Vorzeit  eine  außerordentlich 
große  Bedeutung  beizumessen,  so  wäre  es  er  selbst.  Um  so  größer  war 
seine  Überraschung,  als  er  jenes  hochtönende  Lob  auf  die  ältere  babylonische 
Sternkunde  vernahm.  Waren  also  die  Riesenleistungen  der  Vorzeit  ihm  alle 
entgangen?  Oder  haben  Jeremias  und  seine  Freunde  insgeheim  ungeahnte 
Schätze  „Chaldäischer  Weisheit“  gehoben?  Unsere  Neugierde  ist  wirklich 
bis  zur  Elastizitätsgrenze  gespannt! 

Hören  wir  Jeremias  selbst! 

„Die  babylonischen  Schrifterfinder  haben  das  Zeichen  für  Stern  dadurch  hergestellt,  daß 
sie  das  Zeichen  des  8-  oder  eines  lßstrahligen  Sternes,  das  wahrscheinlich  den  Nordpol  [sic  !j  des 
Himmels  bedeutet,  auf  jeden  Fall  aber  astrale  Bedeutung  hat,  dreimal  als  eine  Zeichengruppe 
schrieben'  (S.  18).  „Ferner  sind  die  offiziellen  Urkunden  (z.  B.  die  Stele  Naram-Sins)  mit 
Bildern  sanktioniert,  die  dem  Sternhimmel  entnommen  sind,  obenan  stehen  die  Zeichen  für 
Sonne  und  Mond.  Die  Vorgänge  des  staatlichen  und  bürgerlichen  Lebens  werden  durch  zünftige 
Deuter  mit  Vorgängen  an  der  gestirnten  Welt  in  Verbindung  gebracht.“  (S.  19.) 

„Die  Urkunden  sind,  soweit  wir  sie  zurückverfolgen  können,  nach  einem  wissenschaftlich 
genauen  lunisolaren  Kalender  datiert.  Diese  Tatsachen  setzen  Astronomie  voraus  (S.  19). 

Jeremias  macht  hier  eine  Pause;  halten  auch  wir  staunend  inne! 

Also  das  altbabylonische  Sternzeichen,  die  Embleme  für  Sonne,  Mond 
und  Venus,  die  zünftige  Sterndeutung  ein  Beweis  für  die  Existenz  einer 
wissenschaftlichen  Sternkunde!  Und  wo  ist  denn  der  „wissenschaftlich  genaue 
lunisolare  Kalender“  in  „den  Urkunden,  soweit  wir  sie  zurückverfolgen  können,“ 
zu  finden?  Die  Antwort  wurde  bereits  oben  gegeben;  sie  lautet:-  nirgends! 

Zwischenhinein  erhebt  Jeremias  die  Frage:  „Was  versteht  Kugler  unter 
wissenschaftlicher1  Astronomie?“  Und  die  Antwort?  „Wissenschaft¬ 
liche  Astronomie  würden  wir  [sic!]  definieren  als  Astronomie,  sofern  sie  um 
ihrer  selbst  willen,  als  Selbstzweck,  betrieben  wird.  Ein  solcher  wissenschaft¬ 
licher  Betrieb  ist  im  orientalischen  Altertum  völlig  ausgeschlossen“.  Eine 
höchst  sonderbare  Logik!  Jeremias  wirft  eine  Frage  auf,  die  bestimmt  ist, 
seine  Leser  über  eine  Grundauffassung  seines  Gegners  zu  orientieren  und 
bringt  statt  des  erwarteten  Aufschlusses  s e i n e  eigen e  Ansicht  an  den  Mann. 
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Zunächst  will  ich  den  Leser  durch  eine  klare,  unzweideutige  Definition 
aus  seiner  Enttäuschung  befreien.  Unter  „wissenschaftlicher  Sternkunde“ 
verstehe  ich  jene,  die  sich  mit  der  räumlichen  und  zeitlichen 
Festlegung  der  Himmelserscheinungen  befaßt,  indem  sie  nach 
Erkenntnis  der  stellaren  Gesetzmäßigkeiten  strebt.  Dabei  ist  es 
zunächst  gleichgültig,  ob  diese  Erkenntnis  Selbstzweck  ist  oder  in  den  Dienst 
der  Astrologie  und  Mythologie  gestellt  wird.1  Letzteres  war  in  der  Tat  der 
Fall,  und  zwar  zum  guten  Teil  selbst  bis  in  das  1.  Jahrhundert  v.  Chr.  hinein. 
Die  Literatur  der  Spätzeit  unterscheidet  sich  aber  von  den  Dokumenten  (zum 
Teil  babylonische  Kopien)  aus  assyrischer  Zeit  nicht  nur  durch  ihren  ungleich 
wertvolleren  Gehalt,  sondern  auch  durch  die  reinliche  Scheidung  astronomischer 
und  astrologischer  Tätigkeit.  Viele  Hunderte  von  astronomischen  Tafeln  der 
letzten  vier  Jahrhunderte  v.  Chr.  zeigen  auch  nicht  die  geringste  astrologische 
oder  mythologische  Färbung.  Ja,  wir  sind  sogar  zur  Annahme  berechtigt,  daß 
die  vorzüglichste  Leistung  der  babylonischen  Astronomie:  die  Neulichttafeln 
aus  dem  2.  Jahrhundert  v.  Chr.  in  erster  Linie  der  Vervollkommnung  der 
Chronologie  galten.  Ganz  anders  liegen  die  Dinge  im  7.  Jahrhundert  und 
früher.  Hier  ist  die  gesamte  Sternkunde  von  mythologischen  Vorstellungen 
durchtränkt. 

Folgen  wir  nach  diesem  Intermezzo  Jeremias  weiter.  Er  frägt:  „Sollte 
übrigens  die  Bibliothek  Asurbanipals  ihr  direktes  Zeugnis  für  al  te  babylonische 
Astronomie  wirklich  versagen?“  (S.  21). 

Vor  allem  beruft  er  sich  auf  C.  Bezold,  der  in  seinem  „Ninive  und 
Babylon“,  wo  von  einem  Fragment  die  Rede  ist,  das  einen  wirklich  astro¬ 
nomischen  Text  bieten  soll  und  „auf  dem  — -  nach  Bezold  —  von  der  Umlaufszeit 
eines  Planeten  und  der  Entfernung  gewisser  Sterne  von  bestimmten  Punkten 
die  Rede  zu  sein  scheint.“  Auf  Anfrage  gab  Bezold  die  Antwort,  die  Bemer¬ 
kung  sei  aus  Catalogue  V,  p.  XXV  oben,  geflossen,  er  habe,  um  eine  Idee 
von  dem  merkwürdigen  Text  zu  geben  (K  9794),  ibid.  Ill,  p.  1039,  ein  Viertel 
davon  abgedruckt;  der  Rest  desselben  sei  ihm  aber  jetzt  nicht  mehr  zugänglich. 

Mit  solchen  Angaben  läßt  sich  natürlich  nichts  anfangen.  Und  wenn  der 
assyrische  Text  auch  vorläge,  was  folgte  daraus  in  bezug  auf  die  altbaby¬ 
lonische  Astronomie  ?  Auf  Grund  eingehenden  Studiums  der  in  den  assyrischen 
Bibliotheken  gefundenen  astronomisch-astrologischen  Texte  kann  ich  übrigens 
jetzt  schon  mit  Bestimmtheit  sagen,  daß  in  diesen  und  natürlich  erst  recht  in 
den  noch  älteren  Texten  von  einer  wissenschaftlichen  Fixierung  des  Planeten¬ 
laufs  nicht  nur  keine  Spur  zu  finden  ist,  sondern  daß  vielmehr  aus  der  Art, 
wie  damals  die  Planetenörter  bestimmt  wurden,  das  gerade  Gegenteil 
hervorgeht.  (Näheres  hierüber  in  meiner  „Sternkunde  und  Sterndienst  in  Babel“ 
II,  1.  Teil,  der  in  kurzem  erscheint). 

Jeremias  wirft  mir  wiederholt  vor,  daß  ich  die  Bedeutung  der  Astro¬ 
logie  in  Babylonien  unterschätze,  habe  doch  dieselbe  eine  „eingehende 
Kenntnis  der  Astronomie“  zur  notwendigen  Voraussetzung.  Dieser  Einwand 

'  Oder  ist  etwa  die  Mathematik,  die  der  Ingenieur  oder  Physiker,  das  Studium  der 
klassischen  oder  orientalischen  Sprachen,  das  der  Historiker  nur  als  Mittel  betreibt,  des  wissen¬ 
schaftlichen  Charakters  bar? 
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hat  etwas  Bestechendes,  aber  nur  so  lange  als  man  sich  über  den  Stand  der 
babylonisch-assyrischen  Astrologie,  wie  sie  uns  in  vielen  Hunderten  von  Texten 
vorliegt,  gar  nicht  oder  nur  höchst  ungenügend  informiert  hat.  Deshalb  habe 
ich  die  Mühe  nicht  gescheut,  auch  in  dieser  Hinsicht  Klarheit  zu  schaffen.  Die 
Ergebnisse,  die  ebenfalls  in  kurzem  (1.  c.)  vorliegen  werden,  lassen  es  auch  nicht  im 
mindesten  zweifelhaft  erscheinen,  daß  die  „Astronomie“,  die  hinter  der  Astrologie 
des  7.  und  8.  Jahrhunderts  v.  Chr.  steckt,  sich  zwar  mit  größtem  Eifer  allen 
möglichen  Himmelserscheinungen  zugewandt  hat,  aber  von  einer  Wissenschaft 
nur  den  Keim  in  sich  birgt.  Dabei  stellt  sich  zu  gleicher  Zeit  heraus,  daß 
die  oft  wiederholte  Behauptung,  das  vorhandene  Material  sei  viel  zu 
dürftig,  um  über  die  Leistungen  der  damaligen  Zeit  ein  Urteil  zu  gewinnen, 
ganz  und  gar  auf  Unkenntnis  beruht.  Wie  sollten  auch  Leute,  deren  Wissen 
vom  gestirnten  Himmel  nicht  einmal  an  das  der  babylonischen  Astrologie  des 
8.  Jahrhunderts  heranreicht,  hierüber  Klarheit  gewinnen  können? 

Sehrrichtigsagt  übrigens  Jeremias  weiter  (S.  24):„Kug!er  würde  in  bezug  auf 
seine  Unterschätzung  altbabylonischer  Astronomie  am  einfachsten  dadurch  ad 
absurdum  geführt  werden,  wenn  ihm  örtliche  Fixierungen  von  Sternen  in  alter 
Zeit  nachgewiesen  werden  könnten.  Die  oben  angeführten  Zeugnisse  der 
Bibliothek  Asurbanipals  werden  hierfür  vorläufig  nicht  genügen.“ 

Als  ein  gewisser  Ersatz  hierfür  dient  ihm  einstweilen  (S.  24)  ein  aus 
Nippur  stammender  Text,  den  Hi  Spree  ht  kopiert  und  Hommel  (Beilage  zu 
den  „Münchner  Neuesten  Nachrichten“,  1908,  p.  459)  zu  deuten  versucht  hat. 
Letzterer  glaubt  damit  „einen  interessanten  Beitrag  zu  dem  hohen  Stand  der 
mathematischen  und  astronomischen  Kenntnisse  der  alten  Babylonier  gegen 
Ende  des  3.  vorchristlichen  Jahrtausends  (nicht  etwa  Jahrhunderts!)  zu  geben.“ 
Und  was  besagt  der  Text?  Nichts  anderes  als  die  Größe  der  Entfernung  des 
Sternes  SU. PA  von  dem  Stern  GIR  einerseits  und  dem  GIR. TAB  anderseits, 
ausgedrückt  in  KAS.BU  und  den  betreffenden  Untermaßen.  SU.  PA  =-- Spica  ; 
GIR  hält  Hommel  für  einen  Stern  „im  Schützen“  und  GIR. TAB  für  „den 
Skorpion“.  Trotzdem  nun  Hommel  beide  Sterne  (denn  um  solche,  nicht  um 
ganze  Sternbilder  kann  es  sich  handeln)  nicht  kennt,  so  glaubt  er  sich  doch 
berechtigt,  aus  deren  Entfernung  „beiläufig“  schließen  zu  dürfen,  daß  der 
ganze  Zodiakus  in  60  KAS.BU  eingeteilt  wurde. 

In  kurzem  wird  nun  (l.c.)  gezeigt  werden,  daß  der  fragliche  Stern 

GIR  =  /  Scorpii  (der  Stachel  des  Skorpionsschweifs)  und  der  Stern 

GIR. TAB  =  a  Scorpii  (Antares) 

ist.  Nach  dem  obenerwähnten  Text  verhalten  sich  nun  die  Entfernungen 

SU. PA  — GIR. TAB  :  SU. PA  —  GIR  ==7:9; 

in  Wirklichkeit  aber  ist  das  Verhältnis  700 :  934,  und  es  läßt  sich  zeigen,  daß 
die  Messung  —  wenn  man  von  einer  solchen  reden  kann  —  mindestens  um 
den  Betrag  von  1°10',  d.  h.  mehr  als  den  zweifachen  scheinbaren  Mond¬ 
durchmesser  verfehlt  ist.  Und  was  hat  überhaupt  eine  derartige 
„Messung“  mit  systematischer  Astronomie  zu  tun?  Mag  deshalb  das  Täfelchen 
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auch  wirklich  so  alt  sein,  wie  Hommel  vermutet1,  ein  besonders  hoher  Stand 
der  damaligen  mathematischen  und  astronomischen  Kenntnisse  folgt  daraus 
nicht  im  mindesten.  Nebenbei  bemerkt,  ist  auch  die  Bestimmung  von 
KAS.BU  unrichtig;  1KAS.BU  ist  nicht,  wie  Hommel  meint,  =  etwa  6°, 
sondern  4,5°.  Sein  Schluß  auf  eine  bestimmte  Einteilung  des  Zodiakus  ist 
gleichfalls  willkürlich;  denn  bevor  man  von  einer  solchen  Einteilung  reden 
kann,  muß  feststehen,  daß  die  Lage  der  Ekliptik  bereits  festgestellt  war. 

Ergötzlich  ist  es  zu  lesen,  wie  Jeremias  schließlich  zum  Schöpfungsepos 
Enuina  elis  seine  Zuflucht  nimmt,  um  das  hohe  Alter  der  babylonischen  Astro¬ 
nomie  zu  beweisen. 

„Bei  dem  geringen  Vorrat  an  Urkunden  liegt  aber  in.  E.  vorläufig  der 
schlagendste  [sic!]  Beweis  für  den  Betrieb  wissenschaftlicher  Astronomie  im 
alten  Babylonien  in  dem  Stück  des  Weltschöpfungsepos,  in  dem  Marduk  den 
Kosmos  neu  erbaut.“  (S.  26.)  Und  wieso?  Den  ersten  Grund  haben  wir  schon 
oben  angedeutet,  nämlich:  weil  dort  „ein  Rundjahr  von  360  Tagen  [sic!]  in 
3X12 Monaten  [sic!]  zu  30 Tagen“  bezeugt  sei.  Und  was  steht  an  der  betreffenden 
Stelle  (Tafel  V,  4  f) ? 

Z.  4.  XII  arhëpl  kakkabänipl  II]ta-a-an  us-zi-iz 
Z.  5.  is-tu  ü-mi(mi)  sa  satti  us-s[i-ir]  u-su-ra-ti. 

--  Z.  4.  (Für)  12  Monate  je  drei  Gestirne  setzte  er  hin; 

Z.  5.  Gemäß  den  Zeiten  des  Jahres  forjmte]  er  die  Bilder2. 

Hier  ist  also  gar  nicht  von  einem  360tägigen  Jahr  die  Rede.  Ein  der¬ 
artiges  Kalenderjahr  hat  in  Babylonien  auch  tatsächlich  nie  existiert.  Wohl 
kannte  man  im  alten  Königreich  Ur  ein  360tägiges  Geschäftsjahr,  das  aber 
von  dem  gleichzeitigen  Kalenderjahr  (Lunisolarjahr)  sich  unterschied. 
(Vergi,  hierüber  meine  Abhandlung  „Darlegungen  und  Thesen  über  altbabyl. 
Chronologie“  in  Zeitschr.  f.  Assyr.  XXII,  33  ff,  74  f).  Aus  dem  (hypothetischen) 
360tägigen  Jahr  („selbstverständlich  mit  irgendwelcher  Schaltperiode“)  folgert 
Jeremias  weiter:  „Dann  mußten  sie  aber  Klarheit  haben  über  das  Verhältnis 
des  Sonnen-  und  Mondlaufs.“ 

Diese  Schlußfolgerung  ist  eine  wahre  Musterleistung;  denn  hier  treffen 
nicht  weniger  als  drei  Verstöße  zusammen.  Angenommen,  man  hätte  das 
360tägige  Jahr  durch  Schaltung  mit  dem  Sonnenjahr  in  Einklang  zu  bringen 
gesucht,  so  mußte  man  doch  zuvor  die  wahre  Länge  des  letzteren  kennen. 
Und  woher  weiß  Jeremias,  daß  dies  zur  Zeit  der  Abfassung  des  Epos  der 


'  Hommel  glaubt  dies  (laut  brieflicher  Mitteilung)  aus  der  Schreibweise  dreier  Keilzeichen 
schließen  zu  dürfen.  Dieses  Kriterium  scheint  mir  aber  sehr  unzuverlässig  zu  sein. 

2  So  ist  die  Stelle  doch  wohl  zu  verstehen.  Die  Sternbilder  entsprechen  nach  babylonischer 
Auffassung  den  wechselnden  meteorologischen  und  vegetativen  Erscheinungen  des  Jahres,  so 
wurden  z.  B.  die  Ekliptikgestirne,  in  welchen  die  Sonne  zur  Regenzeit  steht,  als  Wasserwesen 
aufgefaßt.  Die  Z.  4  erwähnten  3X12  Gestirne  sind  höchstwahrscheinlich  jene,  welche  im  Stern¬ 
verzeichnis  Pinches’  (vgl.  meine  „Sternkunde  etc.“  I,  229 ff.)  aufgeführt  werden.  Die  Über¬ 
setzung  istu  =  „gemäß“  („ausgehend  von“)  lehnt  sich  an  die  gewöhnliche  Bedeutung  lätu 
„von  —  aus“  an.  Da  nicht  mit  jedem  Tag  neue  Sternbilder  erscheinen,  so  muß  hier  ünii(tni) 
*=  „Zeit(en)“  sein. 
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Fall  war?  Angenommen  ferner,  daß  man  eine  derartige  Schaltung  wirklich 
bewerkstelligt  hätte,  was  folgt  denn  daraus  bezüglich  der  Kenntnis  des  Mond¬ 
laufs?  Wenn  aber  weder  die  Dauer  des  Sonnenjahres  noch  die  Dauer  des 
synodischen  Monats  als  bekannt  vorausgesetzt  werden  darf,  wie  konnte  man 
da  Klarheit  haben  über  das  Verhältnis  beider  Größen? 

„Er  (der  Dichter  des  Epos)  spricht  ferner  davon,  daß  der  Nibiru  festgesetzt  wurde. 
Kosmisch  ist  das  der  Himmelspol  (s.  S.  18),  im  Kreislauf  der  Höhepunkt  der  Gestirnkreise.“ 

Mag  sein;  bewiesen  ist  es  nicht.  Was  aber  ist  das  für  eine  Schluß¬ 
folgerung:  „Man  kannte  also  die  Wendekreise“? 

Dann  ist  noch  weiter  von  den  Phasen  des  Mondes  die  Rede,  einer  Er¬ 
scheinung,  die  jedes  Kind  wahrnehmen  kann. 

Als  letzter  Trumpf  wird  die  angebliche  Tatsache  ausgespielt,  daß  in  der 
letzten  Tafel  des  Epos  „das  Nibiru“  als  der  „Höhepunkt  eines  durch  50  geteilten 
Kreislaufes“  angesehen  werde.  (S.27.)  Jeremias  liest  dies  in  Tafel  VII,  109  und 
123f.  willkürlich  hinein,  während  dort  nurvon  50Namen  des  Marduk  die  Rede  ist. 
Man  beachte  ferner:  „ein  SOteiliger  Kreislauf“!  Und  dies  alles  zusammen 
bildet  für  Jeremias  den  „schlagendsten  Beweis  für  den  Betrieb  wissenschaftlicher 
Astronomie  im  alten  Babylonien“! 

Um  nichts  besser  sind  die  noch  folgenden  Bemerkungen  S.  32 — 34. 

In  einem  späteren  Kapitel  „Alter  und  Einteilung  des  Tierkreises“  zählt 
Jeremias  dann  noch  einige  „astronomische“  Leistungen  auf,  die  nach  Jensen 
das  mindestens  schon  2000  v.  Chr.  bekannte  Gilgames-Epos  bezeugen  soll. 
(S.  38.)  Man  habe  die  heliakischen  Auf-  und  Untergänge  beobachtet,  den  Sirius 
mit  den  Erscheinungen  des  Jahreskreislaufs  in  Verbindung  gebracht,  den  Lanzen- 
und  Bogenstern  hervorgehoben,  die  zwei  Kehrpunkte  des  Jahres  bestimmt  und 
„viele  astronomische  Beobachtungen  angestellt“.  Die  heliakischen  Auf-  und 
Untergänge  der  Gestirne  sind  bekanntlich  Hypothesen,  die  Jensen  zur  Er¬ 
klärung  einiger  Stellen  des  Epos  heranzog.  Übrigens  müßten  die  Babylonier 
blind  gewesen  sein,  wenn  sie,  deren  Aufmerksamkeit  durch  die  ganze  Richtung 
ihrer  Religion  auf  den  Sternhimmel  gelenkt  war,  eine  solche  primitive  Wahr¬ 
nehmung  nicht  gemacht  hätten.  Das  Gleiche  gilt  von  der  besonderen  Beachtung, 
die  man  einzelnen  sehr  hellen  Sternen  schenkte.  Und  was  versteht  Jeremias 
unter  „Bestimmung  der  zwei  Kehrpunkte  des  Jahres“?  Astronomisch 
müßte  das  heißen,  man  habe  die  Lage  der  Solstitialpunkte  in  der  Ekliptik, 
wenigstens  in  bezug  auf  die  umliegenden  Fixsterne  ermittelt  und  das  wäre 
wirklich  eine  Leistung.  Davon  ist  aber  im  ganzen  Epos  nicht  die  Rede.  Daß 
aber  die  Sonne  im  Laufe  des  Jahres  einen  höchsten  und  einen  niedrigsten 
Stand  am  Himmel  hat,  weiß  jeder  Buschmann  und  Beduine.  Und  wo  sind  die 
„vielen  astronomischen  Beobachtungen“?  Einer  meiner  Lehrer  pflegte 
zu  sagen:  Wenn  Ihnen  einer  nach  Aufzählung  von  ein  paar  futilen  Gründen 
mit  einem  „und  so  weiter“  und  „und  viele  ändere“  kommt,  so  fragen  Sie  nur 
neugierig  und  herzhaft  weiter  und  Sie  werden  erfahren,  daß  der  Weisheitsborn 
des  Gewährsmannes  bereits  erschöpft  ist.  Wir  wollen  indes  Jeremias  eine  so 
peinliche  Verlegenheit  ersparen.  Charakteristisch  ist  auch  die  weitere  Bemerkung: 

„Der  Erklärer  des  Gilgames-Epos  bedarf  der  Beihilfe  des  Astronomen,  die  Schöpfer  des 
Gilgames-Epos  waren  vertraut  mit  Astronomie  —  mindestens  am  Ende  des  3.  Jahrtausends.“ 
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Diese  Bemerkung  ist  sehr  geeignet,  Unkundige  zu  täuschen.  Gewiß  ist 
es  wahr,  daß  es  zur  Feststellung  der  Bedeutung  irgend  einer  astronomischen 
oder  meteorologischen  Angabe  der  Alten  oft  großer  naturwissenschaftlicher  und 
mathematischer  Anstrengungen  bedarf.  Aber  diese  ist  so  wenig  ein  Maßstab 
für  die  wissenschaftliche  Höhe  der  ersteren,  daß  man  den  Satz  aufstellen  kann  : 
Je  dürftiger  und  unbestimmter  die  antiken  Angaben  sind,  um 
so  größer  ist  im  allgemeinen  der  Aufwand  von  Scharfsinn,  ihren 
Sinn  unzweideutig  festzustellen.  So  ist  es  verhältnismäßig  leicht,  die 
Realbedeutung  eines  Sterns  festzustellen,  von  dem  es  heißt,  daß  er  an  dem 
und  dem  Tag  eines  bestimmten  Monats  und  eines  bestimmten  Jahres  heliakisch 
aufging  und  besonders,  wenn  wir  es  obendrein  mit  dem  Datum  eines  geordneten 
Kalenders  zu  tun  haben.  Sehr  schwer  aber  und  oft  geradezu  unlösbar  wird  die 
Aufgabe,  wenn  man  Fixsterne  identifizieren  soll,  von  denen  nur  die  babylonischen 
Namen  derselben  in  Begleitung  von  Monatsnamen  auftreten,  aber  jede  weitere 
Angabe  fehlt.  Eine  solche  Aufgabe  hatte  der  Verfasser  dieses  Aufsatzes  im 
I.  Buch  der  „Sternkunde  etc.“  (S.  228 — 258)  zu  lösen.  Daß  Jeremias  eine  solche 
Leistung  in  keiner  Weise  zu  würdigen  versteht,  ist  nach  allem  Bisherigen  selbst¬ 
verständlich. 

Die  Krone  des  betreffenden  Abschnitts  bildet  die  beruhigende  Versicherung: 

„Und  der  Zeit  vorher  (d.  h.  vor  dem  Ende  des  3.  Jahrtausends),  derZeit  der  Gudea  und 
Sargon  und  der  für  uns  prähistorischen  Sumererzeit,  wird  es  erst  recht  [sic!)  nicht  an  Astronomie 
gefehlt  haben.“  (S.  38.) 

Nun,  das  Genie  operiert  nicht  mit  Gründen,  seine  Intuition  fliegt  mit 
Adlerkraft  über  die  tiefsten  Abgründe  hinweg,  die  gewöhnliche  Sterbliche  nur 
in  jahrelangem  Bemühen  zu  überbrücken  vermögen.  Wir  können  nur  staunen. 

Noch  müssen  wir  einer  merkwürdigen  Taktik  gedenken,  die  darauf  abzielt, 
das  Ansehen  der  alten  babylonischen  „Astronomie“  indirekt  zu  erhöhen. 
Diese  Taktik  besteht  darin,  daß  Jeremias  die  Verdienste  der  babylonischen 
Spätzeit,  insbesondere  der  letzten  3  Jahrhunderte  v.  Chr.  auf  alle  Weise 
herabzudrücken  sucht.  (S.  23 f.)  Da  er  allein  sich  dieser  Aufgabe  nicht  für 
gewachsen  hält,  ruft  er  den  Baron  v.  Oefele  zu  Hülfe.  Das  war  aber  der  unglück¬ 
lichste  Schritt,  den  er  tun  konnte;  auch  war  es  nicht  eben  ritterlich,  gerade  diesen 
Zeugen  anzurufen.  Mehrere  Astronomen  von  Ruf  haben  sich  eingehend  Tn  it 
meinen  Untersuchungen  der  babylonischen  Astronomie  befaßt  und  ihr  ein¬ 
stimmiges  Urteil  hat  mich  ermutigt,  die  höchst  mühevollen  Untersuchungen 
fortzusetzen.  Statt  nun  solche  kompetente  Männer  zu  befragen,  konsultiert 
Jeremias  einen  Me  di  eus,  der  zwar  in  medizinischer  Hinsicht  den  Assyriologen 
eine  dankenswerte  Mitwirkung  bieten  konnte,  aber  auf  dem  Gebiete  der  keil- 
inschriftlichen  Astronomie  keinerlei  Autorität  besitzt.  Auch  zeigt  v.  Oefele  gerade 
in  den  von  Jeremias  wiedergegebenen  Stellen,  daß  er  nicht  einmal  die  von 
Epping  und  mir  erlangten  Resultate  zu  würdigen  versteht.  Nach  v.  Oefele  ist  die 
spätbabylonische  Astronomie  nichts  als  „Stuben-Astronomie“,  die  von  der 
wirklichen  Naturbeobachtung  ganz  absah  und  so  zu  einem  „zweitausend¬ 
jährigen  Verfall“  und  erst  recht  in  den  „Sumpf  der  Astrologie“  führte.  Dagegen 
stehe  die  alte  Astrologie,  die  sich  direkt  an  die  Naturbeobachtung  angeschlossen, 
ganz  anders  da,  „so  daß  wir  sogar  erfahren,  daß  ein  babylonischer  Metzger 
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die  sehr  ominöse  Doppelmißgeburt  eines  Schweines  (Dipygus)  zur  möglichen 
Nachkontrolle  durch  Einsalzen  konservierte“.  Hieraus  ist  ohne  Kommentar  er¬ 
sichtlich,  welch  hohe  Auffassung  v.  Oefele  von  den  Zielen  der  Naturwissenschaft 
hat.  Von  der  offenkundigen  Tatsache,  daß  das  Bestreben  der  spätbabylonischen 
Astronomen,  den  Ort  der  Planeten,  des  Mondes  und  der  Sonne  auf  Jahre 
hinaus  möglichst  genau  zu  berechnen,  der  mächtigste  Ansporn  zu  einer  sorg¬ 
fältigen  Beobachtung  sein  mußte  und  in  Wirklichkeit  war,  von  der  Tatsache 
ferner,  daß  man  auch  nach  der  Konstruktion  von  Mond-  und  Planetentafeln 
zahlreiche  und  weit  sorgfältigere  Beobachtungen  (und  zwar  sowohl  astronomische 
als  meteorologische)  angestellt  hat,  als  dies  in  der  älteren  Zeit  geschah  — 
davon  hat  v.  Oefele  keine  Ahnung.  Auch  die  Phrase  von  dem  „zweitausend¬ 
jährigen  Verfall“  charakterisiert  sein  astronomisch-historisches  Wissen.  Die 
astronomischen  Rechentafeln  der  Spätbabyloner  stammen  ungefähr  aus  der  Mitte 
des  2.  Jahrhunderts  v.  Chr.  ;  nach  Dr.  v.  Oefele  hätte  also  die  Astronomie  bis 
etwa  1800  im  „Sumpfe  der  Astrologie“  gesteckt!  Die  genialen  Arbeiten  von 
Hipparch,  die  gerade  an  die  babylonischen  Mondbeobachtungen  der  letzten 
vorchristlichen  Jahrhunderte  anknüpften,  die  Verdienste  der  Alexandriner  und 
Araber,  von  Purbach  und  Regiomontan,  von  Kopernikus,  Tycho  Brahe  und 
Kepler  gehen  sämtlich  „im  Sumpfe  der  Astrologie“  unter.  Tycho,  einer  der 
vorzüglichsten  Beobachter  aller  Zeiten,  war  zugleich  ein  begeisterter  Anhänger 
der  Astrologie,  und  nur  durch  seine  trefflichen  und  umfangreichen  Mars¬ 
beobachtungen  war  es  seinem  Nachfolger  Kepler  möglich,  seine  berühmten 
Gesetze  zu  entdecken.  Nur  das  astrologische  Interesse  war  es  auch,  das  den 
Astronomen  die  fürstliche  Munifizenz  sicherte  und  ihre  wissenschaftliche  Tätigkeit 
gedeihen  ließ. 

Noch  unerfreulicher  als  das  absprecherische  Urteil  v.  Oefeles  über  die  spät¬ 
babylonische  Astronomie  ist  die  ethische  Seite  mehrerer  seiner  Auslassungen1. 

„Wenn  die  freie  Wissenschaft  zum  Schutze  unerfahrener  Anfänger  einen  Index  librorum 
prohibitorum,  die  nur  mit  besonderer  Erlaubnis  von  einzelnen  Vorgeschritteneren  und  Bejahrteren 
eingesehen  werden  dürfen,  kennen  würde,  würde  ich  empfehlen,  dies  Buch  von  Kugler  (Stern¬ 
kunde  uhd  Sterndienst  in  Babel,  I.  Buch  :  Entwicklung  der  babylonischen  Planetenkunde  von 
ihren  Anfängen  bis  auf  Christus)  nach  einem  Ausdruck  der  Pharmakopoe  in  Tabula  A  dieses 
Index  zu  versetzen.  Wissenschaftlich  Wertvolles  ist  in  diesem  Buche  mit  größtem  Fleiße  und 
Ausdauer  bis  ins  kleinste  erwiesen;  daneben  aber  sind  tendenziös  verwertbare,  völlig  unbewiesene 
oder  sogar,  wie  ich  oben  an  dem  Worte  von  den  Anfängen  der  babylonischen  Planetenkunde 
zeigte,  bewußt  wahrheitswidrige  Angaben  eingestreut.“ 

Und  der  Beweis  für  die  Berechtigung  dieser  Beschuldigung? 

„Das  Buch  enthält  im  allgemeinen  gar  keine  Belege  babylonischer  Planetenkunde“ 
sondern  nur  deren  „Ausläufer“.  .Aus  der  Zeit  der  eigentlichen  babylonischen  Kultur,  d.  h.  von 
Hammurabi  bis  Nebukadnezar  sind  keine  Belegstellen  beigebracht.“  Auch  müßte  „man  mindestens 
erwarten,  daß  uns  etwas  aus  Gudeas  Zeit  [sic!]  mitgeteilt  wird“  (1.  c.  390). 

Wenn  ich  dies  hier  erwähne,  so  geschieht  es,  um  die  gehässige  Art  zu 
kennzeichnen,  mit  der  man  einer  völlig  verlorenen  Sache  zum  Siege  verhelfen 

1  Mitteilungen  zur  Geschichte  der  Medizin  und  der  Naturwissenschaften  (Günther  und 
Sudhoff),  1908,  Nr.  28,  S.  390  f.  Diese  Stellen  sind  allerdings  von  Jeremias  in  seiner  Broschüre 
nicht  herangezogen  worden;  da  er  aber  sich  auf  diese  Rezension  als  die  eines  kompetenten 
Zeugen  beruft  und  für  dessen  sinnlose  Schmähungen  kein  Wort  der  Mißbilligung  findet,  so 
weiß  man,  woran  man  ist. 
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will.  Wie  ich  in  der  Einleitung  meines  Buches  (S.  1 — 3)  hervorhob,  sind 
in  den  älteren  Texten,  die  aus  der  Bibliothek  Assurbanipals  stammen  und 
größtenteils  assyrischen,  zum  Teil  auch  babylonischen  Ursprungs  sind,  höchstens 
bescheidene  Anfänge  einer  wissenschaftlichen  Sternkunde  vorhanden.  Die 
Planeten  betreffend,  findet  sich  auch  unter  den  zahlreichen  Texten  nicht  ein 
einziger,  in  dem  eine  genügende  Kenntnis  des  synodischen  oder  siderischen 
Laufs  oder  auch  nur  eine  brauchbare  Ortsbestimmung  sich  kundgibt.  Und  da 
redet  man  von  einer  uralten  wissenschaftlichen  Planetenkunde!  Was  von  den 
älteren  Planetennamen  von  Wert  war,  ist  auf  S.  215 — 228  ausführlich  dargelegt, 
während  der  astronomische  Gehalt  im  II.  Buch,  S.  10  ff.,  die  Planeten-Omina 
im  III.  Buch,  das  über  die  babylonische  Religion  handelt,  untersucht  werden 
sollen. 

Freilich  fällt  die  wissenschaftliche  Astronomie,  die  mein  I.  Buch  zur  Dar¬ 
stellung  bringt,  in  die  Zeit  des  politischen  Verfalls  und  zum  größten  Teil  sogar 
in  die  einer  ausgesprochenen  Fremdherrschaft.  Aber  nur  grobe  Unkenntnis 
kann  die  sonnenklare  Tatsache  verkennen,  daß  alle  Dokumente,  auf  die  sich 
meine  Arbeiten  stützen,  durchaus  babylonisches  Gepräge  tragen.  Sie 
sind  in  babylonischer  (bzw.  assyrischer)  Keilschrift  geschrieben,  sie  stammen  aus 
Babylon  oder  anderen  Städten  Mesopotamiens,  sie  sind  ihrem  ganzen  Charakter 
nach  die  wissenschaftliche  Ausgestaltung  jener  Ideen,  deren  Keim  in  den  älteren 
Texten  bereits  zu  finden  ist.  Und  —  um  einen  Vergleich  anzustellen  —  ist 
etwa  die  an  glänzenden  Erzeugnissen  reiche  polnische  Literatur  der  letzten 
fünfzig  Jahre  „im  allgemeinen  gar  kein  Beleg“  für  die  geistige  Regsamkeit  der 
polnischen  Nation,  weil  deren  politische  Selbständigkeit  dahin  ist?  Kommen 
etwa  jene  Leistungen  auf  das  preußische  oder  russische  Ehrenkonto?  Kein 
Vernünftiger  wird  das  behaupten.  So  sei  man  denn  auch  gegen  die  Babylonier 
gerecht!  Und  diese  haben  noch  einen  besonderen  Anspruch  darauf.  Wohl 
lebten  sie  zurZeit  der  höchsten  Blüte  der  Astronomie  unter  fremdem  politischen 
Zepter;  aber  dafür  war  ihre  Kultur  noch  lange  von  so  ungebrochener  und  sieg¬ 
reicher  Kraft,  daß  sich  selbst  die  fremden  Herrscher  vor  ihr  gebeugt  haben. 

All  das  bezieht  sich  auf  die  Astronomie  der  letzten  sieben  Jahrhunderte 
v.  Chr.  Vor  der  Mitte  des  8.  Jahrhunderts  begegnet  uns  auch  nicht  die  Spur 
einer  wirklich  astronomischen  Tätigkeit,  und  die  primitive  Astrologie  des  2.  und 
3.  Jahrtausends  setzt  nur  eine  ebenso  primitive  Naturbeobachtung  voraus.  Sollten 
aber  eines  Tages  wie  durch  ein  Wunder  bisher  völlig  verschollene  wissen¬ 
schaftliche  Planetentexte  aus  der  Zeit  Hammurabis,  Gudeas,  Ur-ninas  oder 
eines  noch  älteren  Herrschers  ans  Licht  treten,  so  wird  Dr.  v.  Oefele  durch 
deren  sachkundige  Bearbeitung  der  Wissenschaft  unschätzbare  Dienste  leisten 
können.  Bis  dahin  mögen  die  Panbabylonisten  den  schönen  Traum  von  der 
hochentwickelten  Astronomie  in  Altbabylonien  weiterträumen;  wir  werden  sie 
nicht  mehr  stören. 

III.  Die  angebliche  Kenntnis  der  Präzession  bei  den  Babyloniern. 

Keine  astronomische  Erscheinung  hat  in  den  astralmythologischen  Erörte¬ 
rungen  der  letzten  Jahre  eine  so  wichtige  Rolle  gespielt  als  die  der  Präzession, 
und  für  die  Panbabylonisten  bildete  die  „Tatsache“  ihrer  Kenntnis  im  engeren 
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und  weiteren  babylonischen  Kulturgebiet  geradezu  eine  der  wichtigsten  Grund¬ 
lagen  ihres  Systems.  Deshalb  haben  sie  alles  aufgebotcn,  ihre  Tatsächlichkeit 
zu  erweisen. 

Gegen  die  Möglichkeit  ist  angesichts  der  vielhundertjährigen  Beob¬ 
achtung  der  Sternenwelt  im  südlichen  Mesopotamien  nicht  nur  nichts  einzu¬ 
wenden,  sondern  man  möchte  sogar  geneigt  sein  zu  glauben,  daß  der  Rück¬ 
gang  der  Äquinoktien  im  Laufe  der  2  bis  3  Jahrtausende  v.  Chr.  doch  schwerlich 
unbemerkt  geblieben  sein  könne.  Nichts  hätte  mir  auch  bei  meinen  Unter¬ 
suchungen  mehr  Freude  gewährt,  als  eine  bejahende  Entscheidung  dieser 
interessanten  Frage  geben  zu  können.  Die  unerbittliche  Logik  der  Tatsachen 
wolte  es  anders.  Jetzt  steht  es  fest,  daß  alle  sogenannten  Beweise  bei  kritischer 
Untersuchung  wie  eine  Fata  Morgana  zerrinnen.  Noch  mehr!  Aus  den  astrono¬ 
mischen  Tafeln  der  Spätzeit  ergibt  sich  sogar  mit  voller  Klarheit:  die  Baby¬ 
lonier  haben  wenigstens  bis  gegen  die  Mitte  des  2.  Jahrhunderts 
v.  Chr.  die  Präzession  nicht  gekannt.  Den  ausführlichen  Nachweis  dieser 
beiden  Thesen  werde  ich  in  kurzem  in  „Sternkunde  und  Sterndienst  in  Babel“, 
II.  Buch,  S.  24  ff.,  bieten.  Aber  auf  ein  Argument  der  Gegner  müssen  wir  doch 
schon  heute  eingehen,  weil  es  nicht  nur  allerneuesten  Datums  ist,  sondern  auch 
—  wie  einige  gemeint  haben  —  die  Frage  unwiderleglich  entscheiden  soll. 

In  The  Babylonian  Expedition  of  the  University  of  Pensylvania,  Ser.  A, 
Vol.  XX,  Part.  1,  hat  H.  V.  Hi! pr echt  u.  a.  S.  11  ff.  mehrere  Multiplikations¬ 
und  Divisionstafeln  veröffentlicht,  welche  nach  ihm  den  Tempelbibliotheken 
von  Nippur  und  Sippar  und  der  Bibliothek  Assurbanipals  entstammen  und  in 
denen  überall  die  Riesenzahl  12,960.000  (=  604)  auftritt.  Dieser  nämliche  Wert 
kommt  aber  nach  der  Ansicht  von  Huit  sch  (Zeitschrift  für  Math.  u.  Phys. 
1882,  Bd.  XXVII,  Heft  2  d.  hist.  lit.  Abt.  S.  41—60)  und  Adam  (The 
Republic  of  Plato  Vol.  II,  pp.  201 — 209  und  264 — 306)  auch  der  mystischen 
Heiratszahl  bei  Plato  (Staat  546  BC)  zu.  Nun  meinte  Hilprecht  (1.  c.  31):  „This 
coincidence  can  scarcely  be  accidental.  We  must  necessarily  come  to  the 
conclusion  that  Plato  or  rather  Pythagoras,  whom  he  closely  followed,  borrowed 
his  famous  number  and  the  whole  idea  of  a  decisive  influence  exercised  by 
it  upon  the  life  of  man  directly  from  Babylonia.“  Hommel  (Beilage  zur 
Allgem.  Zeitung  1907,  S.  550)  griff  diese  Idee  sofort  begeistert  auf  und  machte 
bald  darauf  die  Entdeckung,  daß  man,  wenn  man  obige  Zahl  durch  die  Phönix¬ 
epochenzahl  500  dividiert,  die  Präzessionszahl  25920  erhalte,  „wie  sie 
als  altes  chaldäisches  Erbe  noch  Voltaire  bekannt  war“  (Beilage  der  Münchner 
Neuesten  Nachrichten  1908,  S.  459).  Die  von  Hilprecht  erschlossene  Zahl  604 
bezeichnet  Hommel  (a.  a.  O.)  geradezu  als  „die  sogenannte  große  und  heilige  Zahl 
der  Babylonier“.  Also  sind  wir  geschlagen!  Fast  sollte  man  es  glauben,  da  das 
Rechenexempel  sich  wunderbar  glatt  abwickelt.  Nun  aber  kommt  das  schlimme 
Ende:  gegen  die  Argumentation  Hommels  erheben  sich  nicht  weniger  als 
vier  gewichtige  Bedenken! 

Erster  Einwurf.  Ist  denn  wirklich  der  Betrag  604  der  Platonischen  Zahl 
erwiesen?  Zwar  kommen  Hultsch  und  Adam  zum  gleichen  Resultat,  trotzdem  [!] 
sie  sich  in  wesentlichen  Punkten  bezüglich  der  Genesis  der  Zahl  widersprechen. 
Von  der  Richtigkeit  ihres  Ergebnisses  haben  sich  aber  Leute  von  fachmännischem 
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Urteil,  wie  z.  B.  M.  Cantor  durchaus  nicht  überzeugen  können  (Vergi,  dessen 
Vorlesungen  über  Geschichte  der  Mathematik,  1.  Bd.,  3.  Aufl.  (1907),  S.  222  f.). 
Ich  bin  sogar  in  der  glücklichen  Lage,  nicht  nur  zeigen  zu  können,  daß  die 
Lösungen  von  Hultsch  und  Adam  unrichtig  sind,  sondern  —  was  wohl  noch 
besser  ist  —  die  richtige  an  ihre  Stelle  zu  setzen.  Welche  es  ist,  verrate  ich 
aber  jetzt  noch  nicht;  man  wird  sie  aber  in  kurzem  im  11.  Buch  meiner  „Stern¬ 
kunde“,  S.  35  ff.,  finden,  und  zwar  samt  eingehendem  Beweis. 

Zweiter  Einwurf.  Wie  kommt  denn  die  babylonische  Zahl  60*  zum 
Charakter  der  „großen,  heiligen  Zahl“?  Groß  ist  sie  allerdings;  aber  auch 
heilig?  Wo  findet  sie  sich  denn?  In  Multiplikations-  und  Divisionstafeln. 
Das  ist  aber  ganz  natürlich.  Wie  wir  der  Zahl  1000  bedürfen,  um  Kilometer 
bzw.  Kilogramme  in  Meter  bzw.  Gramme  zu  verwandeln  oder  umgekehrt,  so 
bedurften  die  Babylonier  gemäß  ihres  Sexagesi  m  alsystems  der  verschiedenen 
Potenzen  von  60.  Hier  ist  nichts  Mystisches,  nichts  Heiliges! 

Dritter  Einwurf.  Hommel  verbindet  ohne  weiteres  die  Phönixepochen¬ 
zahl  500,  die  bekanntlich  ägyptischen  Ursprungs  ist,  von  der  aber  im 
babylonischen  Bereich  absolut  keine  Spur  nach  gewiesen  ist,  mit  der 
babylonischen  60*;  mit  welchem  Recht? 

Vierter  Einwurf.  Gerade  die  verhältnismäßig  große  Genauigkeit  des 
Wertes  (25920  [Jahre])  muß  doch  sehr  auffallen,  wenn  man  bedenkt,  daß  die 
Zahl  604,  in  der  sie  als  Präzessionsperiode  enthalten  sein  soll,  ziemlich  alten 
Texten  entnommen  ist.  Und  warum?  Weil  es  die  Babylonier  nachweisbar  selbst 
zur  Zeit  Nebukadnezars  II.  noch  nicht  einmal  zu  einem  geordneten  Kalender 
(etwa  der  8järigen  Schaltperiode)  gebracht  haben,  und  selbst  die  genaueren 
Messungen  der  späteren  Blütezeit  der  babylonischen  Astronomie  nicht  hin¬ 
reichten,  den  jährlichen  Präzessionsbetrag  =  50"  zu  finden,  von  den  älteren 
Methoden  (Assurbanipals  Zeit)  ganz  zu  schweigen. 

Wie  kam  aber  denn  Hommel  zu  der  Annahme,  daß  der  Wert  25920  die 
Präzessionsperiode  sei,  „wie  sie  als  altes  chaldäisches  Erbe  noch  Voltaire 
bekannt  gewesen“  sei?  Dies  führt  uns  zu  Dr.  G.  Albert,  der  mehr  als  ein 
anderer  sich  rühmte,  nicht  nur  den  Betrag,  sondern  auch  den  Sinn  der 
Platonischen  Zahl  zum  erstenmal  erkannt  zu  haben  (Beilage  zur  Allgem.  Zeitung 
1907,  S.  550).  Ihm  schließt  sich  auch  Jeremias  an,  und  obwohl  Alberts 
„Platonische  Zahl“  eine  ganz  andere  ist  als  die  von  Hultsch  und  Adam,  so 
meint  doch  Hommel,  es  könnten  beide  zugleich  dem  Plato  vorgeschwebt 
haben,  was  mir  allerdings  unverständlich  ist. 

Anknüpfend  an  seine  „Lösung“  des  vorliegenden  Problems,  welche  er  10  Jahre  zuvor 
(Vergi,  seine  Abhandlung  „Die  platonische  Zahl“,  Wien  1896)  mit  mathematischer  und  philo¬ 
logischer  Sicherheit  gefunden,  indem  er  die  Zahl  2592  als  die  Platonische  Zahl  erwiesen  habe, 
geht  er  (im  Philologus  LXVI  (1907),  153  —  156)  einen  Schritt  weiter.  Durch  die  Lektüre  von  Vo  1- 
taires  „Elements  de  la  philosophie  de  Newton“  erfuhr  er,  daß  der  um  1740  für  die  Präzessions¬ 
periode  angenommene  Wert  25920  genau  das  Zehnfache  der  von  ihm  „entdeckten“  Platonischen 
Zahl  betrage.  Ferner  belehrte  ihn  Voltaire,  daß  nach  einer  „Tradition“  zur  Zeit  des  Argonauten¬ 
zuges  Chiron  den  Frühlingspunkt  im  15.  Grad  des  Widders  konstatiert  habe,  während  500  Jahre 
später,  ein  Jahr  vor  dem  Ausbruch  des  peloponnesischen  Krieges,  die  Beobachtungen  Metons 
und  Euktemons  ergaben,  daß  gegen  jenen  Zeitpunkt  eine  Vorrückung  der  Sonne  nach  Osten 
[sic!]  um  rund  sieben  Grade  stattgefunden  habe  müsse.  Voltaire  bezweifelt  zwar  diese  Angabe  ; 
Albert  aber  hält  daran  fest.  „Die  Möglichkeit  solcher  Beobachtungen  und  Kalküle  wird  ja 
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niemand  bestreiten,  der  sich  beispielsweise  die  erstaunlichen  Kenntnisse^  der  babylonischen 
Himmelskundigen  vergegenwärtigt,  von  denen  auch  die  Einteilung  der  Ekliptik  in  360",  des 
Äquators  in  240°  [sic!]  herrührt.“  Die  Übereinstimmung  der  von  ihm  gefundenen  Platonischen 
Zahl  mit  der  Newtonschen  Präzessionsperiode  in  allen  entscheidenden  Ziffern  —  „die  Nullen 
sind  insofern  belanglos“,  zumal  ja  Platon  Jahresdekaden  im  Sinne  haben  konnte  —  stelle  aber 
die  Tatsache  außer  allen  Zweifel. 

Also,  so  schließt  Albert,  ist  das  Zahlenrätsel  im  8.  Buch  der  Politica  nicht  nur  kein 
leeres  Spiel;  die  zugrunde  liegende  Zahl  entspricht  sogar  einer  bedeutungsvollen  astronomischen 
Umlaufsperiode,  der  der  Präzession,  die  somit  „zu  Platos  Zeit  nicht  nur  wohlbekannt,  sondern 
auch  mit  einem  hohen  Grad  von  Genauigkeit  bestimmt  war.“ 

Das  liest  sich  ja  recht  hübsch.  Gehen  wir  aber  einmal  der  Sache  auf 
den  Grund  und  schauen  wir  uns  die  angeblich  so  sichere  Entzifferung  an,  die 
uns  Albert  in  seiner  obenerwähnten  Broschüre  „Die  platonische  Zahl“  bietet. 
Was  finden  wir  da?  Auf  nicht  ganz  zwei  Seiten  einige  willkürlich  hingeworfene, 
orakelhafte  Bemerkungen.  Das  ist  alles.  Von  einer  systematischen  Entzifferung, 
bzw.  Beweisführung  keine  Spur.  Satis  est! 


IV.  Die  babylonische  Ordnung  der  Planeten  und  das  Ende  der 
Vertauschungs  hypothèse. 


Die  Rangordnung  der  Planeten  ist  in  der  neubabylonischen  Zeit  fast 
dieselbe  wie  in  der  früheren  (den  assyrischen  Texten  zufolge): 

I.  II.  III.  IV. 


Um  700  v.  Chr. 

1.  Jupiter 

2.  Venus 

3.  Saturn 

4.  Merkur 

5.  Mars 


Um  550  v.  -Chr. 
Jupiter 
Venus 
Saturn 
Merkur 
Mars 


Von  400  bis  Chr. 
Jupiter 
Venus 
Merkur 
Saturn 
Mars 


Griechische  Ordnung. 
Merkur 
Venus 
Mars 
Jupiter 
Saturn 


(Vergi,  meine  „Sternkunde  etc.“  I.,  13.)  Darüber  besteht  kein  Zweifel.  Nun 
soll  nach  Hommel-Winckler-Jeremias  neben  der  Ordnung  1  in  noch 
früherer  Zeit  und  vielleicht  auch  gleichzeitig  eine  Planetenordnung  existiert 
haben,  die  sich  nach  den  Umlaufszeiten  richte  und  die  sich  bei  den  Griechen 
erhalten  habe.  Da  aber  anderseits  die  Ordnung  der  keilinschriftlichen  Namen 
überall  dieselbe  ist,  nämlich: 

1.  UMUN.PA.UD.DU,  2.  Dilbat,  3.  LU. BAT. SAG.  US, 

4.  LU.BAT.GUD.UD,  5.  ZAL.BAT-a-nu 
so  nahm  Hommel  (und  mit  ihm  Winckler  und  in  dessen  Gefolge  Jeremias) 
an,  es  müssen  folgende  Vertauschungen  stattgefunden  haben  : 

1.  UMUN.PA.UD.PU  war  früher  Merkur,  später  Jupiter; 

2.  GUD.UD  war  früher  Jupiter,  später  Merkur; 

3.  SAG.  US  (Kaimänu)  war  früher  Mars,  später  Saturn; 

4.  ZAL.BAT-a-nu  war  früher  Saturn,  später  Mars. 

Nun  habe  ich  in  „Sternkunde  etc.“  I,  205 — 223,  gezeigt,  daß  die  von 
Hommel  ins  Feld  geführten  Stellen  seine  Vertauschungshypothese  nicht  nur 
nicht  stützen,  sondern  teilweise  geradezu  ihre  Verkehrtheit  beweisen;  auch 
wurde  dort  dargetan,  daß  die  griechische  Ordnung  mit  der  babylonischen 
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überhaupt  nichts  zu  tun  hat  und  auf  einem,  wesentlich  anderen  Prinzip  beruht. 
Statt  nun  diese  Darlegungen  —  wie  es  von  mehreren  einsichtigen  Assyriologen 
geschehen  ist  —  anzuerkennen,  oder  —  wenn  sie  es  vermochten  —  zu  wider¬ 
legen,  haben  es  Jeremias  und  Hommel1  vorgezogen,  sie  mit  Still¬ 
schweigen  zu  übergehen  und  sich  nach  neuem  Beweismaterial  für  ihre 
vorgefaßte  Meinung  umzusehen.  Die  natürliche  Auslegung  dieses  Verfahrens 
darf  wohl  in  den  bekannten  Spruch  gefaßt  werden  :  qui  tacet  consentire  videtur. 
Warum  hält  aber  Jeremias  so  hartnäckig  an  der  Vertauschungshypothese  (oder 
in  seinem  und  Hommels  Sinne  gesprochen  :  an  der  „Tatsache“  der  Vertauschung) 
fest?  Weil  sie  einen  der  Grundpfeiler  des  ganzen  astralmytho¬ 
logischen  Systems  der  Pan  babylo  nisten  bildet. 

Ist  es  nun  Hommel  und  Jeremias  gelungen,  den  schwankenden  Pfeiler 
zu  stützen?  Ja,  wenn  Versicherungen  und  Beweise  dasselbe  wären,  dann  hätte 
sich  die  Vertauschungshypothese  „glänzend  bestätigt“  (S.  55,  Anm,  1). 

Gerade  zur  rechten  Zeit  kam  nämlich  vonseiten  eines  jüngeren  Assyrio¬ 
logen,  dessen  bisherige  gründliche  Arbeiten  alle  Aussicht  auf  eine  erfolg¬ 
reiche  künftige  Wirksamkeit  bieten,  den  Babylonisten  die  sehnlichst  erwartete 
Hilfe.  In  einem  inhaltsreichen  Artikel  „Miszellen“  der  Zeitschrift  für  Assyr., 
XXII,  6 — 16,  veröffentlichte  Ungnad  Umschrift  und  Übersetzung  eines  von 
Clay  (Bab.  Exped.  of  the  University  of  Pensylvania  1908,  Vol.  Vili,  Part.  I, 
Ser.  A)  publizierten  Textes  Nr.  142,  der  anscheinend  ein  Gebet  an  zwei 
Planetengötter:  Marduk  und  Nabü  darstellt,  und  in  welchem  GUD.UD  als 
Apposition  zu  kakkab  iiu  Marduk  (Stern  des  G.  Marduk)  auftritt.  Hieraus  schloß 
Ungnad:  „Dann  ist  GUD.UD  doch  Jupiter,  was  kürzlich  Kugler  (Sternkunde 
und  Sterndienst  in  Babel  I,  S.  218  f.)  mit  zweifellos  beachtenswerten  Gründen 
bestritten  hat“.  Eine  Bestätigung  dieser  Schlußfolgerung  bot  ihm  der  Text 
Nr.  184  bei  Thompson,  Reports,  wo  die  Gleichung  kakkab  Marduk  =  mal 
LU. BAD. GUD.UD  mit  unzweideutiger  Sicherheit  ausgesprochen  ist.  Dieses 
Faktum  erkenne  ich  nicht  nur  an,  sondern  werde  nach  wenigen 
Wochen  in  „Sternkunde  und  Sterndienst  in  Babel“  II  den  Beweis 
erbringen,  daß  in  noch  zwei  weiteren  Tafelnder  LU. BAD. GUD.UD 
(GUD.UD-Planet)  als  „Mardukstern“  auftritt.  Ungnad  fährt  nun 
fort:  „Daß  Merkur  der  Stern  des  Marduk  gewesen  sei,  ist  natürlich  ganz  aus¬ 
geschlossen  und  wird  auch  von  niemand  behauptet.  Einen  Ausweg  aus  dem 
sich  hier  eröffnenden  Labyrinth  finde  ich  nicht.“  Jeremias  aber,  den  „die 
zweifellos  beachtenswerten  Gründe“  Kuglers  nicht  im  mindesten  kümmern,  hat 
sofort  des  Rätsels  Lösung:  „Der  Ausweg  ist  der:  die  Vertauschungshypothese 
Hommels  und  Wincklers  ist  urkundlich  neu  bestätigt  :  DUN.  PA.  UD.  DU  war 
einst  Merkur,  GUD.UD  war  einst  Jupiter,  das  ist  es,  was  der  neue  Text  gegen 
Kugler  beweist.“  Ähnlich  Hommel  (Beilage  der  Münchener  Neuesten  Nach¬ 
richten  1908,  S.  458). 

Citius  quam  verius!  Es  wird  sich  nämlich  (a.  a.  O.)  zur  großen  Über¬ 
raschung  nicht  nur  der  Panbabylonisten,  sondern  auch  anderer  Leute  heraus- 
stellen,  daß 

Merkur  =  Stern  des  Gottes  Marduk 

1  Eeilage  der  Münchener  Neuesten  Nachrichten  1908,  Nr.  49. 
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ist,  aber  nicht  einfacbhin,  sondern  nur  insofern  als  er  zu  Anfang  des 
Jahres  heliakisch  aufgeht,  bzw.  sichtbar  ist. 

Merkur  ist  dei  Gfiick  (Fruchtbarkeit)  verheißende  Neujahrsstern. 

Wie  diese  merkwürdige  Tatsache  mit  der  andern,  daß  Jupiter  als 
Mardukstern  einfach  hin  ist,  auf  Grund  der  babylonischen  Mythologie  zu 
vereinigen  ist,  wird  a.  a.  O.  ebenfalls  gezeigt  werden.  Endlich  mag  jetzt  schon 
darauf  hingewiesen  werden,  daß  auch  nach  arabischer  Anschauung  noch 
heute  gerade  der  Merkur  als  glückverheißender  Neujahrsstern  gilt. 

Damit  ist  die  letzte  Stütze  der  Vertauschungshypothese 
von  Hommel  und  Winckler  gefallen. 

Was  Jeremias  und  Hommel  sonst  noch  Vorbringen,  entzieht  sich  leider 
jeder  wissenschaftlichen  Diskussion. 

Jeremias  (1.  c.  S.  56  f.)  sagt: 

„Die  Umkehrung  der  Reihe  (der  Pianeten)  ruht  nach  unserer  Annahme  auf  der  Drehung 
der  Kibla  in  ihrem  Gegensatz,  die  durch  Verschiebung  der  Weltzeitalter  und  durch  politisch- 
religiöse  Umwälzung  hervorgerufen  ist.  Die  Kibla  der  Lehre  von  Babylon  ist  „orientiert“,  Osten 
ist  die  Hauptrichtung,  demgemäß  Frühling  Neujahr,  ln  einer  früheren  Zeit,  vor  dem  Aufkommen 
Babylons,  muß  Nebo  die  Stelle  eingenommen  haben,  die  Marduk  unter  dem  Gewicht  der  Vor¬ 
herrschaft  Babylons  bekommen  hat  ;  das  Jahr  demgemäß  im  Herbst  begonnen  haben  ....  Die 
Deutung  der  beiden  Planetenlisten  geschah  also  im  Sinne  der  Lehre  von  Babylon.“ 

Wir  haben  es  hier  mit  einer  echt  panbabylonistischen  Argumentation  zu 
tun,  in  der  die  sonderbarsten  Hypothesen  sich  geradezu  überstürzen.  Was  hat 
denn  die  Kibla  mit  den  Planeten n a m en  zu  tun1?  Diese  richten  sich  nach  ihrer 
eigentümlichen  Lichterscheinung,  nach  ihrer  Größe  und  Bewegung.  Und  wie 
es  mit  den  postulierten  Weltzeitaltern  steht,  haben  wir  schon  oben  gesehen. 
Die  politisch-religiösen  Umwälzungen  endlich  mögen,  insoweit  sie  überhaupt 
existiert  haben,  zwar  die  Gemüter  erregt  haben,  daß  aber  die  Umsturzgelüste 
soweit  gingen,  daß  man  selbst  die  Planeten  ihres  guten  Namens  beraubte,  ist 
doch  kaum  anzunehmen. 

Ähnlich  verhält  es  sich  mit  den  Gründen,  die  Hommel  (1.  c.  S.  458)  für 
die  Vertauschung  der  Namen  des  Mars  und  Saturn  geltend  macht.  Immer  wieder 
betont  er,  daß  die  Ordnung  nach  den  Umlaufszeiten  die  natürliche  sei,  und 
indem  er  zugleich  ohne  weiteres  voraussetzt,  die  alten  Babylonier  hätten  diese 
Umlaufszeiten  gekannt,  ist  es  ihm  auch  schon  „nahezu  erwiesen“,  daß  jene 
ihre  Planetenordnung  danach  eingerichtet  hätten.  Schon  die  eine  Tatsache,  daß 
man  in  den  letzten  4  Jahrhunderten  v.  Chr.  die  Umlaufszeiten  wirklich  kannte 
und  die  ständige  damalige  Ordnung  der  Planeten  trotzdem  nichts  damit  zu  tun 
hatte,  sollte  ihn  doch  endlich  abhalten,  mit  solchen  Gründen  eine  verlorene 
Position  halten  zu  wollen.  Ebenso  unbegreiflich  ist  es,  wie  er  aus  dem  „Mond¬ 
charakter  des  Nergal“  und  dem  Umstand,  daß  der  [siderischel]  Umlauf  des 

1  Dagegen  ist  allen  Religionshistorikern  sehr  zu  empfehlen,  daß  sie  ihre  Kibla  unver¬ 
ändert  auf  einen  Punkt  gerichtet  halten:  auf  die  durch  sorgfältige  Untersuchungen  der 
Originaltexte  festgestellte  historische  Wahrheit.  Das  sage  ich  mir  selbst,  möchte  aber 
auch  dem  Kollegen  A.  Jeremias  den  freundlichen  Rat  geben,  diesen  Grundsatz  bei  einer  Neu¬ 
bearbeitung  seines  Buches  „Das  alte  Testament  im  Lichte  des  alten  Orients“  bis  ins  kleinste 
zu  befolgen.  Dadurch  wird  zwar  der  Umfang  des  Buches  ganz  erheblich  zusammenschrumpfen, 
aber  auch  dessen  Wert  wesentlich  erhöht  werden. 
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Saturn  von  29 Va  Jahren [!]  in  Verbindung  mit  dem  [synodischen!]  Umlauf 
des  Mondes  von  29 1  ^Tagen  [!]  den  Schluß  ziehen  kann,  Nergal  =  Saturn.  Wenn 
zwischen  dem  Mond  und  einem  der  fünf  Planeten  eine  Verbindung  hergestellt 
worden  ist,  so  kann  letzterer,  wenn  wir  von  der  Venus,  die  ja  hier  nicht  in 
Betracht  kommt,  absehen,  nur  der  Mars  sein,  und  zwar  1 .  wegen  seiner  sehr 
unregelmäßigen  Bewegung,  und  2.  wegen  seiner  sehr  wechselnden  Lichtstärke. 
Es  mag  ja  für  Hommel  schmerzlich  sein,  sein  geistiges  Lieblingskind  sterben 
zu  sehen;  aber  es  scheint  mir  nicht  ratsam,  den  Todeskampf  durch  wiederholte 
Kampfereinspritzungen  zu  verlängern.  Weit  besser  ist  es,  mit  ungebeugtem 
Mute  neuen  und  lebensfähigen  Gedanken  das  Dasein  zu  geben.  Dazu  mein 
„Macte  virtute!“  im  voraus! 

Und  nun  noch  ein  Wort  über  meine  Stellung  zu  Jeremias’  Schrift.  Man 
hat  es  mir  auf  gewisser  Seite  verübelt,  daß  ich  mich  auf  dem  Orientalisten¬ 
kongreß  zu  Kopenhagen  in  scharfer  Weise  darüber  geäußert  habe.  Wenn  ich 
nun  aber  auch  bedauere,  damals  nicht  den  richtigen  Zeitpunkt  und  die  passende 
Form  gewählt  zu  haben,  so  muß  ich  doch  heute  umso  nachdrücklicher  auf 
der  vollen  sachlichen  Richtigkeit  meiner  damaligen  Äußerung  bestehen.  Ja, 
ich  darf  auch  jetzt  noch  sagen,  daß  die  Proben  „aus  Jeremias’  Schrift  aufs 
beste  lehren,  wie  man  über  antike  Astronomie  nicht  schreiben  soll“  und  sogar, 
daß  diese  meine  Worte  noch  lange  nicht  die  Empfindungen  wiedergeben,  die 
sich  jedem  Sachkundigen  bei  Lesung  der  neuesten  Kampfschrift  der  Panbaby- 
lonisten  mit  elementarer  Gewalt  aufdrängen. 

Gleichwohl  wäre  es  mir  nie  eingefallen,  auf  dem  genannten  Kongreß  dazu 
Stellung  zu  nehmen,  hätte  nicht  die  oben  S.  490 — 491  angedeutete  Kampfweise 
und  der  Umstand,  daß  Jeremias  (S.  60),  um  mich  des  Widerspruchs  zu  überführen, 
eine  Stelle  meines  Buches  (S.  8)  herangezogen  hat,  die  durch  meine  späteren 
Untersuchungen  (S.  215 ff.)  und  das  dritte  Korrigendum  am  Schlüsse  völlig 
zurückgenommen  war,  den  berechtigten  Unmut  bis  zum  Vollmaß  gesteigert1. 

Daß  Jeremias  sich  durch  meine  Kritik  nicht  angenehm  berührt  fühlen 
wird,  ist  selbstverständlich.  Wer  aber  trägt  die  Schuld?  Ferner  möge  sich 
Jeremias  an  seine  Abfertigung  erinnern,  die  er  „Im  Kampfe  um  Babel  und 
Bibel“  (2.  unveränderte  Auf 1 .,  1903,  S.  25  ff.)  dem  auf  dem  Gebiete  der  Bibel¬ 
kunde  und  hebräischen  Philologie  verdienten  Prof.  Dr.  E.  König  (Bonn)  erteilt 
hat.  Damals  bestieg  Jeremias  mit  dem  dröhnenden  Machtspruch  „Der  Pan- 
babylonismus  legt  seine  starke  Faust  auf  das  alte  Testament; 
sie  (die  orientalische  Welt)  legt  ihre  Faust  auf  die  ganze  Welt!“  den 
Richterstuhl,  um  die  Gegner  des  Panbabylonismus,  und  insbesondere  Professor 
König,  der  Unwissenheit  auf  mythologischem,  astrologischem  und  astrono¬ 
mischem  Gebiet  zu  überführen. 


'  Wenn  ich  dies  hier  erwähne,  so  geschieht  es  nicht  um  eine  Beschuldigung  zu  erneuern, 
sondern  um  mein  Verhalten  in  Kopenhagen  psychologisch  zu  erklären.  Letzteres  bin  ich  meinem 
damaligen  Auditorium  und  mir  selbst  schuldig.  Nun  hat  mir  Herr  Dr.  A.  Jeremias  vor  kurzem 
geschrieben,  es  habe  ihm  bei  der  Berufung  auf  v.  Oefeles  Rezension  eine  Zustimmung  zu  dessen 
oben  erwähnten  ehrenrührigen  Auslassungen  völlig  fern  gelegen.  Diese  den  Herrn  Kollegen 
ehrende  Erklärung  nehm’e  ich  mit  Genugtuung  entgegen  und  ziehe  meinen  Vorwurf  zurück. 
[Kurz  vor  Drucklegung  eingegangen.  Die  Red.] 
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„Um  das  von  Ed.  Stucken  und  H.  Winckler  neuentdeckte  [sic!]  mythologische  System  .  .  . 
kritisieren  zu  können,  muß  man  eingehende  Kenntnisse  der  babylonischen  Mythologie  und 
Astrologie  erworben  haben.“  „Ich  vermisse  hier  manche  notwendigen  Kenntnisse  auf  mytho¬ 
logischem  und  auf  astronomischem  Gebiete.“  „Ein  Urteil  kann  darüber  [die  Kultur  Babyloniens] 
nur  der  abgeben,  der  in  jahrelangem  heißen  Bemühen  sich  in  die  erstaunlich  reiche  Geister¬ 
welt  versenkt  hat.“ 

Und  dieser  Richter  ahnte  gar  nicht,  daß  er  damit  sich  selbst 
das  schon  damals  wohlverdiente  Urteil  sprach.  Wir  heben  zum 
Beweise  aus  dem  peinlichen  Verhör  nur  eine  Stelle  heraus.  Auf  die  Äußerung 
des  Angeklagten  König:  „Sie  (die  Babylonier)  verstanden  es  auch,  wenigstens 
in  den  sechs  letzten  Jahrhunderten  v.  Chr.  die  Mond-  und  Sonnenfinsternisse 
zu  berechnen,“  gibt  der  Richter  die  Entscheidung:  „Aber  das  verstanden  sie 
von  Anfang  [sic!]  an.  Denn  die  Finsternisse,  insbesondere  die  neunzehnjärigen 
[sic!]  Zyklen  [Plural!]  der  Sonnenfinsternisse  [sic!]  ergaben  sich  bei  den  fort¬ 
gehenden  Beobachtungen.“ 

Hier  wäre  jedes  weitere  Wort  überflüssig. 

Jeremias  schloß  damals  die  Gerichtssitzung  mit  der  versöhnenden  Bitte: 
„cs  nicht  unfreundlich  zu  beurteilen,“  wenn  er  „für  nötig  hielt,  einzelne 
Irrungen  und  Mißverständnisse  offen  zur  Sprache  zu  bringen,“  und  fügte  die 
Begründung  hinzu  :  „Es  ist  neue  Gefahr  in  Verzug,  daß  die  altorientalische 
Wissenschaft  in  Mißkredit  gebracht  wird.“  Nun,  auch  ich  kann  versichern,  daß 
meine  Kritik  nicht  etwa  der  Ausdruck  persönlicher  Gereiztheit  ist,  sondern  auf 
der  wohlbegründeten  Überzeugung  beruht,  daß  durch  die  panbabylonistischen 
und  die  ihnen  verwandten  Bestrebungen  nicht  nur  die  orientalische  Religions¬ 
wissenschaft,  sondern  auch  die  Assyriologie  in  „Mißkredit“  gerät  und  die  ernste 
Gefahr  droht,  daß  man  selbst  den  gründlichsten  Forschungen  auf  diesen 
Gebieten  mit  Mißtrauen  begegnet.  Die  dadurch  erzeugte  Verwirrung  hat  einen 
solchen  Grad  erreicht,  daß  ein  kräftiges  Veto  am  Platze  war.  Es  muß 
den  Pan babylo nisten  zum  Bewußtsein  kommen,  daß  wir  bereits 
auf  den  Trümmern  ihres  vielgerühmten  Systems  stehen.  Niemals 
übrigens  haben  wir  geleugnet,  daß  die  babylonische  Kultur  ein  sehr  hohes  Alter 
besitzt  und  einen  großen  Einfluß  ausgeübt  hat;  niemals  wurde  von  uns  bestritten, 
daß  insbesondere  der  Sternkult  der  Babylonier,  die  daraus  hervorgegangene 
Astrologie  und  die  aus  dieser  entsprossene  Astronomie  hervorragende  Kultur¬ 
faktoren  im  Bereiche  fast  ganz  Vorderasiens  und  zum  Teil  auch  in  der  Sphäre 
hellenischen  Geistes  gewesen  sind.  Diese  Erkenntnis  verdanken  wir  aber  nicht 
dem  Panbabylonismus,  sondern  der  stillen,  rastlosen  und  gewissenhaften  Arbeit 
der  philologischen,  astronomischen  und  kulturgeschichtlichen  Forschung  nüch¬ 
terner  und  logisch  geschulter  Männer.  Insoweit  auch  die  Anhänger  des  Pan¬ 
babylonismus  in  besseren  Tagen  an  diesem  Werke  mitgewirkt  haben,  wird  ihnen 
unser  und  der  Nachwelt  Dank  nicht  versagt  bleiben;  das  aber,  was  sie  in 
beklagenswerter  Verblendung  als  das  Hauptwerk  ihres  Lebens  ansehen,  wird 
spurlos  verschwinden  oder  —  besser  gesagt  —  nur  in  der  Geschichte  mensch¬ 
licher  Verirrungen  fortleben. 


500 


Miss  Alice  Werner, 


Bushman  Art. 

By  Miss  Alice  Werner,  London. 


It  is  well  known  that  the  Bushmen,  now  virtually  extinct  in  Cape  Colony 
-  though  a  few  survive  in  the  Transvaal,  and  a  larger  number  in  the  Kalahari 
Desert  and  the  districts  north  and  west  of  it  —  possess  a  better-developed 
artistic  sense  than  any  other  natives  of  South  Africa.  We  should  perhaps 
say,  “possessed”,  for  the  Kalahari  Bushmen  —  apart  from  the  nature  of  their 
country,  which  contains  few  or  no  convenient  caves  or  rocks  — are  so  hard 
put  to  it  for  a  living  as  to  have  scant  leisure  for  art.  The  encroachment  of 
stronger  races,  and  the  consequent  diminution  of  the  game  have  brought 
about  a  state  of  things  widely  different  from  that  which  prevailed  when  the 
“Khuai”  were  the  unquestioned  lords  of  the  country,  hunted  elephants  and 
wildebeests  are  the  site  of  Kimberley,  and  gathered  to  the  council  in  the 
Chief’s  great  cave  at  Dordrecht  or  Waschbank. 

The  date  when  the  Bushmen  first  migrated  southward  —  the  first 
human  occupants  of  the  Karroo  flats  and  the  Drakensberg  mountains  is  perhaps 
impossible  to  ascertain.  The  late  Dr.  Stow  calculated  —  from  the  eland 
sculptured  on  a  rock  in  the  bed  of  the  Vaal,  through  the  middle  of  which 
the  river  has  worn  a  chasm  eighteen  inches  deep  —  that  they  must  have 
been  already  there  when  some  of  the  Egyptian  temples  (I  am  sorry  to  be  so 
vague,  but  there  is  no  indication  which  temples  are  meant)  were  built.  At 
any  rate  there  is  evidence  enough  to  fix  them  in  Cape  Colony  —  at  Du- 
toit’s  Pan,  for  instance,  and  in  many  other  places  —  at  a  period  sufficiently 
remote  to  allow  of  the  bones  which  they  left  over  from  their  meals  becoming 
fossilised,  and  their  stone  implements  being  buried  under  layers  of  calcareous 
tufa  several  feet  thick. 

It  has  been  thought  that  the  cave-paintings,  on  the  one  hand  and  the 
sculptures,  or  rather  rock-chippings,  on  the  other,  represent  an  ethnic  distinction 
in  the  Bushman  race.  Stow  thought  that  the  painters  and  sculptors  entered 
South  Africa  by  two  different  lines  of  migration,  and  occupied  distinct  areas 
though  he  admits  that,  in  some  districts,  both  forms  of  art  occur  simul¬ 
taneously.  The  painters  were  troglodytes,  and  each  tribe  had  its  centre  and 
rallying-point  at  the  great  cave  where  the  chief  lived  and  which  was  deco¬ 
rated  with  the  tribal  emblem  or  totem.  The  sculptor  tribes  placed  their  circles 
of  huts  on  the  open  hill -side,  constructing  them  of  bent  withes,  with  a 
covering  of  rush  mats,  which  could  easily  be  taken  down  and  carried  away, 


Bushman  Art. 


501 


when  it  became  necessary  to  shift  the  kraal,  as  they  followed  the  herds  of 
game  from  place  to  place.  They  seem,  however,  to  have  had  some  more  or 
less  permanent  stations  corresponding  to  the  caves  of  the  other  tribes.  One 
of  these  was  at  Pniel,  near  Kimberley,  where  the  totem-figure  of  the  Giraffe 
is  still  to  be  seen  cut  in  the  rock. 

The  popular  idea  of  the  Bushmen  is  that  they  were  miserable  and 
degraded  beings  with  no  idea  of  government  and  scarcely  any  of  family 
relations;  but  this  is  derived  from  the  accounts  of  observers  who  came  across 
the  broken  and  harried  remnants  of  once  powerful  clans.  Before  the  arrival 
of  the  stronger  races  who  ousted  them,  the  Khuai,  as  they  called  themselves, 
were  spread  over  the  greater  part  of  Africa  South  of  the  Zambezi.  They  were 
hunters,  and,  to  a  certain  extent,  nomads;  but  game  was  abundant  enough 
to  give  them  a  sufficient,  if  not  an  easy,  living.  Each  tribe  had  its  own 
hunting-grounds,  with  carefully-defined  boundaries,  beyond  which  it  seldom, 
if  ever,  trespassed.  Wars,  when  they  occurred  (and  the  Bushmen,  in  their 
undisturbed  state,  were  by  no  means  a  quarrelsome  people)  arose  out  of 
individual  cases  of  such  trespass:  unless,  indeed,  they  were  due  to  that  even 
more  ancient  and  universal  cause  which  brought  about  the  fall  of  Troy. 

That  this  should  have  been  held  a  legitimate  casus  belli  shows  the 
Bushmen  were  not  much  strangers  to  home  life  as  has  often  been  asserted. 
Indeed,  those  who  know  them  best,  testify  that  their  morality  will  compare 
favourably  with  that  of  many  “civilized”  people.  They  have  been  accused  of 
callous  cruelty  to  their  children,  deserting  and  even  killing  them  without  com¬ 
punction;  but  it  must  be  remembered  that,  so  far  as  these  stories  are  true,  they 
refer  to  poor  hunted,  starving  wretches,  deadened  by  ill-usage  to  all  human 
feelings.  Normally,  they  were  most  affectionate  parents  and  exceptionally  kind 
and  unselfish  to  all  their  fellows.  Stow  gives  a  touching  account  of  an  old 
couple,  ’Korinna  and ’Kou’ke  the  last  survivors  of  an  exterminated  clan,  whose 
faithful  love  for  each  other  had  survived  many  years  of  trouble.  As  the  wife 
was  giving  the  white  man  a  specimen  of  the  dacee-tunes  she  remembered 
from  her  young  days,  the  old  man  broke  in  pitifully.  “Don’t!  Don’t  sing 

those  old  songs  —  it  makes  my  heart  too  sad!”  She,  however,  feeling  sure 

she  could  cheer  him  up  in  the  end,  persisted  till  at  last  he  joined  in  the 
refrain.  “They  looked  at  each  other  and  were  happy,  the  glance  of  the  wife 
seeming  to  say:  ‘Ah!  I  thought  you  could  not  withstand  that!’  One  was  not 
prepared  to  meet  with  such  a  display  of  genuine  feeling  as  this  among 
people  who  have  been  looked  upon  and  treated  as  such  untamably  vicious 
animals”.  ..... 

The  number  of  paintings  in  existence  shows  that  the  art  of  these  peo¬ 
ple  was  not  the  work  of  a  few  exceptionally  gifted  individuals,  but  a  pos¬ 
session  of  the  race  as  a  whole;  though,  of  course,  all  Bushmen  could  not 

paint,  and  of  those  who  could,  all  were  by  no  means  equally  skilful.  All 

stages  of  achievement  are  represented  —  from  rudimentary  human  figures 
indicated  by  two  or  three  dashes  of  black  paint,  to  the  beautifully  finished 
elands  and  ostriches,  reproduced  in  Stow’s  “Native  Races  of  South  Africa”. 
Among  all  the  animals  depicted,  including  the  elephant,  rhinoceros,  giraffe, 
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gnu,  hartebeest  and  other  antelopes,  zebra,  ostrich,  vulture,  python,  frog  —  and, 
in  the  more  recent  paintings,  horses  and  domestic  cattle  —  the  elands  are 
the  most  skilfully  and  lovingly  drawn.  And  they  seem  to  have  occupied  a 
corresponding  place  in  the  Bushman  imagination.  They  were  to  them  what 
their  oxen  are  to  the  Bantu,  —  and,  in  some  sense,  also,  sacred  animals 
the  herds  of  Kciang.  Men  knew  not  where  Kaang  had  his  abode,  —  “but 
the  elands  know.  Have  you  not  hunted  and  heard  his  cry,  when  the  elands 
suddenly  started  and  ran  to  his  call?”. 

The  Grey  Library  at  Capetown,  and  the  Museum  at  Pietermaritzburg 
possess  a  certain  number  of  copies  of  these  paintings,  and  some  are  also  on 
view  in  the  Ethnographical  Museum  at  Oxford.  But  nothing  has  as  yet  been 
brought  to  London  at  all  similar  to  the  collection  exhibited  in  May  and  June 
1909,  at  the  Royal  Anthropological  Institute  in  Hanover  Square.  Miss  Helen 
Tongue,  a  young  English  artist  resident  for  some  years  in  South  Africa,  has 
succeeded  in  making  facsimile  reproductions  (the  exact  size  of  the  original)  of 
about  a  hundred  paintings  and  carvings,  to  be  found  in  caves  and  on  rocks  in 
various  parts  of  the  Cape  and  Orange  River  Colonies.  These  include  single  figures 
and  groups  of  animals,  hunting  scenes,  dances,  symbolic  representations  <kc., 
carried  out,  for  the  most  part,  in  black,  red,  white  and  yellow.  Blue  —  a 
colour  more  difficult  to  procure  —  only  appears  in  one  two  of  the  pictures. 

One  lion-hunt,  though  far  inferior  in  technique  to  the  splendid  large 
elands  which  were  the  most  conspicuous  feature  in  the  collection,  shows  admir¬ 
able  life  and  spirit;  we  have  also  groups  of  Bushmen  driving  off  the  cattle 
and  sheep  of  colonists  (as  they  were  forced  to  do  when  the  game  was  killed 
off  by  invaders),  and  episodes  of  war  —  among  others,  the  defence  of  a  hill- 

fort,  or  stockade,  which  is  very  curious. 

This  kind  of  painting  has  always  been  considered  peculiar  to  the 
Bushmen  in  Africa,  and  certainly  there  is  no  evidence  that  it  has  ever  been 
practised  by  the  Bantu  in  the  south,  except  in  cases  where  it  can  be  clearly 
shown  to  have  been  learnt  from  the  older  inhabitants.  Stow  (“Native  Races 
of  South  Africa”)  gives  some  instances  among  the  Basuto  and  Bechuana. 
These  people  are  fond  of  decorating  their  mud  walls  of  their  huts  with  geo¬ 
metrical  designs  in  various  colours,  several  of  which  are  beautifully  repro¬ 
duced  in  the  above  work,  but  the  only  pictures  of  animals  seen  by  Mr.  Stow  in 
their  huts  were  done  either  by  members  of  the  Bushman  race,  or  by  Bantu 
who  had  learnt  the  art  from  the  Bushmen.  In  the  South  African  Folk-Lore 
Journal  for  May,  1880,  is  published  the  following  extract  from  a  letter  of 

Mr.  C.  S.  Orpen  : 

“1  was  lately  in  Elandsberg,  over  Caledon,  Cooking  for  some  caves,  and 
a  Boer  lady,  at  whose  house  1  was,  opened  a  door  of  an  inner  room,  and 
showed  me  her  wall  adorned  by  several  hundred  paintings,  by  a  Mosuti  who 
had  been  brought  up  with  Bushmen  in  the  Maluti  they  were  very  well  done. 
All  sorts  of  game,  Boers  on  horseback,  Natives  in  Costume  and  with  arms, 
a  hotel  and  stable  with  horse  being  led  in.  I  am  trying  to  find  the  Mosuti, 
who  is  named  ‘Ratei’.  Ratei  drew  twelve  per  diem  and  considered  that  a  day’s 
work.”  _  Some  years  ago  was  told  by  a  member  of  the  Church  of  Scotland 


Mission  in  Nyassaland,  that  many  of  the  huts  on  Mount  Mlanje  were  decorated 
with  pictures  of  animals.  Unfortunately  and  never  saw  any  of  these  paintings 
for  myself.  The  inhabitants  of  the  Mlanje  district  are  some  of  them  Wayao  and 
some  Anyanja,  the  latter  being  the  longest  settled  there.  In  fact  some  of  them 
are  occupying  very  nearly  the  same  sites  as  their  fathers  did  before  the  Wayao 
came  from  the,  north  about  46  years  ago. 


Bushtnan  Art. 


The  accompanying  photograph  was  taken  by  Captain  Hardy  at  Mponda’s 
village  on  the  Upper  Shire,  which  was  visited  by  Livingstone  on  his  last 
journey  in  1866.  The  painting,  representing  a  man  and  a  monkey  is  on  the 
wall  of  a  hut,  and  was  executed  quite  recently,  Captain  Hardy  thinks  within 
the  last  year.  It  is  a  good  deal  rougher  than  the  best  style  of  Bushman  art, 
but  the  figure  of  the  monkey  is  rather  spirited:  the  man  who  has  seized  him 
by  the  tail,  and  seems  about  to  beat  him  (perhaps  because  he  has  just 
caught  him  plundering  his  garden)  very  much  resembles  the  somewhat  ele¬ 
mentary  delineations  of  the  human  form  above  referred.  We  have  no  infor¬ 
mation  as  to  the  nationality  of  the  artist:  Ponda’s  people  are  properly 
Machinga  Yaos,  but  the  population  of  that  district  is  now  very  mixed,  through 
old  migrations  and  wars,  Arab  slave  raids,  and,  of  late  years,  the  presence 
of  the  white  man  at  Fort  Johnston,  which  has  brought  soldiers,  traders, 
workmen  and  others  from  a  distance. 

In  the  absence  of  fuller  details,  therefore,  it  is  impossible  to  say  more 
about  the  origin  of  this  painting.  But  I  may  suggest  that  as  I  have  elsewhere 
pointed  out  (“Revue  des  Sciences  Ethnologiques  et  Sociologiques,”  Paris, 
Mars,  1908),  there  is  reason  to  think  that  in  parts  of  Nyassaland  there  is  a 
strong  Bushman  element  in  the  population.  This  I  believe  to  be  especially 
true  of  the  small  wiry  Anyanja  living  west  of  the  Shire  who  are  commonly 
called  Angoni  after  their  Zulu  conquerors.  The  Anyanja  living  on  Mlanje  to 


504 


Miss  Alice  Werner. 


a  certain  extent  conform  to  the  same  type,  and  it  would  be  quite  in  accor¬ 
dance  with  analogy  to  suppose  that  the  aborigines  had  maintained  themselves 
in  that  mountain  fastness  long  after  the  plains  had  been  occupied  by  the 
Bantu.  They  might  in  course  of  time  have  intermarried  and  become  amalgam¬ 
ated  with  the  Anyanja  as  we  know  they  did  with  the  Abatembu  in  South 
Africa.  On  this  hypothesis  the  Mlanje  paintings  would  derive  by  direct  descent 
from  the  Bushmen.  The  fact  that  I  never  saw  any  of  these  pictures  in  the 
villages  west  of  the  Shire  does  not  of  course  prove  their  non-existence,  but 
even  were  they  ascertained  to  be  absent  in  that  part  of  the  country  this 
would  be  accounted  for  by  the  continual  wars  and  raids  which  took  place 
there  till  within  a  comparatively  recent  period.  On  Mlanje  mountain  itself 
the  population  —  in  some  parts  at  least  —  has  changed  little  if  at  all  for 
the  last  forty  or  fifty  years1. 


'  Miss  Tongue’s  copies  of  Bushmen  paintings  (s.  above, 
Miss  Dorothea  Bleek  (daughter  of  the  late  W.  H.  J.  Bleek)  are 
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to  be  published  this  year  by  the 
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L’origine  de  l’Idée  de  Dieu. 

Etude  historico-critique  et  positive 
par  le  P.  G.  Schmidt,  S.  V.  D. 

Traduit  en  français  par  le  P.  J.  Pietsch,  O.  M.  I. 

(Suite.) 

Chapitre  VI. 

Les  théories  préanimistiques  de  la  Magie. 

Quelque  puissant  et  universel  que  soit  devenu  l’empire  de  l’animisme, 
le  préanimisme  de  A.  Lang  n’a  pas  été  le  seul  adversaire  qui  se  soit  élevé 
contre  lui  dans  les  dernières  années.  En  France,  une  réaction  commença 
vers  1885  et  dans  l’Amérique  du  Nord  elle  suivit  vers  la  fin  du  siècle  dernier, 
en  partant  d’un  autre  point  de  vue.  Ces  deux  courants  restèrent  cependant 
d’abord  sans  résultat,  et  même,  à  ce  qu’il  semble,  sans  être  bien  remarqués 
chez  les  savants  de  métier.  Mais,  peu  après  les  attaques  de  A.  Lang  à  la  fin 
du  XIXe  siècle,  les  commencements  d’un  nouveau  courant  se  manifestèrent, 
d’abord  en  Amérique,  puis  en  Angleterre;  en  France,  on  vint  encore  plus  forte¬ 
ment  à  la  rescousse  et  dans  les  dernières  années,  le  mouvement  s’éleva  aussi 
en  Allemagne. x 

A  ce  nouveau  courant  convient  le  titre  que  j’ai  donné  à  ce  chapitre,  car 
d’une  manière  ou  d’une  autre,  toutes  les  théories  qui  sont  écloses  de  ce 
mouvement,  représentent  la  magie  comme  le  terme  initial  de  l’évolution  reli¬ 
gieuse.  L’animisme,  y  dit-on,  ne  vient  que  plus  tard;  il  ne  peut  pas  expliquer 
les  commencements.  C’est  surtout  cette  unité  radicale,  conservée  sous  des 
formes  multiples,  qui  caractérise  ce  mouvement  et  qui  a  sans  doute  contribué 
vaillamment  aux  résultats  importants  qu’il  a  obtenus  telles  que  les  choses 
vont  actuellement,  la  nouvelle  doctrine  est  une  rivale  qui  menace  de  devenir 
dangereuse  à  l’animisme  tout-puissant  jusque-là.  Il  sera  très  intéressant  et 
instructif,  pour  la  connaissance  de  notre  temps,  de  comparer  avec  quelle  fa¬ 
cilité  relative  la  nouvelle  théorie  a  réussi  à  gagner  du  terrain  vis-à-vis  d’un 
système  à  bases  si  solides  et  en  faveur  depuis  si  longtemps  et  avec  quelle 
ténacité,  au  contraire,  le  préanimisme  monothéiste  de  A.  Lang  a  été  rejeté;  avec 
quelle  sympathie  la  théorie  magique  fut  accueillie  et  quelle  «méfiance  méritée1» 
la  théorie  de  Lang  rencontra  partout.  On  ne  peut  pas  se  défendre  de  l’im¬ 
pression  que,  quelquefois,  des  raisons  psychologiques  y  ont  aussi  leur  part. 
Naturellement  elles  n’auraient  pas  abouti  toutes  seules  à  faire  avancer  cette 
théorie.  Elle  a  aussi  à  sa  disposition  des  arguments  sérieux,  scientifiques.  Elle 
met  à  nu  un  certain  nombre  de  faiblesses  de  l’animisme  et  jette  de  la 


1  Voir  «Anthropos»  III,  p.  563. 
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lumière  sur  plusieurs  faits  jusqu’alors  insuffisamment  remarqués.  Nous  allons 
recueillir  soigneusement  tous  ces  éléments  positifs  et  leur  donner  leur 
pleine  valeur, 

1.  M.  Guyau. 

je  reste  encore  dans  le  doute,  si  je  fais  bien  de  parler  ici  du  livre  de 
M.  Guyau  «L’irréligion  de  l’avenir»  (12e  éd.  Paris  1906).  C’est  au  fond  un 
ouvrage  purement  idéologique;  l’ethnologie  n’y  joue  aucun  rôle;  sans  se 
laisser  aucunement  influencer  par  elle,  l’auteur  court  en  suivant  son  imagination 
et  construit  des  hypothèses.  Les  douze  éditions  que  le  livre  a  obtenues  depuis 
sa  première  apparition  en  1886,  montrent  bien  qu’il  fait  des  avances  à  1  esprit 
en  vigueur  actuellement  en  France,  mais  elles  sont  aussi  une  preuve  directe  de 
soncaractère  non-scientifique:  douze  éditions  ne  sont  pas  facilement  le  partage 
d’un  ouvrage  scientifique. 

Je  me  suis  néanmoins  résolu  à  parler  du  livre,  d’abord  à  cause  de 
l’importance  qu’on  semble  lui  attribuer  en  France,  puisque  même  un  membre 
de  l’Institut,  Alfred  Fouillée,  se  fait  le  héraut  des  doctrines  et  de  la  gloire 
de  Guyau1,  ensuite  parce  que  le  bon  sens  naturel  français  a  dicté  à  l’auteur 
quelques  pensées  très  justes  et  qu’il  ne  peut  pas  faire  parvenir  à  leur 
plein  développement  seulement  par  suite  de  son  ignorance  en  ethnologie  et 
en  psychologie  et  des  tendances  de  son  «irréligion  de  l’avenir». 

La  méthode  d’après  laquelle  Guyau  détermine  l’état  de  l’esprit  de  1  homme 
primitif  est  entièrement  idéologique  ou  même  moins  que  cela.  «Selon  nous», 
voilà  tout  son  argument.  «Selon  nous»,  les  opérations  intellectuelles  de  1  homme 
primitif  ne  consistaient  que  dans  l’association  des  idées  par  la  contiguïté 
ou  la  similitude,  en  union  avec  le  raisonnement  analogique  ou  inductif  qui 
en  est  inséparable  (p.  21).  L’idée  de  l’instrument  serait  relativement  moderne, 
au  début  de  l’évolution  il  n’existait  point  du  tout.  C’était  plutôt,  pour  la  bête 
aussi  bien  que  pour  l’homme  primitif,  un  compagnon;  pour  les  deux,  la  bête 
comme  l’homme  primitif,  la  causalité  n’était  qu’une  coopération,  un  accord 
tacite  entre  deux  êtres  reliés  entre  eux  (p.  35). 

Toutes  ces  belles  vérités,  nous  devons  les  accepter  sur  la  bonne  foi  de 
M.  Guyau.  Indiquer  des  preuves  lui  semble  chose  surannée.  En  mettant  sur 
la  même  ligne  l’homme  primitif  et  la  bête,  il  descend  jusqu  à  la  plus  vul¬ 
gaire  psychologie  animale  que  Wundt  condamne  si  énergiquement  dans  ses 
«Vorlesungen  über  Tier-  und  Menschenseele».  Que  1  animal  ne  connaisse  pas 
de  causalité,  cela  ressort  inéluctablement  de  ce  qu’il  n’emploie  pas  d’instrument 
en  dehors  de  ses  membres,  et  ceux-là  sont  sous  l’empire  d  un  instinct  aveugle. 
Mais  que  l’homme  le  plus  primitif  possédât  déjà  l’idée  de  causalité,  c  est  ce 
que  nous  sommes  en  droit  de  conclure  des  instruments  ce  que  nous  décou¬ 
vrons  dès  que  nous  trouvons  ses  premiers  squelettes  préhistoriques,  et  même 
longtemps  avant  la  période  de  ces  squelettes,  ces  documents  d’une  activité 
intellectuelle  existent  déjà  et  conviennent  uniquement  à  1  homme.  Nous  re- 


1  A.  Fouillée,  «L’Art  et  la  Religion  d’après  Guyau»,  ouvrage  qui  a  également  déjà 
obtenu  une  sixième  édition  très  augmentée.  On  pourrait  douter  si  cet  ouvrage  est  une  revanche 
pour  le  persiflage  peu  élégant  dont  Guyau  couvre  les  membres  de  l ’Académie  Française  (p.  275). 
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viendrons  sur  ce  sujet  dans  un  chapitre  spécial.  Nous  y  ferons  voir  que 
l’opinion  de  Spencer,  que  les  sauvages  ont  une  certaine  incapacité  de  géné¬ 
raliser,  opinion  dont  Guy  au  dit  qu’elle  est  peut-être  une  vérité  importante 
(p.  35,  note  2),  n’est  au  fond  qu’une  erreur  importante. 

Du  reste,  Guyau  a  hâte  de  se  réfuter  lui-même  et  d’une  manière  que 
nous  devons  déclarer  très  juste.  Après  avoir  peu  auparavant  refusé  aux  hommes 
primitifs  toute  idée  de  vraie  causalité,  il  dit  (p.  31):  «Puisque  la  cause  qui 
provoque  chez  eux  un  mouvement  est  un  appétit,  ils  présupposent  que  tout 
mouvement  dans  la  nature,  comme  le  mouvement  des  hommes  et  des  animaux, 
s’explique  également  par  un  appétit,  une  intention  quelconque».  Ici  donc  il 
déclare  formellement  que  l’homme  a  compris  pleinement  la  causalité  de  ses 
propres  mouvements.  Cela  suffit.  Car  cette  causalité  est  en  effet  la  plus  par¬ 
faite  et  pour  ainsi  dire  le  modèle  pour  la  perception  de  toute  autre  causalité. 
Là  dessus  aussi  nous  nous  étendrons  plus  longuement  dans  le  chapitre 
mentionné  plus  haut. 

Guyau  se  montre  préanimiste  en  niant  que  la  distinction  entre  animé  et 
nanimé  ait  formé  le  commencement  de  l’évolution  intellectuelle.  Comme 
l’homme  primitif  avait  reconnu  qu’en  lui-même  des  appétits  et  des  intentions 
étaient  les  motifs  de  ses  mouvements,  il  attribua  une  vie  intérieure  semblable, 
de  semblables  volontés  et  aspirations,  à  tous  les  objets  de  la  nature;  la  nature 
tout  entière  vivait  à  ses  yeux,  et  alors  l’idée  d’une  distinction  entre  animé 
et  inanimé  ne  lui  vint  pas.  Il  distingua  seulement,  entre  les  choses  voulantes 
d’elles-mêmes,  celles  qui  lui  voulaient  du  bien  de  celles  qui  lui  voulaient 
du  mal.  De  cette  manière,  il  s’était  vu  dans  toute  la  nature  en  face  d’alliés 
et  d’ennemis,  avec  lesquels  il  fallait  entrer  en  relation.  Toute  sa  conception  de 
la  nature  était  donc  anthropomorphisante  et  sociomorphisante  (pp.  31  à 
32,  44). 

Ici  également,  bien  des  idées  justes  sont  énoncées,  mais  des  preuves 
psychologiques  et  ethnologiques  manquent  encore.  Cette  absence  de  faits  positifs, 
de  réalité  chez  l’auteur  a  pour  conséquence  qu’une  idée  une  fois  conçue 
s’étend  au-delà  de  toutes  les  limites,  parce  qu’il  n’y  a  rien  pour  la  retenir  et 
la  restreindre.  Ainsi  l’idée  que  l’homme  a  prêté  vie  aux  autres  êtres  à  l’instar 
de  la  sienne  est  très  exacte,  mais  elle  est  appliquée  au  delà  jde  toutes  les 
bornes,  quand  l’auteur  dit  qu’une  vie  semblable  a  été  attribuée  à  tous  les 
objets  naturels.  Avec  cela  s’évanouit  aussi  l’assertion  que  l’homme  primitif 
a  connu  uniquement  la  division  en  êtres  bienveillants  et  malveillants.  Déjà 
il  y  avait  bien  d’autres  motifs  que  l’égoïsme  pour  produire  des  distinctions. 
Nous  en  donnerons  la  preuve,  les  faits  positifs  en  main,  et  non  avec  quelques 
expressions  commodes:  «selon  nous»,  «croyons-nous»,  «pour  notre  part»,  comme 
Guyau  aime  à  le  faire. 

De  cette  humanisation  de  la  nature,  telle  qu’il  l’expose,  Guyau  fait 
progresser  l’homme  primitif  jusqu’à  la  divinisation  à  la  vue  de  puissants 
phénomènes  naturels  dans  lesquels  se  manifeste  une  plus  grande  force  que  ’ 
celle  de  l’homme  (p.  44).  De  là  jusqu’à  la  religion  il  ne  fallait  plus  que  l’idée 
qu’il  était  possible  d’influencer  la  volonté  de  ces  êtres  puissants  par  des 
sacrifices,  des  actions  de  grâces,  des  supplications.  Cette  idée  qui  nous  paraît 
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si  simple  représenterait  cependant  une  phase  relativement  tardive  de  l’évo¬ 
lution  de  l’esprit  (p.  47). 

Tout  cet  exposé  fait  l’impression  d’une  pauvreté  indescriptible.  L’auteur 
n’examine  pas  si  la  totalité  des  forces  naturelles,  ou  l’une  d’elles  en  parti¬ 
culier  s’est  imposée  à  la  connaissance  humaine,  et  dans  ce  dernier  cas,  quelle 
a  été  dans  la  suite  la  marche  de  l’évolution.  Naturellement  il  pose  encore 
moins  la  question  s’il  n’était  pas  concevable,  au  point  de  vue  psychologique, 
que  l’homme  ait  pu  comprendre  un  être  puissant,  supérieur  à  tous  les  phéno¬ 
mènes  de  la  nature.  Mais  il  est  impossible  d’être  plus  arriéré  quand,  dans 
toute  cette  discussion,  l’ethnologie  proprement  dite  est  entièrement  exclue. 
C’est  bien  cependant  un  axiome  de  la  science  moderne  de  l’homme,  que  les 
peuples  non  civilisés  nous  offrent  encore  l’image  la  plus  fidèle  des  conditions 
primitives  dont  l’humanité  entière  est  sortie.  11  est  vrai  que  Guyau  lui  aussi 
parle  assez  souvent  du  sauvage,  mais  c’est  toujours  le  sauvage  «selon  nous», 
le  sauvage  tel  que  se  le  représente  l’imagination  de  M.  Guyau,  très  peu 
préoccupée  par  des  connaissances  détaillées  en  ethnologie.  Pour  le  reste,  des 
chats  et  des  chiens,  des  bébés  et  de  vieilles  paysannes  jouent  un  plus  grand 
rôle  que  ce  «sauvage»,  les  deux  premiers  dans  la  conception  de  la  psycho¬ 
logie  animale  la  plus  vulgaire,  tandis  que  les  anecdotes  parfois  très  amusantes 
sur  les  deux  dernières  approchent  souvent  de  bien  près  des  contes  de  bonnes 
femmes. 

Somme  toute:  l’ouvrage  de  Guyau  est  à  peu  près  l’antipode  de  l’ouvrage 
de  Tylor  :  «Primitive  Culture».  Pendant  qu’ici  le  raisonnement  se  borne  au 
strict  nécessaire  et  est  presque  écrasé  par  la  foule  des  faits  positifs  sur  lesquels 
il  s’appuie,  chez  Guyau  on  ne  rencontre  que  ça  et  là  rari  riantes  in 
gurgite  vasto  —  quelques  faits  soi-disant  psychologiques  et  beaucoup  plus 
rarement  encore  des  faits  ethnologiques;  tout  le  reste  est  «selon  nous».  Par 
des  ouvrages  de  ce  genre,  une  théorie  aussi  bien  établie  que  1  animisme  ne 
pouvait  être  vaincue.  Elle  fit,  en  effet,  d’abord  des  progrès  plus  grands  dans 
les  milieux  strictement  scientifiques  de  France  et  on  doit  y  voir  presqu  avec 
satisfaction  une  preuve  que  dans  ces  milieux  l’ouvrage  de  Guyau  n’a  guère  trouvé 
d’écho.  Si  néanmoins  il  trouva  une  si  large  diffusion  dans  la  grande  masse 
du  peuple  sans  jugement,  cela  s’explique  suffisamment  par  certaines  tendances 
en  vogue  déjà  alors  en  France,  mais  c’est  aussi  un  indice  que  ce  courant  n  eut 
aucune  relation  avec  l’état  actuel  de  la  science  moderne  et  doit  être  ramené 
à  d’autres  causes. 

2.  John  H.  King. 

L’ouvrage  de  John  H.  King  «The  Supernatural1»  est  le  premier  de  ceux 
qui  remplacent,  expressément,  l’animisme  par  la  magie  et  en  font  le  point 
de  départ  de  l’évolution  religieuse.  11  est  resté  jusqu’aujourd’hui  le  meilleur 
ouvrage  de  la  nouvelle  école.  Nulle  part  on  n  a  entrepris  de  donner  la  preuve 
de  la  thèse  établie  sur  une  base  plus  large  et  avec  une  méthode  plus  sévère, 
nulle  part  on  n’a  fait  une  part  aussi  large  à  l’ethnologie  et  à  la  psychologie 

1  J.  H.  King,  The  Supernatural,  its  Origin,  Nature  and  Evolution,  2  vol.  London,  Edin¬ 
burgh,  New  York  1892, 
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dans  leurs  sources  les  plus  authentiques.  Je  croirais  presque  que  si  on  peut 
appeler  Tylor  le  père  et  l’auteur  classique  de  l’animisme,  King  doit  être 
désigné  comme  l’auteur  classique  de  la  magie  préanimiste.  Il  n’en  est  cepen¬ 
dant  pas  le  père,  puisqu’il  n’a  pas  engendré  de  fils.  Car  il  y  a  à  signaler 
le  fait  énigmatique  que  l’ouvrage  de  King  a  été  absolument  laissé  de  côté 
par  la  littérature  ethnologique,  du  moins  je  n’ai  rencontré  ses  traces  chez 
aucun  auteur.  On  cite  toujours  la  conférence  plutôt  tâtonnante  de  Marett 
«Preanimistic  Religion1»  et  la  petite  dissertation  de  Hewitt  «Orenda  and 
a  definition  of  Religion2»,  comme  les  premiers  commencements  de  la 
théorie.  King  les  avait  précédés  de  huit  ou  dix  ans  sur  la  brèche;  son 
ouvrage  contient,  jusque  dans  les  détails,  tout  ce  que  peuvent  offrir  les 
deux  autres  travaux  et  incomparablement  plus;  il  surpasse  même,  à  mon  avis, 
l’étude  de  H.  Hubert  et  M.  Mauss  «Esquisse  d’une  théorie  générale  de  la 
magie3»  qui  fit  suite  aux  deux  travaux  cités  plus  haut  et  qui  est  considé¬ 
rablement  plus  étendue  que  ceux-ci.  Il  serait  intéressant  de  constater  d’où 
peut  provenir  l’oubli  dans  lequel  on  a  laissé  ce  travail4. 

J.  H.  King  expose  d’abord,  avec  la  clarté  et  la  sincérité  qui  le  distinguent, 
que  nous  n’avons  pas  de  renseignements  directs  sur  l’état  primitif  de  l’homme 
et  sur  les  sensations  plus  que  normales  [supernal]5  qui  se  formèrent  alors; 
nous  ne  savons  pas  non  plus,  s’il  existe  encore  des  tribus  quelconques  qui 
offrent  le  type  de  l’évolution  primitive  de  l’esprit  humain.  Il  veut  donc  appli¬ 
quer  ici  l’axiome  de  la  répétition  de  la  phylogénèse  dans  l’ontogénèse  et  croit 
qu’il  suffirait,  pour  arriver  à  l’origine  des  opinions  «supernales»  de  l’humanité 
entière,  si  on  coordonnait  convenablement  [duly]  toutes  les  idées  «supernales» 
des  individus;  le  schéma  de  l’évolution  de  la  religion  s’y  dessinerait  de  lui- 
même6. 

Ce  qu’il  y  a  de  critique  dans  l’incertitude  de  cette  «coordination  con¬ 
venable»,  est  tempéré,  si  on  exprime  le  tout  de  la  manière  suivante:  Dans 
cette  question,  ce  ne  sont  pas  les  arguments  historiques  et  ethnologiques  qui 
l’emportent  en  dernière  analyse,  mais  des  considérations  psychologiques;  les 
arguments  historiques  et  ethnologiques  ne  servent  qu’à  préparer  le  jugement 
définitif.  Sous  cette  forme,  nous  pouvons  admettre  cet  axiome. 

King  s’adresse  ensuite  dans  une  polémique  formelle  contre  Tylor 
(p,  30 — 34),  puis  contre  Spencer  (p.  34)  et  Lubbock  (p.  35);  à  l’avis  de 
King,  l’animisme  ou  le  mânisme  qu’ils  défendent  n’est  certainement  pas  le 
point  de  départ  de  l’évolution  religieuse.  Pour  King  il  y  a  deux  espèces  de 
forces  dans  l’univers:  mentales  (humaines  et  animales)  et  impersonnelles  (phy¬ 
siques,  chimiques,  mouvement  des  corps  célestes,  succession  du  jour  et  de  la 

1  Folk-Lore  XI  (1900),  p.  162-182. 

2  American  Anthropologist,  new  ser.  IV  (1902),  p.  33 — 46. 

3  L’Année  Sociologique,  VU'  année  (1902 — 1903),  Paris  1904,  p.  1  —  146. 

4  II  me  vient  en  pensée  que  le  titre  de  l’ouvrage  :  The  Supernatural  —  le  surnaturel  tout 
court  —  figurant  dans  ies  annonces  de  librairies,  a  peut-être  éveillé  chez  les  lecteurs  la  pensée 
qu’il  s’agissait  d’un  ouvrage  de  théologie  dogmatique.  Ce  serait  vraiement  étrange. 

5  Par  cette  expression,  King  désigne  les  opinions,  les  sentiments  et  les  conceptions  qui 
se  rapportent  au  phénomène  religieux  dans  son  sens  le  plus  large. 

6  L.  c.  p.  28 — 29.  Tant  que  le  contraire  n’est  pas  dit,  nous  renvoyons  aux  pages  du  I'  volume, 
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nuit,  des  saisons  etc.).  L’homme  qui  réfléchit  tire  de  ces  deux  espèces  des 
conclusions  naturelles  et  «surnaturelles».  La  conclusion  surnaturelle'  tirée  des 
forces  mentales  est  la  théorie  de  l’esprit,  la  conclusion  surnaturelle  tirée  des 
forces  impersonnelles  est  la  théorie  du  bonheur  et  du  malheur,  de  la  magie  etc. 
Les  deux  sont  intimement  liées,  mais,  somme  toute,  les  conclusions  tirées  des 
forces  impersonnelles  ont  la  priorité,  en  d’autres  termes:  la  magie  est  antérieure 
à  l’animisme  (p.  35—38).  Nous  reviendrons  sur  la  preuve  que  King  donne  de 
sa  thèse;  nous  abordons  en  premier  lieu  ses  idées  sur  la  manière  dont  les 
conclusions  de  l’homme  primitif  découleraient  des  forces  impersonnelles. 

Ces  procès  intellectuels  n’ont  lieu  que  quand  le  cours  ordinaire  des  choses 
est  interrompu  par  quelque  fait  d’extraordinaire,  soit  dans  la  nature  extérieure, 
soit  dans  l’intérieur  de  l’homme,  soit  dans  la  fonction  des  sens  (pp.  16,  46). 
C’est  alors  quelque  chose  de  neuf,  d’inattendu  que  l’homme  a  en  face  de  lui. 
Les  principes  affirmés  par  l’esprit  en  ces  occasions  font  classifier  ces  impres¬ 
sions  en  bonnes  ou  mauvaises,  heureuses  ou  néfastes,  et  la  répercussion  qu’en 
ressent  l’esprit  est  l’appétit  ou  la  crainte  correspondants.  Tout  le  bien  est 
accepté  par  l’enfant  et  par  le  sauvage  comme  naturellement  dû  et  ne  provoque 
pas  de  sentiment  spécial  de  gratitude  ou  un  autre  intérêt  en  dehors  de  l’intérêt 
égoïstique.  De  l’autre  côté,  tout  ce  qui  renferme  un  mal  excite,  par  suite  de 
son  immensité  [vastness]  ou  de  son  caractère  vague  et  indéterminé,  des  sen¬ 
timents  correspondants  de  crainte.  Puisqu’il  n’oppose  pas  à  l’esprit  une  person¬ 
nalité  —  il  s’agit  de  forces  impersonnelles  —  on  ne  peut  pas  le  conjurer,  ni 
lui  résister,  et  l’âme  s’incline  devant  le  mal  impersonnel,  qu’il  s’agisse  d’acci¬ 
dents,  de  maladie  ou  d’une  autre  crainte  sans  nom  (p.  72,  cfr.  p.  102—108). 

Cet  exposé  de  King,  qui  ne  pèche  pas  par  trop  de  clarté,  est  complété 
ailleurs  de  la  manière  suivante:  «Le  premier  élément  de  pensée  en  présence 
de  quelque  chose  d’inintelligible  est,  tant  pour  l’homme  que  pour  la  bête,  de 
voir  si  on  ne  peut  pas  tirer  quelqu’avantage  de  ce  phénomène.  Si  la  réponse 
continue  à  être  douteuse  et  que  la  peur  soit  excitée,  l’animal  fuit  devant  cet 
objet,  ou,  si  celui-ci  n’a  pas  assez  de  forces  pour  inspirer  la  crainte,  il  est 
traité  avec  indifférence.  11  n’en  est  pas  ainsi  chez  l’homme,  quand  les  qualités 
d’un  objet  sont  pour  lui  inexplicables;  il  leur  attribue,  comme  à  des  signes 
naturels,  une  signification  mystique  et  les  facultés  de  son  espi  it  entrent  dans 
un  nouveau  champ  de  recherches.  Les  pensées  de  l’homme  ne  sont  pas 
restreintes  à  un  gain  actuel,  il  peut  se  représenter  dans  les  objets  l’aptitude  à 
lui  rendre  service  dans  l’avenir;  davantage  encore:  il  introduit  dans  leurs 
apparences  extérieures  les  associations  mentales  que  nous  nommons  super- 
nales»  (p.  89). 

Ce  passage  laisse  également  encore  à  désirer  en  clarté.  Il  me  semble  que 
le  véritable  phénomène  que  King  veut  décrire  ici,  a  lieu  comme  il  suit:  11 
y  a  d’abord  à  distinguer,  si  l’extraordinaire,  le  nouveau,  est  un  événement  ou 
un  objet.  Si  c’est  le  premier,  l’instinct  de  causalité  réagit  d’abord  pour  trouver 
la  cause  de  l’événement  dans  un  objet.  Si  cet  objet  est  trouvé  ou  si  1  extra¬ 
ordinaire  est  lui-même  un  objet,  on  s’efforce  de  le  classifier,  c  est-à-dire  de  le 
mettre  en  relation  avec  des  choses  déjà  connues.  Dans  ce  procédé,  la  con¬ 
sidération  si  l’objet  est  utile  ou  nuisible  pourra  peut-être  pour  1  homme 
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ce  n’est  pas  toujours  le  cas  —  exercer  une  influence  spéciale.  S’il  n’y  a  aucun 
rapport  avec  des  choses  connues  à  découvrir,  l’objet  paraît  «singulier»,  «étrange», 
«rare».  S’il  est  insignifiant,  on  le  laisse,  plein  d’indifférence,  de  côté.  Mais 
quand  il  possède  quelque  chose  qui  captive  l’attention,  il  se  produit  l’impression 
du  mystérieux,  un  état  psychologique  d’hésitation  et  d’incertitude  qui  est  extra¬ 
ordinairement  fécond  pour  la  naissance  et  le  développement  de  toute  sorte 
d’associations,  qui  rattachent  cet  objet  à  d’autres  objets  quelconques  et 
cherchent  à  le  déterminer  d’une  manière  ou  de  l’autre.  Dans  cet  effort,  on  ne 
réussira  presque  jamais  à  obtenir  un  résultat  définitif;  on  finit  par  pencher, 
encore  toujours,  d’un  côté  ou  de  l’autre.  Si  l’objet  a  quelques  qualités  agré¬ 
ables,  la  sensation  penchera  vers  l’espérance,  et  l’objet  sera  mis  en  relation 
avec  le  bonheur  et  le  succès.  Si  ses  qualités  sont  plutôt  désagréables,  elles 
feront  naître  le  sentiment  de  la  peur,  du  pressentiment  du  malheur.  Si  on  ne 
réussit  aucunement  à  fixer  l’objet,  même  d’une  manière  douteuse,  on  retient 
toujours  l’impression  du  mécontentement  et  celle-là  dispose  de  même  à  la  crainte. 

«Ces  sentiments  généraux  du  bonheur  et  du  malheur,  continue  King, 
-  sont  les  premiers  germes  de  la  religion;  ils  sont  la  base  de  toutes  les  religions; 
l’esprit  humain  peut  seulement  étendre,  varier,  multiplier  les  espèces  dans 
lesquelles  il  comprend  le  bien  et  le  mal  possibles,  et  dans  la  mesure  où  le 
domaine  des  idées  s’élargit,  les  puissances  du  bonheur  s’élèvent  à  de  plus 
grandes  hauteurs»  (p.  91). 

«La  faculté  de  révéler  ces  sentiments  de  bonheur  marque  une  phase 
spéciale  de  l’évolution  intellectuelle,  celle  où  les  facultés  du  raisonnement  se 
trouvèrent  à  un  niveau  peu  élevé  et  où  l’idéalisation  sommeillait  encore, 
pendant  que  la  perception  des  choses  directement  présentes  ne  donnait  que 
des  associations  grossières  et  sans  connexion  entre  elles»  (p.  99). 

Aux  choses  extraordinaires  qui  peuvent  provoquer  ces  sentiments  appar¬ 
tiennent,  d’après  King,  non  seulement  des  objets  et  des  événements  extérieurs, 
mais  aussi  des  perturbations  de  la  vie  intérieure  ou  du  bien-être  du  corps, 
comme  c’est  le  cas  pour  le  somnambulisme,  l’épilepsie,  les  hallucinations,  les 
perturbations  des  sens  que  l’homme  primitif  éprouvait  en  soi  ou  observait  en 

d’autres.  La  possibilité  de  ces  états  est  augmentée  par  l’usage  de  certaines 

plantes  ou  minéraux,  des  boissons  enivrantes,  des  danses  excitantes  (p.  16 — 20). 
Tous  ces  états  ont  quelque  chose  de  mystérieux  en  eux  et  provoquent  les 
phénomènes  décrits  plus  haut,  mais  aussi  des  qualités  abstraites,  certains 
nombres,  jours,  heures,  et  toute  combinaison  d’objets  dont  chacun  pris  en  soi 
est  normal,  mais  qui  précisément  dans  leur  combinaison  reçoivent  quelque 
chose  de  mystérieux,  propre  à  être  élevé  à  une  plus  haute  puissance  par  certaines 
formules:  en  d’autres  termes,  non  seulement  des  objets,  mais  toute  forme  de 
l’idée  a  le  don  d’exprimer  des  qualités  mystérieuses  (p.  90 — 91). 

«Le  premier  effet  que  produit  la  perception  du  bonheur  dans  l’esprit  du 

sauvage,  c’est  le  désir  de  posséder  cet  objet  et  de  garder  ainsi  sur  soi  ses 

bonnes  qualités»  (p.  88).  J’ajoute,  dans  le  sens  de  King,  que,  quand  ce  n’est 
pas  .un  objet  mais  un  événement  qui  porte  bonheur,  le  «sauvage»  s’efforcera 
d’imiter,  au  moment  donné,  aussi  exactement  que  possible,  cette  action.  Le 
«sauvage»  aura,  au  contraire,  horreur  de  tous  les  objets  et  actions  qui  font 
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une  impression  de  malheur,  ou  bien  il  cherche  à  les  imiter  ou  à  accaparer 
les  objets  en  question  pour  faire  passer  sur  ses  ennemis  le  malheur  dont 
ceux-ci  le  menacent. 

King  accorde  aussi  à  l’animal  un  certain  sens  du  bonheur  et  du  malheur. 
«Mais,  ajoute-t-il,  nous  savons  tous,  que  cette  conception  n’a  pas  laissé  de 
résultat  pratique  dans  l’âme  des  bêtes;  aucun  animal  ne  porte  jamais  un 
amulette,  et  autant  que  nous  pouvons  en  juger,  aucun  animal  n’entretient  une 
idée  quelconque  du  bonheur  conçu  comme  qualité  abstraite»  (p.  88). 

«Dans  la  deuxième  phase  des  idées  supernales,  —  la  religion  de  la  magie 

_  l’esprit  humain  a  conçu  les  pressentiments  bons  ou  mauvais  qu’il  retient 

comme  autant  de  classes  d’influences  transcendentales  d’un  caractère  curatif, 
protecteur,  prophétique,  amenant  la  mort  et  la  maladie.  De  cette  manière,  tout 
individu  croit  pouvoir  produire  n’importe  quel  effet  par  les  moyens  néfastes 
dont  il  a  appris  à  connaître  l’usage.  11  se  protège  donc  lui-même  par  des  amu¬ 
lettes  et  agit  sur  lui-même  et  sur  d’autres  par  l’usage  de  formules  et  d’actions 
magiques»  (p.  7).  L’explication  détaillée  de  cette  pensée  se  trouve  dans  le 
chap.  Ill  du  11e  livre  (p.  103 — 131). 

«Le  troisième  degré  de  l’évolution  «supernale»  est  la  religion  de  1  «homme 
de  médecine»,  ou  la  magie,  dans  laquelle  l’esprit  ordinaire  croit  que  quelques 
hommes  possèdent  des  forces  secrètes  dérivées  de  sources  différentes,  ces  forces 
sont  plus  grandes  que  celles  des  autres  hommes,  qui,  par  conséquent,  sont 
capables  de  contrôler  les  forces  mystiques  de  l’élément  «supernal»  pour  le 
bien  et  le  mal.  Sous  l’influence  de  l’homme  de  médecine,  par  des  terreurs 
névrotiques  et  des  songes,  se  développe  l’idée  de  l’âme  et  de  1  esprit»  (p.  7). 
Ce  procédé  est  plus  amplement  décrit  au  chap.  10  du  livre  X  (p.  132  164). 

A  cette  occasion,  King  traite  déjà  en  détail  de  la  force  magique  des  Mélané¬ 
siens,  du  mana,  du  wakan  des  Indiens  du  Nord  de  1  Amérique,  du  boylya 
des  Australiens. 

Du  moment  où  se  forme  l’idée  de  l’esprit,  King  se  rattache  à  peu  près 
complètement  à  Tylor;  il  n’est  donc  plus  besoin  de  le  suivre.  Quant  à  1  évo¬ 
lution  antérieure,  il  insiste  toujours  de  nouveau  affirmant  que  dans  toutes  ses 
formes  on  ne  trouve  pas  trace  d’une  idée  de  l’esprit.  Quelques  fréquentes 
que  soit  cette  affirmation,  les  arguments  sur  laquelle  elle  repose  pourraient 
être  encore  plus  forts.  Le  principal  est  le  suivant:  «Toutes  les  formes  im¬ 
personnelles  de  forces  peuvent  être  ramenées  à  des  états  et  à  des  symptômes 
physiques,  pendant  que  les  attributs  «supernals»  de  l’âme  sont  ou  bien  des 
dérivations  des  attributs  impersonnels  ou  n’ont  pas  d’origine  explicable»  (p.  38). 
Cette  dernière  possibilité  que  King  admet  ici,  que  les  formations  animistes 
peuvent  ne  pas  avoir  d’origine  explicable,  me  semble  être  très  dangereuse 
pour  sa  théorie.  King  lui-même  semble  avoir  quelques  doutes  de  la  faiblesse 
de  ses  preuves;  d’où  ses  expressions  hésitantes:  «we  esteem»  (p.  40),  «we  feel 
assured»  (p.  123,  143).  Certainement  fausses  sont  ses  explications  sur  la  force 
magique  des  mains,  des  griffes,  du  bec,  des  dents,  du  cœur,  du  foie  et  des 
objets  phalliques.  Dans  tous  ces  moyens  magiques,  le  principal  élément  n’était 
pas  une  force  magique  objective  et  universelle  qui  se  communiquait  à  qui¬ 
conque  avait  ces  objets  sur  lui,  mais  il  y  avait  là  un  effet  posthume  de  la 
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force  vitale  qui  appartenait  originairement  à  celui  qui  avait  possédé  ces  objets 
en  union  organique  avec  lui-même,  comme  parties  de  son  corps  vivant.  Voilà 
certainement  une  espèce  de  préanimisme,  mais  seulement  en  comparaison  de 
celui  de  Tylor  qui  prend  l’esprit  du  souffle,  de  l’ombre,  du  songe  comme 
point  de  départ  dans  l’évolution  de  l’animisme.  Ce  nouveau  préanimisme 
marche  cependant  essentiellement  dans  les  ornières  du  vieil  animisme;  il  admet 
seulement  qu’avant  l’âme  du  souffle  on  croyait  à  une  «âme  du  corps  [Körper¬ 
seele]»  1. 

La  preuve  la  meilleure,  du  moins  à  mon  sens,  est  celle  que  King  essaie 
de  fournir  en  s’attachant  à  un  peuple  particulièrement  primitif,  les  Australiens 
(p.  40).  Je  suis  tout  à  fait  de  son  avis  que  leurs  sorciers  dans  leur  pratiques 
magiques  ne  s’en  rapportent  pas  aux  esprits.  Mais  King  ne  remarque  pas  que 
l’Australie  du  Sud-Est  forme  un  pays  à  part  et  que  là  aussi,  si  les  magiciens 
ne  tirent  pas  leur  puissance  des  esprits,  ils  la  veulent  tenir,  dans  beaucoup 
de  cas,  de  l’être  suprême  qu’ils  ne  conçoivent  pas  comme  un  esprit,  mais  bien 
comme  une  personnalité  (v.  Howitt,  Native  Tribes  etc.,  p.  405). 

Ici  il  y  a  une  confusion  lamentable  chez  King,  puisque  d’abord,  il  identifie 
entièrement  l’idée  d’esprit  et  de  personnalité  et  comme  il  nie  l’existence  de 
l’idée  de  l’esprit  dans  les  premières  époques,  il  ne  connaît  pas,  logiquement, 
non  plus  l’idée  de  la  personne  pour  ces  mêmes  temps.  On  comprend  donc 
qu’il  parvient  à  représenter  ces  temps  comme  s’ils  étaient  sous  l’empire  de 
forces  impersonnelles2 3 4.  Dans  la  suite,  il  a  des  passages  où  il  rejette,  il  est 
vrai,  pour  la  forme,  la  personnification  pour  les  premiers  degrés,  mais  en  ad¬ 
mettant,  pour  le  fond,  ce  qu’on  entend  par  personnification2.  Enfin,  en  parlant 
du  soleil,  de  la  lune  et  des  astres,  un  trait  de  lumière  jaillit  dans  cette  con¬ 
fusion:  l’auteur  affirme  directement  que  le  concept  de  la  personne  suivit 
bientôt.  Et  finalement  il  établit  la  thèse  que  ce  concept  offre  une  transition 
et  une  préparation  au  concept  proprement  dit  de  l’âme L  «Il  y  a  des  objets 


1  Voir  W.  Wu  n d  t,  Völkerpsychologie,  2.  vol.  Mythus  und  Religion,  2.  Teil,  p.  5  ss  et  155  ss. 

2  Voici  quelques  exemples  à  l’appui  :  «Ce  que  nous  avons  entrepris  de  prouver,  c’est  que 
les  formes  impersonnelles  de  la  foi  «supernale»  ont  précédé  les  formes  personnelles» 
(p.  8).  «Ils  (les  sauvages)  n’affirment  jamais  que  la  puissance  est  exprimée  par  la  volonté 
sous  la  forme  d’élection  et  de  délibération,  mais  que  la  force  inconsciente  est  au 
service  de  son  propriétaire  de  la  même  manière  que  n’importe  quelle  autre  substance»  (p.  33, 
voir  aussi  p.  30). 

3  «. . . .  nous  nous  sentons  assuré  que  [les  objets  magiques]  les  plus  anciens,  les  plus  nom¬ 
breux  et  les  plus  répandus  sont  des  choses  absolument  impersonnelles . L’enfant  voit  ce  qui 

est  salutaire  et  ce  qui  est  néfaste  longtemps  avant  de  personnifier  les  objets  et  il 
parle  au  soleil,  aux  animaux  et  aux  jouets  comme  s’ils  étaient  doués  des  mêmes  facultés  que 
lui-même  [mais  c’e  s  t  là  personnifier!  P.  G.  Schmidt]  ;  il  en  est  de  même  des  sauvages  . . . .» 
(p.  123 — 124,  cfr  aussi  p.  71). 

4  «Longtemps  avant  d’avoir  été  personnifié,  le  soleil  était  une  force.  A  côté  [besides,  sic!] 
de  cette  phase,  dans  les  mythes  solaires  et  lunaires,  nous  en  reconnaissons  une  autre  dans 
laquelle  il  est,  comme  chez  les  enfants,  personnifié  en  êtres  comme  hommes,  femmes  avec 
l’extérieur  matériel  de  ceux-ci»  (p.  143).  «Dans  le  principe,  le  soleil,  la  lune  et  les  étoiles 
n’expriment,  comme  la  pierre,  que  la  possession  d’une  force  «supernale»  .  .  .  ensuite,  ils  sont 
élevés  au  rang  de  personnes  et  doués  d’attributs  humains,  puis  le  culte  des  héros  les  peuple 
d’esprits»  (p.  148 — 149). 
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naturels  qui  sont  considérés  comme  des  personnes  sans  avoir  une  nature 
dualiste  spirituelle,  et  ceux-ci,  croyons-nous,  ont  été  le  moyen  terme  qui  anti¬ 
cipa  la  naissance  de  la  théorie  de  l’esprit»  (p.  165). 

Si  donc  King  reconnaît  quand  même  qu’esprit  et  personne  ne  sont  pas 
la  même  chose,  il  y  a  lieu  de  s’en  réjouir.  Seulement,  une  fois  qu’il  a  fait 
trouver  l’idée  de  la  personnalité,  il  en  exagère  l’extension,  en  affirmant  que 
tous  les  objets  sont  personnifiés  par  l’enfant  et  par  le  sauvage  (p.  167)  h  Nous 
déterminerons  encore  plus  tard  les  limites  de  ces  personnifications;  et  il  y 
avait  des  limites  indiquées  déjà  au  commencement,  limites  encore  plus  nettement 
dessinées  alors  que  plus  tard. 

Mais  aucune  preuve  n’est  donnée  par  King  pour  démontrer  que  l’idée 
de  la  personnalité  a  été  postérieure  au  temps  des  forces  impersonnelles;  «nous 
croyons»  («we  hold»  p.  165],  voilà  tout  le  fondement  de  son  assertion.  Je 
montrerai  également  que  les  considérations  psychologiques  —  et  King  reconnaît 
lui  aussi  qu’elles  sont  décisives  sur  ce  terrain  (voir  plus  haut,  p.  509)  —  nous 
obligent  à  fixer  la  formation  et  l’usage  de  la  personnification  aux  premiers 
temps  de  l’évolution  humaine. 

Cette  incertitude  et  cette  évaluation  inexacte  de  l’idée  de  la  personne 
sont  les  premiers  défauts  graves  de  l’ouvrage  de  King.  Le  deuxième  dépend 
en  quelque  manière  du  premier,  mais  il  a  aussi  une  signification  indépendante. 

King  dit  lui-même  que  des  forces  mentales  comme  des  forces  physiques 
on  déduit  non  seulement  des  conclusions  «supernales»,  mais  aussi  de  natu¬ 
relles  (p.  35).  Eh  bien,  pourquoi  laisse-t-il  entièrement  de  côté  ces  conclusions 
naturelles  pour  L’origine  de  la  religion?  Qui  donc  a  décrété  que  pour  la 
religion  on  ne  tient  compte  que  des  formations  «supernales»  ?  La  négligence 
complète  de  l’élément  naturel  dans  tout  l’ouvrage  de  King  est  l’erreur  la  plus 
grave  en  conséquences. 

Nous  devons,  en  effet,  tenir  à  cet  élément,  quelques  efforts  que  King  fasse 
pour  s’en  passer  par  une  phrase  embarassée  -.  Tant  que  l’homme  est  vraiment 
homme,  il  a  la  faculté  de  former  des  idées  universelles  et  il  a  le  désir  et  la 
faculté  de  trouver  les  causes  de  toute  chose.  Toujours,  aussi  souvent  qu  il 
travaille  avec  son  esprit,  ces  deux  facultés  sont  en  fonction.  Dans  la  marche 
normale  des  choses,  cette  activité  se  produit  facilement,  sans  être  remarqué, 
sans  qu’on  le  sente.  Par  là  il  semble  qu’elle  n’y  soit  point  du  tout,  et  1  opi¬ 
nion  a  pu  se  former,  p.  ex.  chez  Wundt* 2 3,  que  le  besoin  de  la  causalité  n  est 
éveillé  que  quand  le  cours  ordinaire  des  événements  est  interrompu.  Des 
choses  comme  p.  ex.  la  succession  du  jour  et  de  la  nuit,  du  sommeil  et  de 
la  veille,  les  appétits  humains  et  leur  satisfaction  appartiennent,  au  dire  de 
Wundt,  à  ces  événements  chez  lesquels  «on  ne  peut  pas  se  figurer  que 
peut-être  ils  ne  pourraient  pas  exister,  ou  qu’il  faille  l’intervention  d  une  force 
étrangère  pour  les  produire»;  l’opinion  opposée  serait  «intenable». 


'  Il  est  vrai  qu’en  contradiction  avec  cela  nous  lisons  p.  166  que  les  enfants  ne  person¬ 
nifient  que  les  choses  «qui  leur  semblent  posséder  la  vie». 

2  P.  99;  voir  la  citation  plus  haut,  p.  511. 

3  Völkerpsychologie  II  Mythus  und  Religion,  2.  Teil,  p.  178 ss. 
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Héanmoins,  les  nombreux  mythes  explanatoires  parlent  précisément  aussi 
des  choses  que  Wundt  mentionne  ici  et  de  beaucoup  d’autres  qui  se  trouvent 
chez  tous  les  peuples,  même  les  plus  primitifs.  Il  est  absolument  arbitraire  — 
puisqu’on  n’essaie  pas  même  d’apporter  une  preuve1  —  de  renvoyer  tous  ces 
mythes  à  des  périodes  plus  avancées  de  l’évolution.  Ils  restent  donc  comme 
des  arguments  certains  dont  on  n’enlève  pas  la  valeur  par  de  simples  affirma¬ 
tions2.  Le  cours  normal  des  choses  n’est  pas  pour  l’homme  quelque  chose  qui 
s’entend  d’elle-même,  c’est  quelque  chose  qu’il  ne  comprend3  que  parce  qu’et 
qu’après  qu’il  se  l’est  rendue  intelligible  par  une  activité  intellectuelle  inces¬ 
sante,  insensible,  bien  que  parfois  grotesque.  Quand  arrive  une  perturbation  de 
l’ordre  normal,  quand  des  événements  extraordinaires  et  étranges  se  passent, 
alors  l’instinct  de  causalité  ne  s’éveille  pas  pour  la  première  fois,  mais  ce  qu’il 
y  a  de  neuf,  c’est  l’affect  plus  sensible  joint  à  cette  activité  intellectuelle. 
Mais  précisément  cette  surprise,  ces  recherches  plus  assidues,  cette  excitation 
prouvent  que  l’instinct  de  classification  et  de  causalité  qui  en  temps  ordinaire 
accomplit  facilement  sa  tâche,  tombe  ici  sur  des  obstacles;  c’est  là  précisé¬ 
ment  la  cause  de  l’émotion.  Celle-ci,  à  son  tour,  est  la  raison  pour  laquelle 
cet  événement  frappe  davantage  l’esprit,  se  grave  plus  profondément  dans  la 
mémoire  et  par  là  on  s’explique  que  les  recherches  plus  assidues,  plus  labo¬ 
rieuses,  d’après  la  cause  qu’on  y  constate,  sont  prises  pour  les  premières 
recherches  mêmes  de  la  causalité. 

Cette  fonction,  pour  ainsi  dire  normale  de  l’instinct  de  classification  et 
de  causalité,  ne  doit  pas,  à  mon  avis,  être  perdue  de  vue  dans  la  question 
de  l’origine  et  de  l’évolution  de  la  religion.  Autant  il  est  certain  q-ue  la  fonction 
normale  est  de  beaucoup  plus  fréquente  et  plus  intense  que  l’anormale  —  ou 
bien  il  faudrait  considérer  les  hommes  primitifs  comme  des  êtres  maladifs  par 
nature  et  alors  le  progrès  de  l’humanité  reste  un  énigme  —  et  que  les  fonctions 
normales  ont  précédé  les  anormales,  autant  il  est  évident  que  ce  facteur  normal 
a  été  plus  fortement  et  plus  tôt  en  action  dans  l’origine  de  la  religion  que 
tous  ceux  que  King  regarde  comme  causes  de  cette  origine. 

L’usage  normal  de  l’instinct  de  causalité  se  trouve,  précisément  aux 
premiers  degrés  de  l’évolution,  entièrement  sous  l’empire  de  la  personnification. 
C’est  dans  la  relation  que  les  actes  extérieurs  de  l’homme  gardent  vis-à-vis 
des  actes  de  la  volonté  et  des  connaissances  intellectuelles,  que  la  succession 
de  cause  et  d’effet  s’imposa  à  l’homme  en  premier  lieu  et  d’une  manière  évi¬ 
dente.  Comme  le  concept  de  la  causalité  est  puisé  à  cette  source,  il  y  a  un 
penchant  à  voir  partout  où  existent  des  effets  en  apparence  semblables  —  c’est- 

'  Ce  que  Wundt  (1.  c.  p.  183 — 184)  allègue  ne  peut  pas  même  être  regardé  comme 
l’essai  d’une  preuve;  d’abord  parce  que  les  nombreux  «peut-être»  qui  entrent  en  fonction  dans 
les  mineures  n’ont  aucune  proportion  avec  la  grande  assurance  des  conclusions  qui  en  sont 
déduites;  ensuite  parce  qu’il  ne  tient  pas  même  approximativement  compte  de  la  richesse  des 
faits  ethnologiques.  Nous  nous  étendrons  plus  tard  longuement  sur  ce  sujet. 

2  Voir  à  ce  sujet  P.  Ehrenreich,  Götter  und  Heilbringer,  Zeitschrift  für  Ethnologie 
1906,  p.  560  ss.,  qui  combat  également  Wundt. 

3  Quand  on  considère  les  choses  plus  exactement,  ce  qui  s’entend  de  soi-même  n’est 
pas  le  contraire  de  ce  qui  est  accessible  à  la  raison,  mais  il  en  est  le  plus  haut  degré  ;  cfr. 
plus  bas,  p.  516,  note. 
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à-dire  des  mouvements  qui  ne  semblent  pas  être  provoqués  du  dehors  —  la 
même  cause,  une  volonté  et  une  intelligence,  ce  qui  n’est  pas  autre  chose  que 
la  personnification.  Si  donc  l’instinct  de  causalité  doit  déjà  être  admis  pour  les 
premiers  temps,  on  doit  dater  du  même  temps  l’instinct  de  personnification 
qui  est  en  connexion  intime  avec  lui;  il  faut  donc  lui  assigner  un  âge  beau¬ 
coup  plus  reculé  que  King  ne  le  fait1. 

Nous  n’avons  plus  qu’à  parler  de  la  conception  fausse  des  êtres  suprêmes 
d’Australie  qui  se  rattache  étroitement  aux  erreurs  de  King  exposées  jusqu’ici. 
Sans  entrer  dans  les  détails  que  nous  avons  déjà  donnés  aux  chap.V,  nous  n’ex¬ 
posons  que  la  vue  d’ensemble  sur  les  dieux  australiens,  telle  que  King  la 
conçoit: 

«Nous  pouvons  poursuivre  dans  la  nature  des  dieux  australiens  les 
éléments  de  toutes  les  grandes  classes  des  dieux  qui  ont  surgi  plus  tard.  Dans 
l’idée  du  père  des  esprits  et  des  âmes  nous  avons  le  premier  degré  dans 
l’évolution  des  divinités-ancêtres.  Leurs  dieux  de  la  nature  sont  mal  imaginés 
et  vagues.  Des  influences  fétichistes  et  des  forces  magiques  sont  générales, 
mais  très  grossières  et  on  admet  les  facultés  magiques  les  plus  extravagantes 
sans  aucune  idée  quelque  peu  déterminée  de  forces  limitées  à  un  champ 


'  J’ai  l’intention  de  revenir  plus  tard  sur  les  efforts  que  fait  Wundt  (1.  c.  p.  182  ss) 
pour  représenter  l’extension  de  la  personnification  des  objets  animés  comme  quelque  chose  de 
postérieur.  Je  ne  voudrais  rectifier  ici  qu’un  seul  point.  Wundt  aussi  trouve  la  source  psycho¬ 
logique  de  la  causalité  dans  le  domaine  des  actes  de  la  propre  volonté.  Mais  il  continue 
ensuite:  «Ici  également  la  succession  des  événements  n’est  donnée  que  de  fait  et  on  la  trouve 
naturelle  parce  qu’il  n’en  a  jamais  été  autrement.  Mais  dans  ce  cas,  un  autre  élément  survient: 
c’est  la  conscience  directe  de  la  propre  puissance  par  rapport  à  1  effectuation  de  1  événement, 
conscience  qui  provient  des  sensations  et  des  affections  concomitantes  [à  1  acte  de  la  volonté]. 
Ceci,  et  non  pas  l’idée  d’une  régularité  que  nous  subissons,  est  la  vraie  origine  psychologique 

de  toute  causalité,  comme  Berkeley  l’avait  déjà  reconnu  en  principe - »  (p.  183).  11  est,  en 

effet,  exact  et  il  est  important  que  Wundt  l’ait  constaté  lui-même  que  l’intelligence  de  la 
dépendance  causale  entre  les  actes  intérieurs  et  extérieurs  de  l’homme  n’est  pas  seulement 
quelque  chose  de  négatif,  ne  consiste  pas  seulement  à  subir  passivement  «parce  qu’il  n’en  a 
jamais  été  autrement»,  mais  quelque  chose  d’actif  et  de  positif,  la  conscience  immédiate  de  la 
propre  puissance.  Mais  je  crois  aussi  qu’en  ceci,  et  uniquement  en  ceci,  se  trouve  le  caractère 
d’évidence  immédiate  [Selbstverständlichkeit]  de  cette  connexion.  Les  paroles  de  Wundt  citées 
plus  haut:  «On  la  trouve  [la  succession  des  événements]  toute  naturelle,  parce  quii  n  en  a 
jamais  été  autrement»  semblent  dire  que  ce  qui  est  naturel  et  évident  n’est  plus  objet  de  la 
connaissance  intellectuelle,  pendant  que  c'est,  au  contraire,  le  plus  haut  degré  de  1  intelligibilité 
et  n’est  effectivement  pas  autre  chose  que  cette  «conscience  immédiate»  que  Wundt  allègue 
plus  tard  comme  cause  suffisante  de  l’idée  de  causalité.  Car  avoir  immédiatement  conscience 
de  sa  puissance  ne  veut  dire  autre  chose  sinon  avoir  l’intelligence,  la  conscience  d  une  chose 
sans  intermédiaire,  par  l’objet  lui-même.  Dans  ce  sens,  nous  avons  l’évidence  qui  n  a  pas  besoin 
d’une  preuve  proprement  dite,  d’un  raisonnement,  parce  qu’elle  provient,  pour  ainsi  dire,  de  1  intui¬ 
tion  et  de  l’expérience  immédiates.  Cette  intelligence  positive,  et  celle-là  seule,  peut  avoir  constitue 
le  commencement  de  la  connaissance  de  l’homme  et  non  ce  résultat  négatif  «qu’il  n’en  a  jamais 
été  autrement».  Car  cette  affirmation,  considérée  en  soi  et  à  son  origine,  n  est  pas  une  explication 
satisfaisante  d’un  fait,  aussi  peu  que  ne  le  sont  les  «lois  physiques»,  établies  par  les  sciences 
naturelles,  et  la  satisfaction  qu’elle  donne  n’est  que  secondaire,  dérivée  de  la  comparaison 
avec  les  actes  de  la  volonté  (humaine).  Car  dans  ces  derniers,  la  conscience  de  la  propre 
puissance  me  donne  la  confiance  certaine  et  absolue  que,  quand  je  veux,  1  action  extérieure 
s’ensuivra  toujours  (dans  des  circonstances  normales),  ainsi  qu'elle  l’a  toujours  fait  dans  le  passe. 
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Spécial.  Tous  leurs  dieux  sont  des  divinités  tutélaires  de  la  tribu.  Quelques 
uns  sont  bons  ou  méchants  dans  leurs  actions;  ils  agissent  toujours  par  im¬ 
pulsion  sans  plan  arrêté.  Comme  les  indigènes  eux-mêmes,  chacune  des 
grandes  divinités  tuerait  un  noir  errant  seul  pendant  la  nuit.  Les  dieux  dans 
leur  personnes,  leurs  dispositions  et  leurs  facultés  sont  essentiellement  les  types 
des  tribus  indigènes»  (vol.  II,  p.  178). 

Autant  de  phrases,  presqu’autant  d’erreurs  psychologiques  et  ethnologiques. 
Je  me  contente  de  leur  opposer  les  faits  exacts  qui  viennent  ici  en  considération  : 

1°  Les  êtres  suprêmes  de  l’Australie  du  sud-est  ne  sont  pas  des  divinités- 
esprits  ou  des  divinités-âmes,  cfr.  «Anthropos»  III,  p.  591.  2°  Dans  l’Australie 
du  sud-est,  on  ramène  fréquemment  les  forces  magiques  aux  êtres  suprêmes, 
cfr.  Howitt,  Native  Tribes  etc.,  p.  246 — 247.  3°  Ces  êtres  sont  plus  que  des  di¬ 

vinités  tutélaires  de  leur  tribu,  «Anthropos»  IV,  p.  405.  4°  Il  sont  généralement 
seulement  bons  et  ne  commettent  pas  des  actions  mauvaises,  comme  les 
indigènes  savent  le  faire,  «Anthropos»  III,  p.  1089.  5°  Tout  leur  être  va  loin 
au  delà  de  la  représentation  du  type  du  sauvage,  1.  c.  III,  p.  1094. 

On  peut  excuser  King  en  quelque  manière  parce  qu’il  ne  connaît  visible¬ 
ment  que  les  publications  plus  anciennes  de  Howitt.  Il  leur  attribue  une 
grande  importance  et  il  s’en  rapporte  une  fois  formellement  aux  «deeper  re¬ 
searches  of  such  men  as  Howitt»,  comme  à  des  autorités  absolues.  Il  ne  pour¬ 
rait  donc  s’empêcher,  si  de  «tels  hommes  comme  Howitt»  font  maintenant  des 
recherches  plus  profondes,  de  leur  attribuer  une  importance  encore  plus  grande 
et  de  modifier  en  plusieurs  points  essentiels  son  exposé  sur  la  religion  australienne. 

Par  curiosité  j’ajoute  encore  que  King  fait  naître  le  «grand  esprit»  des 
Indiens  du  Nord  de  l’Amérique  de  la  connaissance  que  ceux-ci  firent  avec 
«Sa  Majesté  Catholique  le  roi  d’Espagne,  avec  le  roi  Georges  d’Angleterre  et 
le  Grand  Père  à  Washington».  Car  il  faut  savoir  que  la  théorie  de  King  exige 
que  tous  les  dieux-uniques  aient  été  formés  d’après  le  modèle  de  la  royauté 
terrestre.  On  voit  combien  violente  est  la  contrainte  qu’une  théorie  exerce 
même  sur  des  hommes  d’esprit. 

A  King  revient  le  mérite  d’avoir  attiré  l’attention  sur  des  choses  qui, 
effectivement,  ne  sont  pas  expliquées  par  l’animisme  de  Tylor,  je  veux  dire 
sur  cette  partie  de  la  religion  qui  repose  sur  l’activité  de  l’instinct  de  classi¬ 
fication  et  de  causalité.  Son  erreur  à  été  de  diriger  son  attention  uniquement 
sur  les  manifestations  anormales  de  ces  instincts,  tandis  que  les  manifestations 
normales  sont  plus  importantes,  par  rapport  au  temps  et  en  elles-mêmes.  C’est 
par  suite  de  cette  omission  qu’il  n’a  pas  apprécié  à  sa  juste  valeur  la 
signification  de  la  personnification  qui  est  en  relation  étroite  avec  le  fonctionne¬ 
ment  normal  de  l’instinct  de  causalité. 

3°  R.  R.  Marett. 

Comme  je  l’ai  dit  plus  haut  (p.  509)  l’article  de  Mr.  Marett  «Pre-animistic 
Religion»  1  ne  peut  pas  être  regardé  plus  longtemps  comme  l’inauguration  du 

1  D’après  une  conférence  tenue  dans  la  Folk-Lore  Society,  15  nov.  1899;  Folk-Lore  XI 
(1900),  p.  162 — 182,  réimprimée  dans  l’ouvrage  collectif  «The  Threshold  of  Religion»  par  le 
même  auteur,  London  1908,  p.  1 — 32. 
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nouveau  préanimisme  magique.  Mais  ce  n’est  pas  seulement  la  chronologie 
par  laquelle  Mr.  Marett  se  distingue  de  Mr.  King,  c’est  aussi  le  fonds  et  la 
forme  de  son  article  qui  diffère  sensiblement  de  l’ouvrage  de  King.  Mr.  Marett 
lui-même  dit  qu’il  a  «recueilli  à  la  hâte  ses  matériaux  du  peu  de  livres  qui 
étaient  sous  sa  main»  (1.  c.  p.  163).  Il  fait  remarquer  que  «pour  les  choses 
qu’on  ne  peut  établir  que  d’une  manière  indirecte,  comme  le  sont  les  premiers 
débuts  de  la  pensée  humaine,  seul  le  témoignage  cumulé  de  renseignements  très 
nombreux  et  de  caractère  varié  peut  fournir  une  base  suffisante  pour  une  preuve 
plausible»  (p.  172).  11  déclare  donc  lui-même  qu’on  ne  doit  pas  lui  prêter  l’in¬ 
tention  «de  dogmatiser  à  l’étourdi  sur  l’origine  de  la  religion  parce  qu’il 
a  présenté  quelques  formules  expérimentales  pour  voir  si  elles  se  montreront 
utiles  à  l’un  ou  l’autre  savant  qui  peut-être  n’a  besoin  que  d’une  simple  ficelle 
pour  lier  ensemble  ses  scopae  dissolutele  et  en  faire  un  balai  maniable,  bien 
que  provisoire»  (p.  1 63) 1.  On  le  voit,  Marett  n’a  rien  de  l’assurance  et  de  la 
résolution  de  King.  Et  pour  de  bonnes  raisons.  Car  les  arguments  qu’il  allègue 
en  faveur  de  sa  théorie  qui  est,  en  beaucoup  de  points,  identique  à  celle  de  King, 
appartiennent  pour  la  plupart,  de  son  propre  aveu,  à  une  époque  postérieure, 
celle  de  l’animisme.  Ainsi,  pour  le  culte  préaniinistc  des  pierres,  il  cite  quatre 
arguments,2  mais  des  deux  premiers  il  dit  lui-même:  «Now,  this  is  no  longer 
animatism,  but  animism  proper»;  du  troisième  il  est  dit  qu’il  est  «transitional», 
le  quatrième  se  trouve  déjà  «on  the  verge  of  Animism»  (p.  175).  De  même 
les  exemples  du  préanimisme  pris  dans  le  culte  des  plantes  et  des  animaux 
(p.  177),  du  corps  décédé  (p.  178),  de  la  maladie  (p.  179),  du  sang  (p.  180), 
sont  peu  satisfaisants,  un  «I  have  no  doubt»,  «I  fancy»  ne  sont  pas  en  état 
d’y  rémédier.  C’est  surtout  le  «horror  sanguinis»  dans  lequel  M.  Marett  voit 
une  preuve  convaincante  de  sa  théorie.  11  m’est  impossible  de  saisir  cela;  il 
me  paraît  plutôt  que  même  dans  les  premiers  débats  d’un  raisonnement  vrai¬ 
ment  humain  il  était  facile  à  saisir  que  le  sang  est  le  «fous  vitae »  d’une 
personne  ou  d’un  être  conçu  comme  personne. 

Mais  l’argumentation  de  Marett  n’est  pas  seulement  insuffisante  pour  sa 
thèse,  il  contribue  encore  lui-même  positivement  à  la  détruire.  Le  sentiment 
aussi  général  que  possible  du  respect  de  la  crainte,  de  l’admiration  [awe, 
wonder],  les  «attributs  vagues  mais  redoutables  de  la  puissance»  (p.  174) 
seraient,  selon  Marett,  le  terme  de  départ  de  la  religion.  Mais  en  même  temps, 
continue-t-il,  «il  se  produit,  dans  la  région  de  la  pensée  humaine,  une  impul¬ 
sion  puissante  à  rendre  objectif  et  même  à  personnifier  ce  quelque  chose  de 
mystérieux  et  de  «surnaturel»  qu’on  ressent»  (p.  168). 

C’est,  en  effet,  un  résultat  bien  précieux  que  Marett  place  la  personni¬ 
fication  dès  le  commencement.  Seulement  il  aurait  dû  s’en  apercevoir  que  le 
«sentiment  indéterminé»  et  la  personnification  s’excluent  mutuellement  ;  il  n’y 
a  rien  de  plus  déterminé  que  l’individu  personnifié  et  son  concept.  Et  il  ne 
peut  pas  être  douteux  que  l’homme  primitif  a  eu  ce  concept.  Il  n’a  pas  été 

1  Comp.  également  la  préface  de  son  ouvrage  «The  Threshold  of  Religion»,  p.  Vili  ss. 

2  Ces  quatre  arguments  ont  été  tirés,  par  hasard  du  domaine  des  peuples  austroncsicns. 
En  traitant  la  religion  de  ces  peuples,  encore  dans  le  courant  de  cette  année,  j’aurai  l’occasion  de 
montrer  la  vraie  origine  de  ce  culte  de  pierres,  qui  n  a  rien  à  faire  avec  la  théorie  de  M.  Marett. 
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ce  paresseux  songeur  tel  que  Mr.  Marett  paraît  se  le  figurer,  qui  se  serait 
livré  à  un  lourd  étonnement,  à  une  vague  crainte;  dans  ce  cas  il  aurait 
bientôt  été  anéanti  au  milieu  des  adversités  qui  l’entouraient  de  tous  côtés. 
Mais  il  était  un  rude  travailleur,  comme  les  outils  préhistoriques  l’attestent  assez 
clairement,  il  ne  se  tenait  pas  timens  ac  tremens  à  la  face  de  la  nature,  mais 
il  commença  hardiment  à  la  maîtriser.  Cependant  ces  deux  choses,  la  con¬ 
fection  des  outils  et  leur  emploi,  comme  la  subjection  de  la  nature  auraient 
été  impossibles  pour  lui  s’il  n’eût  pas  connu  la  relation  entre  le  moyen  et  le 
but,  entre  la  cause  et  l’effet,  s’il  n’eût  pas  maîtrisé  d’abord  dans  l’intérieur  de 
son  esprit  la  multiplicité  des  choses  qui  l’entouraient,  en  les  faisant  plus  acces¬ 
sibles  à  son  raisonnement  par  la  formation  des  idées  universelles.  Ainsi  nous 
sommes  assurés  que  la  vie  spirituelle  de  l’homme  primitif,  qui  fut  un  vrai  homme, 
ne  se  contenait  pas  dans  les  bords  d’un  vague  étonnement  et  d’une  peur  in¬ 
déterminée.  Mais  là,  déjà,  il  y  avait  la  claire  lumière  de  la  formation  des  idées 
universelles  et  de  la  connaissance  des  causes.  Ces  deux  choses  suffisaient  pleine¬ 
ment  à  l’homme  primitif  pour  parvenir  à  une  vraie  religion,  à  la  connaissance 
d’un  être  suprême. 

La  contradiction  dans  laquelle  Marett  tombe  par  l’association  de  deux 
éléments  si  opposés,  du  sentiment  indéterminé  et  de  la  personnification,  se 
manifeste  aussitôt  quand  il  cite,  comme  exemple  d’un  sentiment  vague  de  peur, 
la  peur  des  Australiens  du  Sud-Est  devant  l’aurore  boréale  et  celle  des  habitants 
de  la  Terre  de  Feu  en  tuant  un  animal,  pendant  que  dans  un  cas  comme  dans 
l’autre,  il  s’agit  de  la  peur  bien  précisée  des  peines  portées  par  un  être  suprême 
personnel  (voir  «Anthropos»  IV,  p.  225,  III,  p.  590)  L 

Si  je  ne  puis  apprécier,  à  cause  des  raisons  données  ici,  l’article  «Pre- 
animistic  Religion»  de  M.  Marett  si  hautement  qu’il  semble  être  par  d’autres,  je 
ne  puis,  par  contre,  qu’approuver  pleinement,  excepté  quelques  détails,  son 
article  «From  Spell  to  Prayer* 2»,  qui  me  paraît  être  le  meilleur  de  tous  les 
traités  de  M.  Marett.  Et  cela  non  seulement  pour  la  polémique  élevée  contre 
la  théorie  de  Frazer  sur  l’origine  de  la  religion  prise  dans  la  magie,  quoique 
je  la  croie  juste  sur  tous  les  points,  mais  pour  les  recherches  précieuses  sur 
l’origine  des  paroles  ou  phrases  magiques  prise  dans  le  genre  plus  universel 
des  gestes  sympathético-magiques,  qu’il  fait  dériver  des  gestes  accompagnant  le 
déchargement  spontané  et  inconscient  de  l’affectus.  Je  ne  puis  que  tenir  pour 
une  représentation  vraiment  classique  des  propositions  comme  les  suivantes: 
«If,  then,  the  occult  projectiveness  of  the  magical  act  is  naturally  and  almost 
inevitably  interpreted  as  an  exertion  of  will  that  somehow  finds  its  way  to 
another  will  and  dominates  it,  the  spell  or  uttered  «must»  will  tend,  I  con- 

’’Dans  la  préface  à  son  ouvrage  «Threshold  of  religion»  (p.  XVIII)  M.  Marett,  renseigné 
par  M.  Hollis,  l’excellent  connaisseur  des  Masais,  résigne  l’exemple,  cité  par  lui,  du  N  gai  des 
Masais,  et  il  reconnaît  que  c’est  incorrect,  puisque  «Ngai  est  un  dieu  franchement  anthro- 
morphique»,  donc  non  pas  un  quid  indétermination,  mais  une  personne  individuelle  déter¬ 
minée.  Je  voudrais  prier  M.  Marett  d'omettre  de  même  l’exemple  du  Andriamanitra  des  Made- 
gasses.  Car  également  celui-ci  n’est  pas  une  vague  force  impersonnelle,  mais  une  personne 
déterminée,  comme  je  montrerai  plus  tard  en  traitant  la  religion  des  peuples  austronésiens. 

2  D’abord  dans  «Folk-Lore»  juin  1904,  p.  132 — 65,  puis  réimprimé  uans  «Threshold  of 
Religion»  p.  33—84. 

Antliropos  TV.  1909, 


1» 


520 


P.  G.  Schmidt,  S.  V.  D., 


ceive,  to  embody  the  very  soul  and  life  of  the  affair.  Nothing  initiates  an 
imperative  more  cleanly,  cutting  it  away  from  the  matrix  of  thought  and 
launching  it  on  its  free  career,  than  the  spoken  word.  Nothing,  again,  finds 
its  way  home  to  another’s  mind  more  sharply.  It  is  the  very  type  of  a  spiritual 
projectile»,  (p.  61 — 62).  Seulement  on  aurait  aimé  à  lire  expressément  dans 
cet  article  ce  que  Mr.  Marett  a  eu  l’amabilité  de  m’écrire:  «1  have  said  in  the 
Article  “Prayer”  about  to  appear  in  the  new  ‘Encyclopaedia  Britannica’  that 
prayer  may  well  be  as  primitive  as  anything  in  religion». 

4.  H.  Hubert  et  M.  Mauss. 

L’étude  «Esquisse  d’une  théorie  générale  de  la  magie1»  pour  laquelle 
les  deux  sociologues  H.  Hubert  et  M.  Mauss  se  sont  unis,  forme  un  contraste 
remarquable  avec  le  travail  précidemment  étudié,  par  la  méthode  rigide  et 
presque  pédantesque  de  son  exposition  et  l’exactitude  prétentieuse  des  faits 
particuliers2.  Ce  qui  est  donné  comme  résultat  d’un  procédé  si  rigoureux,  devrait, 
croirait-on,  n’être  que  juste  dans  la  plupart  des  cas  et,  en  effet,  la  science  a 
été  enrichie,  par  cette  dissertation  de  bien  des  constatations  importantes. 
On  se  demande  seulement,  si,  par  un  procédé  si  étroit  et  exclusif  dans  les 
recherches,  on  ne*  néglige  pas  ceci  ou  cela  dont  on  aurait  dû  tenir  compte  et 
dont  l’omission  donnerait  une  tout  autre  direction  à  la  marche  de  la  discussion. 
11  semble  qu’il  y  a  eu,  en  effet,  une  omission  de  ce  genre.  Elle  paraît  avoir 
été  causée  en  partie  par  la  qualité  de  sociologues  des  deux  auteurs,  qui  veulent 
assigner  autant  de  terrain  que  possible  à  leur  science.  Cette  omission  consiste 
en  ce  qu’on  n’a  pas  suffisamment  tenu  compte  du  rôle  que  l’individu  pris  eu 
soi  joue  dans  la  naissance  de  la  magie  aussi  bien  que  de  la  religion. 

Je  ne  m’occuperai  pas  de  cette  étude  avec  autant  de  détails  qu’elle 
l’exigerait,  par  la  raison  qu’elle  ne  traite  que  de  la  magie  comme  telle,  en 
soi,  et  ne  l’identifie  pas  avec  la  religion,  mais  la  distingue  d’elle  exactement, 
tout  en  n’esquissant  que  brièvement  une  exposition  positive  sur  les  rapports 
entre  la  magie  et  la  religion. 

En  tout  cas,  les  deux  auteurs  sont  préanimistes:  «Nous  nous  écartons 
très  sensiblement  de  l’hypothèse  animiste  ordinaire,  en  ce  que  nous  con¬ 
sidérons  la  notion  de  force  [impersonelle]  spirituelle  comme  antérieure,  en 
magie  du  moins,  à  la  notion  de  l’âme»  (p.  106).  Ceci  vaut  également  pour 
la  religion,  car  de  l’avis  des  deux  savants  la  magie  et  la  religion  proviennent 
d’une  source  commune.  De  laquelle? 

Dans  une  discussion  minutieuse  ils  font  voir  comment  ni  les  formules 
de  la  sympathie,  de  l’analogie  qui  agit  d’après  les  lois  du  contact,  de  la 

1  L’année  Sociologique  1902 — 1903,  Paris  1904,  p.  1  —  146. 

*  En  opposition  presque  inexplicable  avec  cette  minutie  il  y  a  le  fait,  singulier  dans  nos 
coutumes  scientifiques  d’aujourd’hui,  que  les  auteurs  ont  omis  toutes  les  notes,  même  les 
renvois  aux  sources,  «pour  ne  pas  dépasser  la  place  dont  nous  pouvions  disposer  dans  1  Annét 
Sociologique».  Cette  omission  amoindrit  sans  doute  considérablement  la  valeur  de  tout  le  travail 
et  n  est  pas  suffisamment  compensée  quand  il  est  dit  dans  un  travail  postérieur  de  M.  Mauss 
(L'origine  des  pouvoirs  magiques  dans  les  sociétés  australiennes,  Paris  1904,  p.  3,  Note  2)  qu  il 
est  «en  partie  destiné  à  montrer  sur  quelle  substructure  de  documents  critiques  repose  notre 
théorie». 
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ressemblance,  du  contraste,  ni  l’idée  des  propriétés  magiques  inhérentes,  ni  celle 
des  démons,  ne  peuvent  expliquer  suffisamment  la  croyance  à  l’efficacité  de 
la  magie.  11  s’y  ajoute  l’idée  d’une  puissance  ou  qualité  tout  abstraite  et 
conçue  d’une  manière  très  générale  qui,  comme  le  mana  des  Mélanésiens, 
n’a  d’autre  fonction  que  d’élever  dans  une  sphère  supérieure,  celle  de  la 
magie.  Une  fois  que  cette  élévation  est  accomplie,  une  explication  entièrement 
satisfaisante  est  donnée  à  celui  qui  s’adonne  à  la  magie  pour  tous  les  effets 
merveilleux  qu’il  en  attend;  car  dans  cette  sphère,  les  lois  de  la  causalité 
ordinaire  sont  suspendues,  seules  les  lois  de  la  causalité  magique  régnent  et 
celles-là  ne  connaissent  presque  pas  de  limites.  Cette  idée  singulière  qui 
devrait  toujours  paraître  comme  une  absurdité  à  la  raison  individuelle,  puise 
son  origine  et  sa  vitalité  dans  les  idées  de  toute  la  société,  dans  les  jugements 
de  tout  un  peuple.  De  là  sa  force  à  s’imposer  à  chaque  individu  pris  en  soi, 
insensiblement,  mais  si  irrésistiblement  qu’elle  seule  suffit  pour  lui  garantir 
toutes  ses  espérances  magiques  (p.  108 — 122). 

Ce  jugement,  par  lequel  les  succès  magiques  sont  représentés  a  priori 
comme  les  effets  des  actions  magiques,  est,  continuent  les  deux  auteurs, 
l’objet  d’un  consentement  social,  traduction  d’un  besoin  social,  sous  la  pression 
duquel  se  déclanche  toute  une  série  de  phénomènes  de  psychologie  collective: 
le  besoin  ressenti  par  tous  suggère  à  tous  la  fin;  entre  ces  deux  termes,  une 
infinité  de  moyens  termes  sont  possibles  (de  là  la  variété  extrême  des  rites 
employés  pour  un  même  objet);  entre  ceux-ci,  le  choix  s’impose;  et  il  vient 
soit  de  la  tradition,  soit  de  l’autorité  d’un  magicien  de  renom,  soit  de  la 
poussée  unanime  et  brusque  de  tout  le  groupe  (p.  126). 

L’intermédiaire  psychologique  par  lequel  les  besoins  ressentis  généralement, 
p.  ex.  de  se  protéger  contre  la  maladie,  d’obtenir  la  pluie,  amènent  l’assurance 
du  jugement  magique  sont  certains  états  affectifs,  causés  par  ces  besoins 
mêmes,  l’émotion,  l’attente,  l’espérance,  la  crainte,  états  qui  peuvent  s’élever 
jusqu’aux  hallucinations  et  illusions.  Ces  dispositions  ne  sont  pas  individuelles, 
mais  elles  résultent  du  mélange  des  sentiments  propres  de  l’individu  aux 
sentiments  de  toute  la  société  (p.  131  ss.). 

Je  pourrais  me  déclarer  d’accord  avec  cet  exposé,  si  la  part  de  l’individu 
y  était  mis  plus  en  relief.  Les  deux  auteurs  y  arrivent  encore  tout  juste  en 
admettant  aussi  des  «sentiments  propres  de  l’individu».  Ces  sentiments  propres 
seront  bien  la  part  personnelle  prise  aux  besoins  généraux.  Une  telle  partici¬ 
pation,  une  telle  sensation  personnelle  suppose  déjà  un  jugement  intellectuel, 
quelque  vague  qu’il  soit,  qui  peut,  à  l’occasion,  avoir  été  excité  par  d’autres 
individus,  mais  qui  n’est  éxecuté  et  n’existe  dans  sa  réalité  actuelle,  que 
dans  les  individus  isolés,  jamais  dans  la  multitude  comme  telle.  Également 
l’existence  actuelle  du  jugement  affirmant  l’effet  infaillible  de  l’action  magique 
n’est  réalisée  que  dans  l’individu;  la  société  n’y  coopère  qu’en  produisant,  dans 
l’individu,  une  plus  grande  habileté  et  assurance  de  jugement.  Bien  plus.  Qu’on 
parle  tant  qu’on  voudra  de  besoins  sociaux,  il  est  parfaitement  exclu  que  les 
différentes  formes  en  sont  ressenties  par  tous  les  individus  du  même  groupe 
social,  beaucoup  moins  qu’elles  ne  le  soient  pas  tous  avec  une  intensité  égale  et 
en  même  temps.  Donc  même  la  première  origine  de  cette  conscience  des  besoins 
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est  individuelle.  Mais  aussi  le  choix  entre  les  différents  moyens  magiques  pour 
satisfaire  le  besoin  est,  en  dernière  analyse  ou  plutôt  en  première  ligne, 
individuel.  Les  deux  auteurs  disent  eux-mêmes  que  ce  choix  se  decide  soit  par 
la  tradition  —  ce  n’est  qu’un  ajournement,  car  la  chaîne  de  la  tradition  a 
quelque  part  un  premier  chaînon,  un  individu  —  soit  un  magicien  de  renom 
donc  un  individu  —  soit  la  poussée  de  tout  un  groupe  —  ce  qui  arrivera  d’autant 
plus  rarement  à  mesure  qu’on  remonte  l’évolution,  puisqu’alors  le  gioupe 
devient  toujours  plus  petit  et,  dans  la  même  proportion,  moins  influent'. 

En  un  mot,  les  deux  auteurs  ont  fait  des  recherches  consciencieuses  et 
donné  des  explications  satisfaisantes  des  jugements  sur  l’efficacité  des  actions 
magiques,  mais  il  ont  négligé  de  faire  des  recherches  suffisantes  sur  la  pro¬ 
venance  de  ces  jugements.  Ici  les  études  de  King  peuvent  combler  la  lacune: 
celui-ci  y  a  eu  la  vue  plus  juste  (voir  plus  haut  p.  510—512).  Assurément 
il  faudrait  y  tenir  compte  des  corrections  et  des  suppléments  que  j  ai  ajoutes 
à  ses  résultats.  En  conséquence,  la  première  origine  des  idées  magiques  se 
trouve  dans  la  surexcitation  produite  à  la  vue  des  phénomènes  extraordinaires 
étranges,  et  cette  émotion  pousse  aux  associations  tant  dans  la  classification 

que  dans  la  recherche  de  la  causalité.  , 

Mais  â  côté '  de  ce  terrain  il  y  a  encore  un  autre,  plus  vaste,  ou  peut 
s’exercer  l’instinct  de  classification  et  de  causalité;  c’est  dans  les  choses  et 
les  événements  ordinaires,  quotidiens.  Et  c’est  précisément  ce  terrain  que 
nous  regardons  comme  la  vraie  terre  natale  de  la  religion.  La  facilite  relative 
avec  laquelle  les  actes  de  cognition  sont  exécutés  ici  par  l’individu,  evi¬ 
dence  qui  est  innée  à  ces  jugements  intellectuels,  rendent  entièrement  muti  e 
l’influence  collective  de  la  société,  influence  requise  pour  la  confirmation 
des  jugements  magiques.  Dans  ses  fondements  essentiels,  la  religion  est  donc 
individualiste  et  ce  n’est  que  dans  un  sens  impropre  que  ces  fondements 
sont  sociologiques,  en  tant  que  les  premiers  jugements  qui  procèdent  partout  dis 
mêmes  données  et  sont  régies  par  les  mêmes  lois  logiques  et  psychologiques, 
doivent  aboutir  aussi  à  des  résultats  substantiellement  égaux. 

Ce  n’est  que  quand  la  religion  revêt,  dans  ses  doctrines  et  son  culte, 
des  formes  particulières  déterminées  que  l’influence  collective  de  la  société 
se  fait  sentir.  De  même  quand  la  doctrine  contient  quelque  chose  que 
l’intelligence  n’a  pas  déduit  des  choses  ordinaires,  il  faut  chercher  un  autre 
facteur  qui  a,  le  premier,  introduit  ces  éléments,  et  un  autre  qui  les  transmet 
sans  cesse,  et  ce  dernier  sera  souvent  l’influence  collective  de  la  tradition. 

Nous  rejetons  donc  avec  une  calme  assurance  la  thèse  des  deux  auteurs: 
la  religion  est,  dans  toutes  ses  parties,  un  phénomène  essentiellement  collectif 
(p.  89).  Elle  ne  l’est  pas,  parce  que,  abstraction  faite  de  parties  revelees,  elle 
est  née  de  l’instinct  de  classification  et  de  causalité  qui,  dans  sa  premiere 
origine,  a  été  certainement  toujours  pratiqué  et  satisfait  individuellement. 

Mais  les  deux  auteurs  essaient  de  mettre  la  magie  en  relation  avec  e 
premier  exercice,  ou  mieux,  la  première  utilisation  de  la  connaissance  de  la 
causalité  de  la  part  de  l’homme  primitif.  Cette  première  utilisation  pratique  du 


Voir  là  dessus  notre  exposé  dans  l’«A  nthropos»  I,  p.  624, 
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principe  de  causalité  a  lieu  dans  la  confection  des  instruments  primitifs.  «Nous 
nous  hasardons  à  supposer,  disent-ils,  que  d’autres  techniques  plus  anciennes, 
plus  simples  peut-être,  plus  tôt  dégagées  de  la  magie  se  sont  également  con¬ 
fondues  avec  elle  au  début  de  l’humanité.  .  .  Pour  nous,  les  techniques  sont 
comme  des  germes  qui  ont  fructifié  sur  le  terrain  de  la  magie;  mais  elles  ont 
dépossédé  celle-ci.  Elles  se  sont  progressivement  dépouillées  de  tout  ce 
qu’elles  lui  avaient  emprunté  de  mystique»  (p.  144). 

Je  voudrais  confirmer  à  ces  deux  auteurs  qu’établir  ces  hypothèses  est 
jouer  avec  le  hasard.  Ils  s’en  seraient  certainement  abstenus  s’ils  avaient  pour¬ 
suivi  l’origine  individuelle  de  la  magie;  ils  auraient  reconnu  qu’elle  ne  tire 
son  origine  que  d’objets  et  d’événements  extraordinaires.  La  confection  des 
instruments  simples  où  la  connexion  causale  était  facile  à  saisir  et  où  il 
était  entièrement  au  pouvoir  du  fabricant  d’atteindre  le  but  préposé,  ne  peut 
être  compté  au  nombre  des  événements  extraordinaires  et  ne  pouvait,  par 
conséquent,  prêter  à  la  formation  de  notions  magiques. 

J’accorde,  au  contraire,  volontiers,  aux  deux  auteurs  que  pour  le 
développement  et  le  perfectionnement  —  moins  pour  l’origine  —  de  techniques 
dont  l’objet  était  compliqué,  le  fonctionnement  incertain,  la  méthode  délicate,  en 
un  mot,  là  où  le  succès  final  reste  toujours  douteux,  comme  dans  la  pharmacie, 
la  médecine,  la  chirurgie,  la  métallurgie,  que  là  la  magie  ait  joué  un  rôle,  en 
inspirant  une  plus  grande  confiance  à  atteindre  le  but  et  en  poussant  à  des  essais 
toujours  renouvelés,  propres  à  conduire  à  un  perfectionnement  plus  grand  de 
ces  techniques. 

Ce  sont  là  des  travaux  où  la  connaissance  et  l’utilisation  naturelles  du 
principe  de  causalité  ne  peuvent  pas  donner  l’assurance  du  succès.  C’est  le 
domaine  propre  de  la  magie  et  il  faudrait  y  insister  beaucoup  plus  qu’il  n’a  été 
fait  jusqu’ici.  Car  elle  consiste  essentiellement  dans  l’effort  d’aller  au  delà  des 
limites  du  savoir  et  de  l’action  naturelles,  de  connaître  davantage  ou  du  moins 
mieux,  d’atteindre  plus  loin  que  ne  le  peuvent  les  forces  naturelles.  C’est  la 
religion  qui  sanctionne  ces  limites  en  les  représentant  comme  fixées  par  l’être 
suprême,  dont  on  peut  obtenir  tout  au  plus  par  la  prière  et  le  sacrifice  qu’il  les 
suspende  pour  un  temps.  Quand  le  magicien  dépasse  ces  limites  et  veut  obtenir 
indépendamment  des  dieux,  peut-être  en  hostilité  avec  eux,  ces  effets,  il  se  forme 
un  contraste  entre  la  religion  et  la  magie  que  les  deux  auteurs  ont  si  bien  décrit 
(p.  16  ss.  ;  cfr.  aussi  pp.25 — 26,  130).  Ce  contraste  n’est  pas  d’origine  postérieure, 
il  est  déjà  dans  la  racine.  La  religion,  comme  nous  allons  l’expliquer,  procède  de 
l’instinct  de  personnification,  qui  est  intimement  lié  avec  les  commencements  de 
de  l’instinct  de  causalité;  elle  mène  à  la  reconnaissance  d’une  personnalité  su¬ 
prême,  au  dessus  du  monde,  qui  est  conçu  comme  la  cause  et,  par  là,  comme 
le  maître  de  la  nature  et  de  son  cours;  quoi  qu’on  veuille  obtenir  de  la  nature, 
dès  que  cela  ne  résulte  pas  de  son  cours  naturel,  on  ne  peut  y  parvenir  que  par 
des  supplications  à  l’être  suprême  qui  dirigera  alors  en  conséquence  le  cours  de 
la  nature.  La  magie,  au  contraire,  est  impersonnelle  dans  sa  racine;  elle  s’adresse 
aux  forces  impersonnelles  de  la  nature  même,  en  éludant  l’être  suprême;  elle 
croit  que  même  dans  les  cas  extraordinaires  où  l’expérience  naturelle  ne  se 
prête  plus,  il  existe  encore  des  moyens  pour  obtenir  les  résultats  désirés  plus 


524 


P.  G.  Schmidt,  S.  V.  D. 


brièvement,  plus  sûrement  (car  la  prière  adressée  à  l’être  suprême,  qui  est  libre, 
ne  garantit  pas  un  effet  certain),  indépendamment  (on  n’a  pas  besoin  de  se 
soumettre  aux  exigences  que  l’être  suprême  impose  à  son  tour),  et  avec  une 
espèce  de  certitude  métaphysique  (au  lieu  de  l’efficacité  morale  de  la  prière). 
Tout  cela  correspond  à  la  description  que  les  deux  auteurs  nous  font  de  la 
magie.  Elle  paraît  comme  l’arbre  de  la  science  du  bien  est  du  mal  dont  le  fruit 
fait  des  dieux  ceux  qui  le  mangent,  des  maîtres  indépendants  de  la  nature  et 
de  ses  forces,  sachant  le  bien  et  le  mal,  ayant  pénétré  tous  les  secrets  de  la 
nature.  11  y  a  encore  une  autre  coïncidence  remarquable.  Il  est  notoire  combien 
les  femmes  sont,  chez  presque  tous  les  peuples  primitifs,  exclues  de  la  religion 
proprement  dite,  que  les  doctrines  et  les  prescriptions  de  la  religion  leur  sont 
tenues  cachées  sous  peine  de  mort.  Les  deux  auteurs  font  justement  remarquer 
(p.  23  ss.)  comment,  au  contraire,  la  femme  joue  toujours  un  rôle  prépondérant 
dans  la  magie:  c’est  l’Ève  qui  cueille  le  fruit  défendu  de  l’arbre  de  la  science  du 
bien  et  du  mal  et  l’offre  à  l’homme.  En  tout  ceci,  les  deux  auteurs  ont  exposé 
excellemment  la  différence  entre  la  magie  et  la  religion. 

C’est  néanmoins  une  fausse  position  dans  laquelle  ils  semblent  être 
retenus  par  le  désir  d’être  spirituels  et  par  d’autres  raisons,  quand  il  est  dit 
p.  91:  «Nous  connaissons  même  un  cas,  qui  est  en  vérité  extraordinaire,  celui 
de  1  Église  catholique,  où  la  croyance  à  la  magie  fut  un  dogme,  sanctionné 
par  des  peines».  Le  sens  mal  défini  de  ces  paroles  est  ailleurs  plus  déterminé  en 
en  s’exemplifiant  à  «l’Europe  chrétienne  où  certains  rites  magiques  doivent  être 
exécutés  dans  l’église  et  jusque  sur  l’autel»  (p.  43).  Les  deux  savants  juifs  sont 
certainement  moins  familiers  avec  les  doctrines  religieuses  de  l’Europe  chrétienne, 
mais  il  y  a  lieu  de  constater  qu’ici  ils  se  montrent  moins  versés  dans  ces 
doctrines  que  dans  les  opinions  de  n’importe  quelle  tribu  perdue  d’Australie 
ou  d’Amérique.  Les  deux  auteurs  enseignent-eux-mêmes  que  la  magie  repose 
sur  un  pouvoir  spirituel  impersonnel,  inhérent  aux  choses  comme  telles.  Eh 
bien,  la  religion  chrétienne  est  aussi  une  religion  véritable  dans  ce  sens  que  Là 
où  elle  attend  des  choses  un  pouvoir  qui  ne  procède  pas  de  leur  nature,  elle 
le  ramène  exclusivement  à  la  volonté  de  la  personnalité  absolument  libre  de 
Dieu.  Ainsi  l’insinuation  des  deux  auteurs  tombe  d’elle  même,  non  sans  laisser 
l’impression  que,  pour  eux  particulièrement,  il  aurait  été  plus  convenable  de  se 
chercher  les  paradigmes  de  leurs  théories  magiques  ailleurs  que  dans  les 
doctrines  fondamentales  d’une  religion  qui,  malgré  tout,  continue  de  constituer 
une  partie  des  assises  de  toute  la  civilisation  aryenne-occidentale. 

(A  suivre.) 
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Prähistorische  Steingeräte  aus  Bainirig,  Neupomm^rn.  —  Vor  einiger  Zeit 
brachten  mir  die  Baininger  einen  sonderbar  geformten  harten  Stein  (wahrscheinlich  Granit),  den 
sic  im  Gerölle  des  Nambung-Flusses  (Baining)  gefunden  hatten.  Er  hatte  genau  die  beigezeichnctc 
Form  und  Größe,  also  etwa  die  Form  eines  kleinen  handlichen  Stampfers  für  einen  flachen, 
muldenförmigen  Mörser. 

Eine  solche  regelmäßige  Gestalt  kann  der  Stein  unmöglich  durch  Rollen  im  Flusse  erhalten 
haben  ;  er  muß  also  künstlich  bearbeitet  worden  sein. 

Vor  zwei  Jahren  sah  ich  auch  einen  ebenfalls 
in  den  Baininger  Bergen  gefundenen  flachen  Stein- 
teller  von  demselben  harten  Stein,  sehr  schwer, 
etwa  von  der  Größe  einer  Suppenschüssel,  und, 
wenn  ich  nicht  irre,  auch  einen  Steindcckcl  dazu. 
Das  Innere  war  sauber  zu  einer  flachen  Mulde  aus¬ 
gearbeitet.  Das  dürfte  wohl  ein  solcher  Mörser 
sein,  zu  dem  obiger  Stein  paßt. 

Mehr  solcher  Steine  sind  bis  jetzt  noch  nicht 
gefunden  worden.  Woher  nun  diese  Steinniörscr 
und  Stampfer  hier  in  den  Baininger  Bergen?  Die 
hiesigen  Eingebornen  haben  keine  Ahnung  davon, 
woher  sie  stammen  könnten.  Sie  haben  auch  in 
ihrer  jetzigen  Lebensweise  gar  keine  ähnlichen 
Geräte  im  Gebrauche,  noch  auch  irgend  ein  Be¬ 
dürfnis  für  einen  Stampfer  bei  ihrer  Speise¬ 
bereitung.  Bei  den  Malayen  dagegen  sind  be¬ 
kanntlich  jetzt  noch  flache  muldenförmige  Teller 
mit  kleinem  Stampfer  im  Gebrauche  zum  Zerstampfen  des  Pfeffers  (gegenwärtig  nicht  mehr  aus 
Stein,  sondern  modern  :  aus  Blech).  Es  wäre  also  gar  nicht  unmöglich,  daß  in  früheren  Zeiten 
Malayen  hier  gewesen  sind,  sei  es,  daß  sie  Handel  treibend  auf  ihren  Prauen  zwischen  den 
Stidsee-Inseln  umhergefahren  sind,  wie  verschiedentlich  behauptet  worden  ist,  sei  es,  daß  sic 
sogar,  wenigstens  zeitweise,  hier  ansässig  waren,  worauf  das  Auffinden  obiger  Gegenstände  im 
Innern  des  Landes,  etwa  zwei  bis  drei  Stunden  von  der  Küste  entfernt,  hinzudeuten  scheint. 

Es  ist  hervorzuheben,  daß  die  Baininger  Sprache  aber  auch  fast  kein  einziges  Wort  auf¬ 
weist,  das  Zusammenhang  mit  dem  Malayischen  hätte  [sie  ist  eine  Papuasprache.  P.  W.  Schmidt], 
wohingegen  die  Sprache  der  Küstenbewohner  der  Gazelle  eine  Menge  Wörter  hat,  die  auf  den 
ersten  Blick  ihre  Verwandtschaft  mit  dem  Malayischen  verraten,  wie 

lima,  Hand  (fünf), 
mat,  tot, 
taligan,  Ohr, 
iap  (api,  avi),  Feuer, 

(Nakanai)  sapalu 
(Neu-Lauenburg)  ruma  ) 

(Salom.-Ins.)  lama  j  3US 
etc. 

Oben  erwähnter  Steintellcr  wurde  auf  der  Wcrnerschcn  Pflanzung  im  Boden  gefunden. 
Herr  Polizeimeister  Schaper  nahm  ihn  vor  etwa  einem  Jahre  mit  nach  Europa,  wo  er  jetzt  wohl 
sich  in  irgend  einem  Museum  befinden  dürfte.  P.  Bley,  M.  S.  C.,  St.  Paul,  Baining. 
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Au  sujet  des  sacrifices  et  offrandes  chinoises  pour  les  morts.  D’après 
‘  explication  d’un  ancien  livre  chinois  Tcheou-li  (Rites  des  Tclieou),  des  aliments  étaient  poses  auprès 
du  cadavre  ou  dans  le  cercueil,  non  pas  comme  nourriture  au  cadavre,  ni  comme  provision  pour 
I  autre  vie,  mais,  tout  simplement,  pour  attirer  les  mouches  et  autres  insectes  sur  ces  mets  appé¬ 
tissants,  et  ainsi  les  éloigner  du  cadavre,  de  peur  de  l’endommager  (cfr.  Wieger,  Textes  philo¬ 
sophiques  pag.  79).  Dans  les  endroits  cités  du  livre  Ic/ieou-li  on  indique  même  la  quantité 
et  la  qualité  des  mets  à  apposer  d  après  ce  que  le  défunt  était  un  empereur,  ministre,  ou  lettré. 

Aussi  1  introduction  des  pièces  de  jade  ou  des  coquillages  dans  la  bouche  du  défunt  avait 
un  but  analogue  à  savoir,  empêcher  la  déformation  du  visage.  Aussi  y  est-il  dit  qu’on  ne  pouvait 
supporter  se  faire  (à  I  idee  que  la  bouche  fut  vide  pou  jènn  hsiil  (pas  supporter  vide).  L’ensemble 
(Il  ccs  rites  avait  pour  but,  comme  1  explication  du  texte  l’indique,  i  hsièn  hsiao  sin  (pour  mani¬ 
fester  pjété  cœur)  i.  e.  pour  manifester  ses  sentiments  de  piété  envers  le  défunt.  Plus  tard  ccs 
usages  primitifs  auraient  dégénéré  en  superstitions. 

P.  Jos.  Hoogers,  Congr.  de  Scheut,  Chin-chow-fou,  Mandchourie. 

Korrekturen  zu  „P.  G.  Peekel,  M.  S.  C  ,  Die  Verwamttscliaftsnanieu  des 
mittleren  Neumecklenburg“,  Aiitliropos  III  (1908),  S.  456  ff.  —  S.  458,  Z.  9  von 
oben.  1,  ldi  agent  statt  /'draga.  S.  475,  Z.  5  von  oben  :  1.  makâsugu  statt  makûsug.  -  S.  475 
muli  das  linksstehende  dir  lasin  mehr  nach  unten,  auf  gleicher  Zeile  wie  das  rechtsstehende: 
1.  Leibliche  Brüder  P.  P.  Nr.  5  stehen. 

Außerdem  teilt  P.  Pcekel  noch  folgende  nachträgliche  Änderungen  mit:  S.  459,  Z.  15  von 
oben  nach  „Die  Verwandtem1  ist  einzuschieben  „mütterlicherseits1.  —  S.  465  muß  die  Figur  links 
oben  lauten  : 

P 

o 

TO - 1 - OT 

I  • 


PO  OP 


TO  OT 


PO  OP 

I 


TO  OT 

S.  475,  Z.  18 — 19  von  oben  statt:  „welcher  zu  zweit  meine  Schwester  zur  Frau  hat“  lies: 
..dessen  Schwester  ich  zu  zweit  zur  Frau  habe“.  —  S.  475,  Z.  20  von  oben  statt:  „Mur  hak 
kek,  Soi  dir!  Lebe  wohl,  Soi!1  lies:  Mur  bak  kek,  Kata  dir!  Lebe  wohl,  Kata  !  -  S.  475, 
Z.  21  von  oben  statt:  ,  die  Schwester  des  Soi,  welche  seine  Frau  ist“  lies:  seine  Schwester, 
welche  die  Frau  des  Kata  ist“. 

Schließlich  ist  darauf  aufmerksam  zu  machen,  daß  bei  den  Figuren  SS.  465,  466,  467  aus 
typographischen  Gründen  jedesmal  zu  Beginn  die  schrägen  Linien  des  Originals 
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ersetzt  wurden  durch  die  wagrechte, 

T 

o 

TO - L_QT 

PO  OP 

durch  welch  letztere  natürlich  kein  Eheverhältnis  ausgedrückt  wird  (vgl.  a.  a.  O.,  S.  459),  da  cs 
sich  hier  ja  um  Geschwister  handelt. 

Abgrenzung  und  Begriffsbestimmung  der  Ethnologie.  Mr.  Mardi,  Oxford, 
schreibt  mir,  daß  er  den  größten  Teil  gehabt  habe  an  der  Aufstellung  des  Studienplans  für 
„anthropologische  Studien“  an  der  Universität  Oxford,  den  ich  „Anthropos“  I.  (1906),  S.  985 ff. 
zum  Gegenstand  meiner  Kritik  machte.  Er  teilt  mit,  daß  die  „elements  of  anthropometry“  nur 
für  das  erste  Jahr  verlangt  würden,  daß  aber  später  ein  zweijähriges  eingehenderes  Studium  derselben 
folge.  Dadurch  wird  allerdings  meine  Kritik  in  diesem  Punkte  jetzt  gegenstandslos.  Er  ist  so 
freundlich,  mir  die  Themata  der  Examina  für  1908  zu  übersenden,  die  ich  hier  zum  Abdruck  bringe. 

Diploma  in  Anthropology,  1908,  (Not  less  than  four  and  not  more  than  six  questions 
are  to  be  attempted). 

Physical  Anthropology. 

1.  What  measurements  have  been  found  by  experience  to  be  of  chief  value  in  deter¬ 
mining  the  shape  of  the  human  skull  for  classificatory  purposes?  —  2.  A  human  skeleton  is 
discovered  in  a  cave.  Describe  what  observations  you  would  record  in  reporting  on  it.  — 
3.  How  far  is  it  possible  to  estimate  stature  in  the  case  of  an  incomplete  skeleton?  —  4.  In 
making  a  colour-survey  of  the  inhabitants  of  a  country  what  methods  would  you  adopt?  - 
5.  Describe  the  chief  varieties  of  the  human  hair.  -  6.  Given  a  low  type  of  human  skull, 

compare  it  with  the  skull  of  an  anthropoid  ape,  and  state  in  what  features  it  resembles  this 
more  closely  than  does  a  human  skull  of  a  higher  type.  -  7.  Mention  some  of  the  chief  ani¬ 
mals  the  bones  of  which  are  found  in  association  with  human  remains  in  the  cave  deposits  of 
either  Great  Britain  or  Southern  France,  and  suggest  reasons  for  the  fact  of  this  association. 
—  8.  What  difficulties  attend  the  comparison  of  visual  acuity  and  the  colour-sense  of  a  savage 
with  those  of  a  civilized  man?  —  9.  State  the  main  forms  that  occur  of  the  artificial  deformation 
of  the  skull,  including  the  teeth. 

Archaeology  and  Technology. 

1.  What  evidence  is  there  for  continuity  between  the  periods  into  which  the  Prehistoric 
Age  has  been  divided?  2.  By  what  criteria  would  you  distinguish  a  palaeolithic  from  a  neo¬ 
lithic  celt?  —  3.  What  survivals  of  the  Stone  Age  are  to  be  met  with  in  magical  practices  or 
religious  ritual?  —  4.  Review  the  main  theories  as  to  the  date  and  purpose  of  Stonehenge.  — 
5.  Describe  the  chief  methods  of  fire-making  in  use  amongst  primitive  peoples.  What  ceremo¬ 
nial  survivals  of  them  occur?  —  6.  State  and  account  for  the  geographical  distribution  of  either 
(a)  the  spear-thrower,  or  ( b )  the  blow-gun.  -  7.  Describe  the  nature,  methods,  and  origin  of 
the  metal  work  of  Benin.  —  8.  Examine  and  illustrate  the  chief  causes  of  variation  in  realistic 
and  decorative  designs.  —  9.  Discuss  the  origin  and  development  of  either  (a)  the  bell,  or  (b) 
the  harp. 

Sociology. 

1.  Is  there  reason  to  suppose  that  matrilinear  descent  invariably  precedes  patrilinear?  — 
2.  How  far  does  primitive  law  distinguish  between  offences  against  the  community  and  offences 
against  persons  in  their  private  capacity?  —  3.  Examine  the  part  played  by  their  initiation  cere¬ 
monies  on  the  ethical  education  of  the  Australians.  4.  Does  the  term  “animism”  serve  to 
cover  all  varieties  of  primitive  religion  ?  —  5.  Discuss  the  influence  of  taboo  on  the  early  history 
of  kinship.  —  6.  How  far  can  the  religious  development  of  a  people  be  correlated  with  their 
advance  in  social  organization?  -  7.  Has  clan-totemism  in  North  America  anything  to  do  with 
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the  cult  of  the  personal  munita  :  —  8.  What  are  “pictographs",  and  by  what  peoples  have  they 
been  employed?  -  9.  With  what  precautions  should  the  comparative  method  be  used  in  Cul¬ 
tural  Anthropology? 

Et  lino  logy. 

1.  Define  “race”  in  the  ethnological  usage  of  the  term.  —  2.  How  far  do  physical  type 
and  altitude  of  habitat  tend  to  go  together?  —  3.  Describe  the  leading  physical  features  of  the 
Pygmy  people  of  Central  Africa,  and  indicate  their  nearest  analogues  amongst  other  races. 

4.  What  evidence  is  there  for  and  against  the  view  that  a  race  undergoes  physical  modification 
when  it  removes  to  a  fresh  environment  ?  5.  Discuss  the  value  of  language  as  a  test  of 

race.  6.  Docs  the  culture  of  the  Armila  people  display  a  greater  primitiveness  than  that  of 

their  neighbours?  7.  Show  the  effect  of  environment  on  culture  in  the  case  of  the  inhabi¬ 
tants  of  regions  of  extreme  cold.  —  8.  How  did  the  special  nature  of  the  fauna  of  North 

America  affect  the  life  of  its  inhabitants?  9.  How  far  is  early  Mediterranean  culture  attribut¬ 

able  to  a  particular  race? 

Ich  kann  leider  auch  in  dieser  Anordnung  keinen  wesentlichen  Unterschied  von  dem  in 
„Anthropos“  a.  a.  O.  kritisierten  Schema  erblicken.  Die  Haupteinteilungen  „Physical  Antnro- 
pology“  und  „Cultural  Anthropology“  des  dort  erwähnten,  früheren  Schemas  sind  jetzt  aufge¬ 
hoben,  das  in  beiden  vorkommende  „Ethnological“  ist  zu  einer  selbständigen  Abteilung  ge¬ 
worden,  Nr.  1,  Archaeological  und  4,  Technological,  in  11  sind  ebenfalls  vereint  und  zu  einer 
selbständigen  Abteilung  geworden.  So  erscheint  die  ganze  Einteilung  vielmehr  in  noch  höherem 
Grade  aprioristisch,  zu  wenig  Bezug  nehmend  auf  die  geschichtliche  Entwicklung  der  einzelnen 
Zweige,  und,  was  damit  zusammenhängt,  auf  die  spezielle  Vorbereitung,  welche  die  einzelnen 
Zweige  erfordern.  So  fehlt  auch  jetzt  noch  die  geologische  Vorbereitung  für  den  Archäologen, 
die  doch  notwendig  ist,  die  Strata  zu  bestimmen,  ebenso  fehlt  für  den  Soziologen  und  Ethno¬ 
logen  die  psychologische  und  linguistische  Vorbereitung.  Ethnologie  ist  noch  immer  die  Rassen- 
und  Verwandtschaftslehre  und  „Rasse“  hat  noch  immer  den  unbestimmten  zwischen  physischer 
und  kultureller  Bildung  schwankenden  Sinn.  Und  jetzt  schon  fast  wieder  mehr  als  vor  drei 
Jahren  gilt  es,  daß  es  nicht  möglich  ist  für  einen  Einzelnen,  alle  diese  Wissenschaften  zu  um¬ 
fassen.  Ich  fürchte,  daß  gerade  wegen  dieses  Mangels  an  Konzentration  und  Vertiefung  nicht 
allzu  viele  nach  diesem  Schema  Herangebildete  zu  den  Bahnbrechern  auf  dem  Gebiete  unserer 
Wissenschaften  gehören  werden.  -  p  w  s c „ m idt,  s.  y.  D. 

Führende  Individuen  bei  den  Naturvölkern.  Eine  unter  diesem  Titel  erschienene 
Arbeit  von  ihm  schickt  mir  Herr  Dr.  A.  Vierkandt,  Berlin,  zu',  in  welcher  er  eine  merklich 
andere  Haltung  einnimmt  als  die,  welche  ich  in  „Anthropos“  I  (1906),  SS.  614  u.  636ff.  ablehnend 
kritisieren  mußte.  Er  gibt  zunächst  zu,  daß  die  Ablehnung  des  Individualismus  bei  den  Natur¬ 
völkern  positiv  nicht  begründet  sei  :  „Ein  wesentlicher  Grund  für  diese  Vernachlässigung  [der 
Individualforschung]  liegt  wohl  in  der  stillschweigenden  Voraussetzung,  welche  mehr  unbewußt 
als  bewußt  unsere  Vorstellungen  über  diese  Dinge  durchweg  beherrscht,  daß  ein  Stamm  oder 
Volk  auf  dieser  Kulturstufe  aus  einer  im  wesentlichen  gleichartigen  Masse  bestehe.  Eine  kritische 

Grundlage  hat  diese  Überzeugung  freilich  nicht 

Dann  geht  er  dazu  über,  selbst  individuelle  Unterschiede  bei  diesen  Völkern  nachzu¬ 
weisen:  „Tatsächlich  sind,  wie  dies  folgende  Mitteilungen  zeigen  werden,  die  verschiedenen 
Angehörigen  eines  Stammes  in  seelischer  Hinsicht  durchaus  nicht  alle  einander  gleich,  .r  mac  i 
aber  dann  einen  Vorbehalt  :  „  .  .  .  aber  ob  von  einer  durchgängigen  individuellen  Differenzierung 
in  demselben  Umfange  und  Grade  wie  bei  uns  zu  reden  ist,  darüber  ist  man  sich  bislang  noe  i 
nicht  klar  geworden,  da  dieses  Problem  bis  jetzt  fast  gar  nicht  aufgestellt  worden  ist.“ 

Er  führt  dann  Beispiele  an,  wo  eine  autoritative  Stellung,  besonders  die  der  Häuptlinge, 
Priester  und  Zauberer,  einzelne  Individuen  tatsächlich  über  die  anderen  emporhebt  „Wirken 
einerseits  die  Kräfte  der  Autorität  im  Sinne  der  Unterwerfung  unter  die  Tradition  im  Sinne  des 
Beharrens  der  einmal  bestehenden  Kultürzustände,  so  können  andrerseits  diese  autori  aaen  er 
sonen  gegebenenfalls  den  Bannkreis  der  Tradition  durchbrechen.  Unter  günstigen  Umstanden 


Sonderabdruck  aus  der  „Zeitschrift  für  Sozialwissenschaft“,  Xi.  Bei.,  9.  Heft,  1908, 
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können  dann  kulturelle  Neuerungen  von  ihnen  ausgehen.  Im  anderen  Falle  wird  es  sich  statt 
dessen  um  bloße  Vorstöße  handeln,  die  keinen  dauernden  Erfolg  zeitigen,  weil  die  Mächte  des 
Beharrens  stärker  sind.“  Vierkandt  beginnt  dann  eine  sehr  schätzenswerte  Sammlung  von  Bei¬ 
spielen  solcher  revolutionärer  Durchbrechungen  und  Vorstöße:  auf  den  Gebieten  der  politischen 
Neuerungen,  der  Mode,  der  Schrifterfindung,  der  Kunst  (Lied,  Ornamentik),  Sprache,  Religion, 
Änderung  von  Sitten,  Gewerbe. 

Am  Schluß  dieser  Untersuchung  lehnt  er  die  Anschauung  ab,  „welche  derartige  Neuerungen 
aus  der  Tiefe  des  Volksgeistes  heraus  entstehen  läßt“,  und  gibt  „die  Existenz  führender  Indi¬ 
viduen“  auch  bei  den  Naturvölkern  zu.  Eine  Einschränkung  dieses  Bekenntnisses  scheint  in 
folgenden  Worten  zu  liegen:  „So  sehen  wir,  wie  schon  von  Anfang  an  innerhalb  eines  Stammes 
der  großen1  Masse  wenige1  Individuen  in  bevorzugter  Stellung  gegeniibertreten.  Der  starken 
Gebundenheit  jener,  die  durch  die  Autorität  völlig  beherrscht  sind,  entspricht  als  Gegenstück 
eine  relative  Selbständigkeit  und  Freiheit  dieser.  Die  letzte  Eigenschaft  erhält  durch  die  erste 
einen  erhöhten  Spielraum:  ist  einmal  ausnahmsweise  eine  führende  Person  darauf  verfallen,  neue 
Wege  einzuschlagen,  so  hat  sie  es  verhältnismäßig  leicht,  die  anderen  hinter  sich  herzuzichcn“. 

Ich  glaube,  Dr.  Vierkandt  überschätzt  hier  ein  wenig  die  Kulturvölker.  Ist  denn  bei  uns 
„Kulturmenschen“  die  Anzahl  der  wirklich  Führenden  gar  so  groß,  und  die  Anzahl  der  Geführten, 
manchmal  der  Angeführten,  so  gar  klein?  Und  wenn,  absolut  genommen,  die  Anzahl  der  führenden 
Individuen  bei  uns  größer  ist,  so  kommt  das  nur  daher,  daß  bei  uns  auch  die  absolute  Zahl 
aller  Individuen,  die  Volkszahl  der  einzelnen  staatlichen  und  völklichen  Einheiten,  eine  weit 
größere  ist.  Ferner  hätte  Vierkandt  auch  nicht  zu  sehr  die  autoritative  Stellung  der  Häupt¬ 
linge  usw.  als  einer  festen  Einrichtung  betonen  dürfen.  Nicht  nur  „was  ein  Häuptling  aus  seiner 
Stellung  macht“,  sondern  ob  jemand  überhaupt  Häuptling  oder  etwas  ähnliches  wird,  „hängt  .  .  . 
von  seiner  Persönlichkeit  ab“.  Wie  Vierkandt  ja  auch  feststellt,  fehlt  eine  feste  und  erbliche 
Häuptlingsgestalt  gerade  bei  den  allerprimitivsten  Stämmen.  Hier  wächst  also  jcdemal  ein  neues, 
mitten  in  „der  großen  Masse“  stehendes  Individuum  einzig  durch  seine  besonderen  persönlichen 
Eigenschaften  über  die  anderen  Individuen  hinaus. 

Die  Änderung,  die  hier  Vierkandt  in  seinen  Anschauungen  vollzogen,  schließt  größere 
innere  Konsequenzen  in  sich,  als  es  auf  den  ersten  Blick  scheinen  möchte. 

P.  W.  Schmidt,  S.  V.  D. 


(Von  mir  gesperrt!  P.  W.  Schmidt.] 


Miscellanea 


530 


Miscellanea. 


Europa. 

Ani  29.  September  1908  starb  zu  Könitz 
(Thüringen)  Dr.  W.  Re  iss,  geboren  1838  zu  Mann¬ 
heim,  unter  anderem  bekannt  durch  größere 
ethnographische  und  archäologische  Arbeiten  über 
das  nordwestliche  Süd-Amerika  und  besonders 
durch  die  umfassenden  Ausgrabungen  auf  dem 
Totenfelde  von  Ancon. 

Asien. 

Krishnaswami  Aiyangar  gibt  eine  Liste  der 
Berühmtheiten  der  Tamil-Literatur,  der  älte¬ 
sten  Dravidasprache  Siid-lndiens.  Er  verlegt  die 
größte  Aktivität  der  traditionellen  Tamil-Sangam 
in  das  2.  Jahrhundert  n.  Chr.,  was  mit  der  späteren 
Geschichte  Süd-Vorderindiens  im  vollen  Einklang 
stehe;  die  größte  literarische  Betätigung  im  '1  a- 
mulischen  liegt  nach  K.  A.  im  2.  und  3.  Jahr¬ 
hundert  unserer  Zeitrechung,  was  auch  gut  in 
jene  Zeit  hinein  passe,  da  um  die  Mitte  des  1.  Jahr¬ 
hunderts  v.  Chr.  die  Tamulen  Ceylon  besetzten. 
Eine  beigegebene  Karte  zeigt  Süd -Vorderindien 
in  der  erwähnten  Zeit  nach  den  Annahmen  des 
Verfassers.  (The  Indian  Antiquary  vol.  XXXVIL, 
P.  471,  p.  227  -243.) 

Sven  Hedin  schloß  Mitte  September  1908 
seine  dritte  Tibetreise  in  Simla  ab.  (Globus  94, 

p.  288.) 

Im  Innern  der  Insel  Hainan  wohnen  die 
Loi;  nach  dem  Aussehen  zu  rechnen,  besonders 
der  weiblichen  Typen,  kein  chinesischer  Stamm. 
Ihre  Hütten  sind  aus  Bambusflechtwerk,  innen 
und  außen  mit  Erde  beworfen,  und  mit  Stroh 
gedeckt.  Die  Kleidung  ist  bei  Männern  und 
Frauen  nur  ein  schurzartiger  Rock  und  eine  Jacke, 
die  jetzt  durch  chinesische  Kleidung  ersetzt  zu 
werden  beginnen.  Brust-  und  Rückenteil  sind 
bei  Frauen  reichlich  mit  Stickerei  geziert.  Die 
Haartracht  ist  teils  chinesisch,  rasierter  Kopf  und 
Zopf,  anderswo  dreht  man  das  Haar  in  Horn- 
Form  über  der  Stirne  oder  man  legt  es  turban¬ 
artig  zusammengedreht  und  durch  ein  Tuch  ge¬ 
halten  um  den  sonst  unrasierten  Kopf.  Die  Frauen 
tragen  bis  zu  20  Reihen  Ketten  aus  Glasperlen, 
dazu  oft  noch  aus  dünnem  Silberblech  geschnittene 


Europe. 

Le  29  sept.  1908  décéda  à  Könitz  (Thuringe) 
le  Dr.  W.  Reiss,  né  à  Mannheim  en  1838.  Il 
s’est  fait  un  renom  par  des  ouvrages  ethnogra¬ 
phiques  et  archéologiques  sur  l’Amérique  méri¬ 
dionale  du  nord-ouest  et  surtout  par  des  fouilles 
considérables  dans  le  champ  mortuaire  d’Ancon. 


Asie. 

M.  Krishnaswami  Aiyangar  nous  donne  uno  ; 
liste  des  ouvrages  fameux  de  la  littérature 
Tamil,  la  langue  dravida  la  plus  ancienne  de 
l  inde  du  Sud.  D’après  lui  la  plus  grande  acti¬ 
vité  des  Tamil-Sangam  traditionnels  a  eu  lieu 
dans  le  2"'"'  siècle  après  J.-Ghr.  ce  qui  est  en 
parfait  accord  avec  Thistoire  ultérieure  de  l’Inde 
antérieure  méridionale.  Selon  K.  A.  c  est  dans 
le  2"  et  3"  siècle  de  notre  ère  que  la  littérature 
Tarnul  battait  son  plein,  ce  qui  s  accorde  bien 
avec  cette  époque  puisque  vers  le  milieu  du 
L  siècle  avant  J.-Chr.  les  Tamouls  occupaient 
Ceylan.  Une  carte  ajoutée  nous  montre  l’Inde 
anglaise  méridionale  dans  l’époque  mentionnée 
d'après  la  supposition  de  l’auteur.  (Ihe  Indian 
Antiquary  vol:  XXXVII,  P.  471,  p.  227  243.) 

Mr.  Sven  Hedin  acheva  à  Simla  son  3e  voyage 
dans  le  Thibet  vers  la  mi-septembre.  (Globus 
94,  p.  288.) 

Dans  l’intérieur  de  T  ile  Hainan  habitent 
les  Loi;  ce  n’est  point  une  tribu  chinoise 
à  en  juger  à  l'air  surtout  des  types  fémi¬ 
nins.  Leurs  cabanes  sont  construites  en  bambous 
enduites  de  terre  en  dedans  et  en  dehors  et 
couvertes  de  paille.  Les  hommes  aussi  bien  que 
les  femmes  ne  sont  vêtus  que  dune  sorte  de 
jupe  en  forme  de  tablier  et  une  veste,  vêtement 
qui  va  être  remplacé  par  des  habits  chinois.  Ils 
se  coiffent  à  la  chinoise,  tête  rasée  et  tresse; 
d’autres  roulent  les  cheveux  en  une  espèce  de 
corne  au-dessus  du  front,  ou  ils  les  arrangent 
autour  de  la  tête  en  forme  de  turban  et  les 
retiennent  au  moyen  d’un  mouchoir  de  tctc. 
Les  femmes  portent  des  colliers  en  fausses  per¬ 
les  parfois  jusqu’à  20  rangées,  auxquelles  elles 
ajoutent  encore  des  colliers  en  plaques  d’argent 
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Halsringe  von  2—3  cm  Breite,  außerdem  Silberohr- 
;  ringe.  Nur  die  Frauen  tätowieren  ihr  durchwegs 
hellfarbiges  Gesicht  ;  die  Tätowicrungsmuster 
sind,  wie  die  der  Stickereien,  nach  den  Örtlichkeiten 
verschieden.  Die  Leute  gehen  meist  barfuß  oder 
;  auch  in  Strohsandalen.  Jeder  Loi-Mann  ist  Jäger. 
Das  ganze  Völkchen  ist  fast  in  allem  von  den 
reichen  chinesischen  Kolonisten,  deren  jedes 
Dorf  wenigstens  einen  hat,  abhängig.  Das  Dorf 
Tan-ka  ist  mit  einem  Bambuszaun  umzogen.  Wo 
er  den  Weg  kreuzt,  ist  er  niedriger  und  durch 
ein  doppeltes  zweistufiges  Treppchen  übersteig¬ 
bar;  darüber  erhebt  sich  aus  Bambusstangen  ein 
mit  zwei  grünen  Büschen  flankierter  Torbogen. 
Hier  muß  jeder  Fremde  auf  Erlaubnis  zum  Ein¬ 
tritt  warten.  Der  Zaun  hält  die  wilden  Tiere  ab, 
die  Haustiere  im  Dorfe  zusammen.  Die  Loi 
treiben  auch  in  beschränktem  Maße  Vieh¬ 
zucht;  sie  haben  Kühe,  Wasserbüffel  und 
Schweine,  sehr  selten  besitzen  sic  ein  Pferd, 
ln  Huang-a  und  Tau-ta  stehen  die  Häuser  auf 
Pfählen;  der  Fußboden  darin  ist  ein  Stangen¬ 
gitterwerk.  Die  Bergkette  Lci-mai-lia  wird  von 
einem  Loistamme  bewohnt,  der  in  Kleidung, 
Sitte  und  Frauentätowierung  sehr  von  den  andern 
absticht.  (M.  Diehr,  Mitt.  d.  Seminars  für  oriental. 
Sprachen,  XI.  Jg.,  1.  T.,  p.  189  -  209,  mit  Karten¬ 
skizze.) 


Afrika. 

Das  Trocadero-Museum  in  Paris  bewahrt  die 
lebensgroßen  Holzstatuen  dreier  Könige  von 
Da  home,  die  symbolisch  deren  Embleme  dar¬ 
stellen.  Es  sind  Gezo,  zubenannt  Koka  lo  „der 
Hahn“,  ein  mit  Federn  bekleideter  Mensch, 
Gele  lé  oder  Kinikini  „der  Löwe“  mit  Löwenkopf 
und  angedeutetem  Mähnenhaar  und  Behanzin 
Gbowelé  „der  Hai“  mit  ausgesprägtem  Haikopf, 
Schuppenoberleib  und  Flossen.  Die  eigentliche 
Körpergestalt  ist  die  des  Menschen,  aufrecht, 
auch  die  unteren  und  oberen  Gliedmaßen  sind 
menschlich,  letztere  in  einer  Art  Angriffsstel¬ 
lung,  die  früher  auch  durch  Waffen  charakteri¬ 
siert  war,  deren  Spuren  bei  zweien  der  Statuen 
zu  sehen  sind,  während  Gezo  noch  das  kurz¬ 
breite  Dahomeschwert  trägt.  Gezo  regierte  von 
1818 — 1858,  sein  Sohn  Gelelé  von  da  bis  1889, 
sein  Enkel  Behanzin  bis  zur  Vertreibung  durch 
die  Franzosen.  Noch  eine  Königsstatue,  „der 
Leopard“,  wird  wahrscheinlich  in  Berlin  sein. 
(.1.  G.  Frazer,  Man  1908,  73.) 


très  minces,  2 — 3  cm.  de  largeur,  puis  encore 
des  boucles  d’oreilles  en  argent.  Le  tatouage 
n’est  usité  que  chez  les  femmes,  dont  le 
teint  est  clair.  Les  dessins  de  tatouage  qu  elles 
impriment  sur  leur  visage  diffèrent,  ainsi 
que  les  dessins  de  broderie,  selon  les  contrées. 
Les  habitants  vont  presque  tous  nupieds 
ou  portent  des  sandales  en  paille.  Tout 
homme  Loi  est  chasseur.  Ce  petit  peuple  dépend 
presque  en  tout  des  rich.es  colons  chinois  dont 
chaque  village  en  a  au  moins  un.  Le  village 
Tan-ka  est  entouré  d’un  enclos  en  bambous.  Là 
où  il  coupe  le  chemin,  il  est  plus  bas  et  fran¬ 
chissable  au  moyen  d’un  petit  escalier  double 
de  2  marches  au  dessus  duquel  s’élève  un  ar¬ 
ceau  construit  en  bambous  et  flanqué  de  deux 
arbrisseaux.  C’est  ici  que  tout  étranger  doit 
attendre  la  permission  d’entrer.  L'enclos  em¬ 
pêche  les  bêtes  féroces  d’entrer,  les  animaux 
domestiques  de  sortir.  Les  Loi  s’occupent  dans  une 
mesure  modérée  de  l’élevage  du  bétail;  ils  ont  des 
vaches,  des  cochons  et  des  buffles;  il  est  rare  qu’ils 
possèdent  un  cheval.  A  Huang-a  et  Tau-ta  les 
maisons  sont  construites  sur  des  pilotis;  le  plan¬ 
cher  consiste  en  perches  posées  les  unes  sur 
les  autres  en  forme  de  grille.  La  chaîne  de 
montagnes  Loi-mai-lia  est  habitée  par  une  tribu 
Loi  qui  diffère  beaucoup  des  autres  Loi  quant 
aux  habits,  mœurs  et  tatouage  des  femmes. 
(M.  Diehr,  Mitt.  d.  Seminars  für  oriental.  Sprachen 
XL  Jg.,  1.  T.,  p.  189 — 209,  avec  un  plan.) 

Afrique. 

Dans  le  musée  du  Trocadero  à  Paris  se  trouvent 
les  statues  en  bois  en  grandeur  naturelle  de  trois 
rois  du  D  ah  orné,  qui  symbolisent  leurs  em¬ 
blèmes.  Ce  sont  Gezo,  nommé  «Kokulo»  le  «coq», 
un  homme  vêtu  de  plumes,  «Gelélé»  ou  «Kini¬ 
kini»  le  «lion»  avec  tête  de  lion  et  crinière  indi¬ 
quée,  et  «Behanzin  Gbowelé»  le  requin,  à  tête 
de  requin,  le  buste  couvert  d’écailles  et  des 
nageoires.  La  forme  du  corps  est  celle  d’un 
homme  debout,  les  membres  supérieurs  et  infé¬ 
rieurs  sont  aussi  ceux  de  l’homme,  les  derniers 
dans  une  pose  d’attaque  qui  autrefois  était  aussi 
caractérisée  par  les  armes,  car  on  en  voit  des 
traces  chez  deux  des  trois  statues  tandis  que 
Gezo  porte  encore  Tépée  du  Dahomé  courte 
et  large.  (J.  G.  Frazer,  Man  1908,  73.) 
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Ebenda,  S.  101,  gibt  Dundas  eine  Benennungs¬ 
liste  der  Lebensalter  im  K i k uy usta  m  me.  Jede 
morika  (pi .ritta)  hat  einen  eigenen  Namen;  bei 
den  Männern  6,  bei  den  Frauen  5.  Der  letzten 
männlichen  morika  kann  nur  einer  angehören, 
an  dessen  Kind  schon  die  Zirkumzision  vollzogen 
wurde.  Dieses  Alter  hat  wieder  zwei  Abteilungen, 
dessen  Aufnahme  man  durch  Zahlung  von  einem 
Schaf  oder  von  zwei  derselben  erlangt.  Ein 
Sellami  berät  über  die  Neuaufnahme,  ein  Straf¬ 
kodex  wird  verlesen,  dessen  einzelne  Paragraphen 
den  Treueschwur  verlangen.  Nur  10  kiama  (Ge¬ 
nerationen)  waren,  seitdem  der  Mensch  existiert, 
die  ersten  erstanden  auf  ein  Trompetensignal,  das 
Gott  gab.  Jetzt  lebt  die  11.  Kiama. 

Das  große  Rätsel  der  Beninkunst  sucht  man 
neuerdings  durch  den  Hinweis  auf  indische 
Technik  und  Formengebung  der  Lösung  näher 
zu  bringen.  Weg  und  weitere  Urheberschaft  sind 
gänzlich  unbekannt.  Auch  andere  Dinge  ließen 
sich  leicht  einer  Deutung  auf  indische  Herkunft 
unterziehen.  Vielleicht  sind  auch  manche  Benin¬ 
arbeiten  fälschlich  afs  solche  bezeichnet.  (Glo¬ 
bus  94,  p.  301.) 

B.  Struck  zeigt  durch  eine  Übersichtskarte  und 
einige  statistische  Schemata  die  Verbreitungs¬ 
gebiete  der  (Schrift-)  Sprachen  Deutsch -Ost- 
Afrikas,  wobei  das  große  Übergewicht  des 
Suaheli  1,900.000  gegen  die  nächst  niedere 
Ziffer  70.000  —  hervortritt.  (Kolonie  und  Heimat, 
2.  Jg„  Nr.  5,  p.  8.) 


Amerika. 

Bei  den  Eskimo  der  ostgrönländischen 
Küste  in  Angmagssalik  —  zirka  500  Personen 
macht  sich  immer  mehr  der  europäische  Kultur¬ 
einfluß  geltend.  Vielfach  ahmen  sie  hierbei  die 
Westgrönländer  nach.  Alte  heidnische  Gebräuche 
und  Vorstellungen  fallen  von  selbst,  ohne  Energie 
von  seiten  des  Missionärs.  Die  Angakoks  ver¬ 
schwinden,  doch  ist  es  Thalbitzer  zum  Glück 
gelungen  über  1000  Wörter  ihrer  heiligen  Sprache 
aufzuzeichnen,  während  wir  von  der  Westküste 
deren  nur  etwa  20  und  von  Baffinsland  durch 
Boas  nur  eine  ebenso  geringe  Anzahl  davon 
kennen.  (Geogr.  Tidskr.  1907,  p.56 — 69.) 

Dr.  G.  Stiasny  und  Dr.  R.  Trebitsch,  beide  aus 
Wien,  waren  etwa  10  Wochen  bis  zirka  20.  Aug. 
1908  -  in  West- Grönland,  um  u.  a.  Lieder 
und  Sagen  mit  dem  Phonographen  aufzunehmen 
und  Etlmolögika  zu  sammeln. 


Dans  le  même  journal,  p.  1 0 1 ,  Mr.  Dundas 
fournit  une  liste  de  dénominations  pour  tousles  âges 
de  la  tribu  K  i  k  u  y  u.  Chaque  morika  (pi.  riha) 
a  un  nom  propre  chez  les  hommes,  6,  chez  les 
femmes  5.  A  la  dernière  morika  masculine  ne 
saurait  appartenir  que  celui  dont  l’enfant  a  déjà 
subi  la  circoncision.  Cet  âge  a  de  nouveau  2 
subdivisions,  auxquelles  on  n’est  admis  qu'au 
moyen  d'un  paiement  d’un  ou  de  deux  brebis. 
Un  Schauri  discute  sur  l’admission,  on  lit  le 
code  pénal  dont  chaque  paragraphe  exige  le 
serment  de  fidélité.  Depuis  l’existence  de  l’homme 
il  n’y  a  eu  que  10  kiamas  (générations) 
dont  les  premières  un  signal  de  trompette  que 
Dieu  donna,  a  fait  naître.  Maintenant  c’est  la 
onzième  kiama  qui  existe. 

On  tâche  de  rapprocher  de  la  solution  la 
grande  énigme  de  l’art  du  Bénin  en  la  compa¬ 
rant  à  la  technique  et  aux  formes  indiennes. 
Toujours  est-il  que  l’on  ignore  complètement 
l’origine  et  la  marche  qu’elle  a  suivie.  Il  serait 
facile  d’attribuer  une  origine  indienne  à  d’autres 
objets.  11  se  peut  que  quelques  ouvrages  bénins 
soient  faussement  désignés  comme  tels.  (Globus 
94,  p.  301.) 

Mr.  B.  Struck,  montre  au  moyen  d’un  tableau 
d’ensemble  et  de  quelques  schemata  statistiques  les 
territoires  de  propagation  des  langues  littéraires 
usitées  dans  l’Afrique  allemande  orien¬ 
tale;  de  là  résulte  clairement  la  grande  prépon¬ 
dérance  du  suaheli  —  1,900,000  auprès  de  70,000 

nombre  qui  suit  immédiatement.  (Kolonie  und 
Heimat  2e  année,  no.  5,  p.  8.) 

Amérique. 

Chez  les  Eskimos  de  la  côte  occiden¬ 
tale  grœnlandaise  l’influence  de  la  civilisa¬ 
tion  européenne  se  fait  remarquer  de  plus  en 
plus.  Sous  différents  rapports  ils  imitent  les 
Grœnlandais  de  l’Ouest.  Les  idées  et  les  usages 
païens  disparaissent  peu  a  peu,  sans  que  le 
missionnaire  ait  besoin  d’employer  de  l’énergie. 
Les  Angakoks  disparaissent;  heureusement  M. 
Thalbitzer  à  réussi  à  noter  plus  de  mille  mots 
de  leur  langue  sainte  tandis  que  de  la  côte 
occidentale  nous  n’en  connaissons  qu’une  ving¬ 
taine  et  un  aussi  petit  nombre  de  mots  du  pays 
de  Baffin,  dont  nous  devons  la  connaissance  à 
M.  Boas.  (Geogr.  Tidskr.  1907,  p.  56—69.) 

Le  Dr.  G.  Stiasny  et  le  Dr.  R.  Trebitsch, 
tous  les  deux  de  Vienne,  ont  passé  une  dizaine 
de  semaines  (jusqu’au  20  août  1908)  au  Groen¬ 
land  occidental,  afin  de  fixer  par  le  pho¬ 
nographe  les  chansons  et  les  légendes  et  de 
collectionner  des  Etimologica. 
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ln  Upcrnivik  machten  sie  die  erste  Aufnahme, 
dann  fanden  sie  auf  Uinanak  ein  sangesfrohes 
Volk.  In  Skerasak  sang  ein  Nordeskimo  von  der 
;  Melville-Bai  in  den  Apparat  in  seinem  Heimats- 
I  dialekt.  In  Umanatsiak  sahen  die  Forscher  einen 
altgrönländischen  heidnischen  Tanz  bei  Trommel- 
'  schlag  und  Zaubervveisen.  Die  Autoren  geben 
hier  leider  nur  einige  deutsche  Übersetzungen, 
obwohl  die  Aufnahmen  bisher  so  selten  waren. 

!  Mylius  Erichsens  Walzen  sind  zerstört,  nur  Krause 
in  Kopenhagen  besitzt  eine  wertvolle  Sammlung 
aus  Ost-Grönland  (Agmassalik). 


Die  West-Grönländer  spielen  besonders  gern 
Trommel,  Geige  und  Harmonika.  Bei  der  Auf¬ 
nahme  fürchten  sie  äußerst  peinlich  das  Verlacht¬ 
werden.  (Mitt.  d.  k.  k.  Gesellschaft  für  Geographie, 
Wien,  1908,  Bd.  51,  p.  323  335.) 

In  einer  Besprechung  des  eigenartigen  Flecht¬ 
apparates  der  Conibo  am  Ucayali  zeigt  Dr. 
Max  Schmidt  '  (Archiv  für  Anthropologie  N.  F\, 
Bd.  6,  p.  270)  die  Abhängigkeit  der  süd-amerika¬ 
nischen  Flachornamentik  von  der  Flechttechnik. 
Der  Apparat  für  Brettchenweberei  sei  damit  nicht 
zusammen  zu  bringen. 

Bedeutenden  Erfolg  hatte  die  Reise  des 
Dr.  Walter  Lehmann  in  Costa  Rica.  Prachtvolle 
Tonsachen,  Steinarbeiten,  Figuren,  Köpfe  und 
Gebrauchsgegenstände  verschiedenster  Art  sind 
in  Guanacaste,  im  Hochland  und  im  Süden  der 
Republik  gesammelt.  Aus  ersterem  auch  viele 
Grünsteinobjekte  und  u.  a.  ein  mehrere  Zentner 
schwerer  Steinmonolith.  Auch  Objekte  in 
Muschelschale,  Kbpalharz,  Knochen  und  Metall 
sind  reichlich  vertreten.  Reiche  Goldfunde 
einer  von  über  7  Pfund  Schwere  —  erhöhen 
den  Wert  der  Sammlung.  Diese  Stücke  wohl 
dem  alten  Coiba-Kulturkreis  angehörend  -  zeigen 
bemerkenswerte  Anklängc  an  Kunstformen  aus 
Kohimbia  und  Peru.  Die  Hochlandfunde,  ein¬ 
facherer  Art,  sind  vielfach  Exportstücke  aus 
Guanacaste,  teilweise  mexikanische  Elemente 
aufweisend,  die  sehr  detailliert  ersichtlich  sind. 
Große  Strecken  liegen  noch  undurchsucht  und 
gibt  der  jetzt  erzielte  Erfolg  für  fernere  Arbeiten 
noch  große  Hoffnungen. 

Ethnographisch  sind  besonders  die  Chiripó 
berücksichtigt,  von  denen  Dr.  L.  ein  Vokabular 
zusammengebracht  hat.  Bedeutender  ist  die 
Bearbeitung  der  Bribrisprache,  deren  Phonetik 


A  Upernivik  ils  firent  les  premiers  pho¬ 
nogrammes,  car  ils  trouvèrent  à  Umanak  un 
peuple  aimant  le  chant.  A  Skerasak,  un  Eskimo 
de  la  Baie  de  Melville  chanta  dans  l’appareil 
dans  le  dialecte  de  son  pays.  A  Umanatziak,  les 
savants  virent  une  ancienne  danse  païenne 
. groënlandaise  accompagnée  du  roulement  du 
tambour  et  des  airs  magiques.  Il  est  regrettable 
que  les  auteurs  ne  donnent  ici  que  quelques 
traductions  allemandes,  bien  que  les  phonogram¬ 
mes  soient  si  rares,  les  cylindres  de  Mylius 
Erichsen  sont  détruits;  il  n’y  a  que  Kunze  qui 
possède  une  collection  précieuse  du  Groenland 
orienta!  (Agmassalik)  à  Copenhague. 

Les  Groénlandais  occidentaux  aiment  surtout 
à  jouer  du  violon,  de  Filarmonica  et  à  battre 
du  tambour.  Lors  des  enregistrements  des  cylin¬ 
dres  ils  craignaient  beaucoup  d'être  la  risée  du 
public.  (Mitt.  d.  K.  k.  Gesellsch.  für  Geographie, 
Vienne,  1908,  vol.  51,  pp.  323—335.) 

Dans  une  discussion  sur  le  singulier  appa¬ 
reil  à  natter  des  Conibo  sur  1’ Ucayali  le 
Dr.  Max  Schmidt  donne  (Archiv  für  Anthropologie 
N.  F.,  vol.  6,  p.  270)  les  rapports  de  l'ornement  plat 
de  l’Amérique  du  Sud  et  la  technique  de  l’art 
de  natter.  L’appareil  pour  le  tissage  aux  plan¬ 
chettes  n’a  aucun  rapport  avec  l’appareil 
mentionné. 

Le  voyage  du  Dr.  Walther  Lehmann  en 
Costa  Rica  eut  des  résultats  considérables. 
Des  poteries  splendides,  des  ouvrages  en  pierre, 
des  têtes,  des  figures  et  des  ustensiles  de  toutes 
sortes  furent  collectionnés  à  Guanacaste,  dans 
les  contrées  montagneuses  et  au  Sud  de  la  Répu¬ 
blique.  Dans  les  premières  on  trouve  beaucoup 
d’objets  en  pierre  verte,  un  monolithe  en  pierre 
pesant  plusieurs  quintaux.  Des  objets  en  métal, 
en  os,  en  coquillages,  en  gomme  copale  abon¬ 
dent.  De  riches  trouvailles  d’or  (dont  une  pesant 
plus  de  7  livres)  ajoutent  à  la  valeur  de  la  collec¬ 
tion.  La  collection  de  ces  pièces,  —  appartenant 
selon  toute  probabilité  à  l’ancien  civilisation 
coiba  —  rappelle  les  formes  d’art  de  la 
Colombia  et  du  Pérou.  Les  objets  trouvés  à  la 
haute  montagne  sont  bien  plus  simples;  la 
plupart  des  objets  d’exportation  de  Guanacaste, 
montrent  en  partie  des  éléments  méxicains.  De 
vastes  terrains  ne  sont  pas  encore  explorés,  et  le 
succès  obtenu  jusqu'à  présent  autorise  à  de 
grandes  espérances  pour  l’avenir. 

Quant  à  l’ethnographie  on  s’est  surtout  beau¬ 
coup  occupé  des  Chiripó.  Le  Dr.  L.  en  a  recueilli 
un  vocabulaire.  L’étude  de  la  langue  Bribri  a 
été  couronnée  -d’un  succès  bien  plus  considé- 
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und  Struktur  nun  durch  exakte  Aufnahmen  und 
reichliche  Sammlung  gesichert  ist.  (Globus  Bd. 
94,  p.  367.) 

Ozeanien  und  Australien. 

Eine  Übersicht  der  Sprachengruppierung 
Australiens  gibt  P.  Schmidt  in  Man  1908,  104. 

Er  unterscheidet  zwei  Hauptgruppen  :  eine  nörd¬ 
liche,  durchgängig  bis  zum  20"  südlich  reichend, 
einschließlich  Aranda  ;  diese  Gruppe,  in  viele  unab¬ 
hängige  Sprachen  zerfallend,  vorderhand  nicht 
weiter  klassifizierbar,  gehört  jedenfalls  nicht  zur 
zweiten  Gruppe,  die  teilweise  sich  nordwärts  in  das 
erstgenannte  Gebiet  erstreckt,  und  dann  das  übrige 
Australien  einnimmt.  Diese  zweite,  eigentlich 
australische  Gruppe  hat  zwei  Untergruppen,  eine 
mit  Vor-,  eine  andere  mit  Nachstellung  des  Ge- 
netivs;  letztere  Untergruppe  ist  älter  und  umfaßt 
alle  patrilinearen  Stämme  des  Südens,  denen 
Zirkum-  und  Subinzision  fehlt,  und  einige  matri¬ 
lineare  Stämme  in  West -Victoria.  Bestimmte  Wort¬ 
gruppen  ergeben  weitere  Klassifikationsmotive. 
Die  Sprachen  der  ersten,  nördlichen  großen 
Gruppe  sind  wohl  eingewandett  aus  dem  nörd¬ 
lichen  Papuagebiet  der  Inseln. 

Die  Ngulu-  oder  Matelota-Inselgruppe 
umfaßt  Inseln  der  Karolinen,  deren  keine  mehr 
als  2  km*  umfaßt;  sie  liegen  90  km  von  Jap 
entfernt.  Nur  auf  der  südlichsten,  Ngulu,  wohnen 
Menschen,  etwa  50,  die  eine  Sprache  sprechen 
wie  die  Jap,  deren  Sitten  und  Hausbauart  (auf 
sechseckigem  Steinfundament)  sie  auch  haben. 
Zwei  Eingeborne  auf  Jap  sind  ihre  Herren,  denen 
sie  Tribut  in  Matten  usw.  und  Besuche  schulden. 
Auf  Ngulu  selbst  herrscht  ein  angesehener  Häupt¬ 
ling.  Sie  sind  sehr  geschickte  Seefahrer,  haben 
starke  Kanus  mit  Auslegern  und  Plattform,  drei¬ 
eckige  Pandanusblattsegel  und  30  Kompaß¬ 
richtungsnamen.  Katzen  sind  eingeführt,  Hund 
und  Schweine  fehlen  gänzlich.  Es  gibt  Speise¬ 
verbote  und  die  Schildkröte  spielt  eine  große 
Rolle  in  ihren  Anschauungen.  (Senfft,  Globus  94, 
p.  303.) 


rable.  La  phonétique  et  la  construction  sont 
assurées  par  des  enregistrements  exacts,  de 
même  par  de  riches  collections. 

_ 

- 

Australie  et  Océanie. 

Le  R.  P.  Schmidt  publie  un  tableau  de  grou¬ 
pement  des  langues  australiennes 
(Man,  1908,  104).  11  distingue  2  groupes  prin¬ 
cipaux  :  un  groupe  septentrional  qui  s’étend 
jusqu’au  20",  vers  le  Sud  y  compris  l’Arancia; 
ce  groupe  composé  de  beaucoup  de  langues, 
indépendantes  l’une  de  l’autre,  n’appartient  en 
aucun  cas  au  2"  groupe,  qui  en  partie  s’étend 
vers  le  Nord  dans  le  territoire  nommé  en  pre- 


tralie.  Ce  T  groupe,  vraiment  australien,  a  2  sub¬ 
divisions  dont  un  place  le  génétif  avant,  l’au¬ 
tre  après  le  substantif  déterminé;  la  dernière 
subdivision  est  plus  ancienne  et  embrasse  toutes 
les  tribus  patrilinéaires  du  Sud  qui  manquent 
de  circoncision,  et  de  subincision  et  puis  quel¬ 
ques  tribus  matrilinéaires  du  Victoria  occiden¬ 
tal.  Certains  groupes  de  mots  fournissent  d’au¬ 
tres  motifs  de  classification.  Les  langues  du  pre¬ 
mier  grand  groupe,  septentrional  sont  immigrées 
du  territoire  Papou  septentrional  des  îles. 

L'Archipel  N  gu  la  ou  Matelot  a  em¬ 
brasse  7  îles  des  Carolines  dont  ni  l’une  ni 
l’autre  n’a  plus  de  2  km.  carrés  ;  elles  sont  situées 
à  une  distance  de  90  km.  de  Jap.  Il  n’y  a  que 
Ngula,  l'île  la  plus  méridionale  de  toutes,  qui 
soit  habitée  par  une  cinquantaine  d’hommes  qui 
parlent  une  langue  analogue  cà  celle  des  Jap.  Les 
habitants  ont  aussi  les  mêmes  mœurs,  la  même 
manière  de  construire  leurs  maisons  (sur  des 
fondements  en  pierres  hexagones).  Deux  indi¬ 
gènes  sont  leurs  chefs  auxquels  ils  doivent  payer 
des  tributs  en  donnant  des  nattes;  ils  leur 
doivent  aussi  des  visites.  Un  chef  très  estimé 
règne  à  Ngula.  Ils  sont  des  navigateurs  habiles 
et  ils  possèdent  des  canots  avec  des  boute-hors 
et  plate-forme,  des  voiles  en  feuilles  de  Pandanus 
triangulaires  et  30  dénominations  des  directions 
de  la  boussole.  Ils  ont  des  chats,  mais  les  chiens 
et  les  cochons  font  défaut.  Certains  mets  sont 
défendus,  et  la  tortue  joue  un  grand  rôle  dans 
leurs  idées.  (M.  Senfft,  Globus,  94,  p.  303.) 
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Lie.  Joh.  Warneck,  Missionsinspektor  in  Barmen,  Die  Religion  der  Batak. 
Leipzig,  Dieterichsche  Verlagsbuchhandlung  (Theodor  Weicher),  1900. 
V1IX36  SS.  Groß  8°.  Preis  geh.  Mk.  4‘ — ,  geb.-Mk.  5- — . 

Das  vorliegende  Werk  bildet  Bd.  1,  Abteilung  IV,  der  Sammlung:  Religionsurkunden  der 
Völker,  herausgegeben  von  Julius  Böhmer,  auf  die  wir  bei  dieser  Gelegenheit  zuerst  die 
Aufmerksamkeit  unserer  Leser  lenken  möchten.  Unter  der  tüchtigen  Leitung  ihres  Herausgebers  — 
den  Lesern  des  ,.Anthropos“  schon  bekannt  durch  seinen  interessanten  Aufsatz  über  die  neu¬ 
arabische  Sprache  in  Heft  1,  1909  —  sollen  in  dieser  Sammlung  zur  Veröffentlichung  gelangen. 
Fünf  Gruppen  von  Religionsurkunden  :  1.  solche  der  vorderasiatisch-westeuropäischen,  2.  der 
mongolischen,  3.  der  amerikanischen  Völkergruppc,  1.  der  Naturvölker  und  kulturarmen  Völker, 

5.  des  Christentums  (der  einzigen  Nichtvolksreligion  im  Vollsinn  des  Wortes).  Für  alle  diese 
Gebiete  sind  die  besten  Fachmänner  gewonnen  worden,  so  daß  die  vollste  wissenschaftliche 
Zuverlässigkeit  gewährleistet  ist,  aber  doch  verfolgt  das  Unternehmen  den  Zweck,  „das  Ver¬ 
ständnis  der  Religionen  und  das  Interesse  an  ihnen  in  die  weitesten  Kreise  zu  tragen,  zu  pflegen 
und  zu  fördern.“  Deshalb  werden  zwar  die  Hauptsachen  überall  zuverlässige  Texte  bilden,  die 
Einleitung  soll  möglichst  knapp  gehalten  werden,  aber  die  Übersetzung  der  Texte  wird  nicht  eine 
wörtliche  sein  und  fremdsprachliche  Ausdrücke  und  Sätze  sollen  nach  Möglichkeit  vermieden 
werden. 

Das  ist  der  Grundplan  des  wirklich  großzügigen  Werkes,  das  sich  nach  allen  Seiten  als 
wohlerwogen  offenbart.  Uns  interessiert  hier  besonders  die  vierte  Abteilung:  Religionen  der 
Natur-  und  kulturarmen  Völker,  für  deren  Einbeziehung  und  mutige  Inangriffnahme  dem  Her¬ 
ausgeber  ganz  besonderer  Dank  gebührt.  Abgesehen  von  dem  vorliegenden  Rande,  sind  in 
nächster  Zeit  zu  erwarten:  D.  Westermann,  Religion  des  Tsclii-  und  Gä-Volkes,  Missionär 
Spiet h,  Religion  der  Ewe,  beide  Autoren  in  gleich  ausgezeichneter  Weise  zu  ihrer  Aufgabe 
befähigt,  wie  der  Verfasser  des  vorliegenden  Bandes. 

Auf  einen  bedeutsamen  Unterschied  der  vierten  von  den  drei  übrigen  Abteilungen  möchten 
wir  den  verdienstvollen  Herausgeber  aufmerksam  machen,  der,  wie  es  uns  scheint,  auch  bei 
den  einzelnen  Bänden  desselben  besonders  berücksichtigt  werden  müßte.  Die  Religionen 
der  übrigen  Gruppen  sind  zu  allermeist  schon  so  vielfach  bearbeitete  Gebiete,  es  liegen  auch 
schon  so  manche  kritische  Textausgaben  der  Originalurkunden  vor,  daß  es  nicht  allzu  schwer 
und  auch  innerlich  angängig  ist,  eine  Art  textus  receptus  zu  geben.  Anders  liegt  die  Sache 
fast  überall  bei  den  Religionen  der  Naturvölker.  Hier  werden  die  Veröffentlichungen  zumeist 
originale,  bis  dahin  unbekannte  Texte  sein,  von  denen  es  immer  viele  Varianten  und  Versionen 
gibt,  aus  denen  jetzt  nur  ein  Autor  den  einheitlichen  Text  hergestellt  hat.  Viel  mehr  als  bei 
den  anderen  Abteilungen  wird  hier  der  Fall  eintreten,  daß  nicht  nur  Gebildete,  sondern  auch 
die  zünftigste  Wissenschaft  nur  diese  Texte  zur  Verfügung  hat  und  sie  kann  dafür  nur 
freudig  dankbar  sein!  — ,  für  die  es  aber  unbedingt  nötig  ist,  auch  jene  Versionen  und  Varianten 
zu  kennen.  Es  wäre  ihr  in  vielen  Fällen  gewiß  auch  sehr  erwünscht,  wenn  sie  die  Texte  in 
der  Originalsprache  zu  Verfügung  hätte;  da  das  aber  durch  den  Charakter  der  Sammlung  aus¬ 
geschlossen  ist  ',  so  sollten  hier  doch  noch  zahlreicher  als  in  den  übrigen  Abteilungen  die 
wichtigsten  Termini  und  Wendungen  auch  in  der  Originalsprache  gegeben  und  am  Schluß  in 
einem  guten  Index  zusammengefaßt  werden. 

Diese  freundlichen  Ratschläge  gehen  aus  dem  Bestreben  hervor,  die  vierte  Abteilung,  die 
ja  wohl  zum  größten  Teil  von  Missionären  bedient  sein  wird,  neben  den  andern  zur  vollen 

1  Sorgfältig  aufbewahrt  sollten  diese  kostbaren  Originale  aber  doch  jedenfalls  werdm, 
damit  eine  eventuelle  spätere  Konsultierung  noch  möglich  bliebe. 

Anthropoa  TV.  I9)ü. 
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Geltung  gelangen  zu  lassen.  Ich  bin  nämlich  der  unbescheidenen  Meinung,  daß  auch  gegen¬ 
über  den  stolzen  „Philologien'-1  der  andern  Abteilungen  die  Religionen  der  Naturvölker  in  keiner 
Weise  zurückstehen  werden,  sobald  nur  ein  des  Volkes  und  der  Sprache  Kundiger  sich  an  sie 
heranmacht.  Im  Gegenteil  wird  in  vielen  Fällen  das  lebensvolle  Ganze,  für  dessen  Einzelheiten 
immer  noch  zu  dem  lebendig  sprudelnden  Quell  eines  noch  vorhandenen  Volkslebens  rekurriert 
werden  kann,  viel  lichtvoller  und  eindrucksvoller  dastehen  als  die  oft  so  trümmerhaften  Über¬ 
bleibsel  einer  toten  Vergangenheit,  und  mehr  noch  als  bisher  wird  sich  die  Möglichkeit  und 
selbst  Notwendigkeit  offenbaren,  für  die  Erklärung  jener  „hohen-1  Religionen  zu  denen  der 
Naturvölker  seine  Zuflucht  zu  nehmen.  - 

Der  Verfasser  des  vorliegenden  Bandes  „Die  Religion  der  Batak“.  Lie.  Joh.  Warncck, 
war  zu  seiner  Aufgabe  durch  einen  vierzehnjährigen  Aufenthalt  als  Missionär  unter  den  Batak 
vorzüglich  vorbereitet  und  mehrere  Veröffentlichungen  über  Sitten  und  Gebräuche  und  Literatur 
der  Batak  legen  Zeugnis  ab  von  seiner  Tüchtigkeit  in  der  Bearbeitung  des  gesammelten 
Materials.  Dieses  wurde  auf  seine  Veranlassung  und  unter  seiner  Kontrolle  von  tüchtigen  Ein- 
gebornen,  batakschen  Lehrern  u.  a.  gesammelt,  so  daß  wirklich  das  Material  authentisch  ist  und 
urkundlichen  Wert  hat.  Eine  Einleitung  des  Verfassers  gibt  einen  Überblick  über  die  gesamte 
Religion  der  Batak,  die  eine  von  Animismus  (Verehrung  des  tondi  [Seelenkraft]  und  der  bega 
[Geister])  und  des  Manismus  überwucherte  und  zurückgedrängte  alte  Götterverehrung  darstellt. 
Dann  folgen  in  vier  Abteilungen  die  übersetzten  Texte:  1.  Die  Götter  der  Oberwelt,  2.  Der 
Mensch  und  des  tondi,  3.  Der  Mensch  nach  dem  Tode,  4.  Geisterdienst.  Einige  zum  Ver¬ 
ständnis  des  Textes  dienende  Erläuterungen  und  ein  Namen-  und  Sachregister  machen  den  Schluß. 

Die  Natur  des  ganzen  Werkes  als  Materialdarbietung  gestattet  nicht  viel  Kritik,  aber  man 
fühlt  auch  nicht  viel  Bedürfnis  dazu.  Im  Gegenteil,  das  ganze  Werk  flößt  dem  Forscher  das  grüßte 
Vertrauen  ein,  das  Gebotene  entgegenzunehmen  und  die  einzelnen  Stücke  als  zuverlässige  Bausteine 
den  Untersuchungen  einzufügen,  die  er  gerade  unternimmt.  Nur  eines  hätte  ich  dem  Verfasser 
vorzuwerfen,  daß  er  nämlich  von  seinen  Vorgängern  in  der  Bearbeitung  dieses  Gebietes 
nichts  erwähnt.  Er  hat  zwar  insofern  ein  Recht  dazu,  als  das,  was  er  bietet,  unvergleichlich 
viel  exakter  und  reichhaltiger  ist,  als  was  alle  zusammen  früher  geleistet  haben.  Aber  in 

Einzelfällen  hätten  sie  doch  berücksichtigt  werden  sollen,  unter  ihnen  besonders  W.  K  öd  dings 

tüchtige  Abhandlung1  „Die  batakschen  Götter  und  ihr  Verhältnis  zum  Brahmanismus“.  Und 
das  zwar  einmal,  weil  er  bei  dem  Herabsteigen  der  Sideak  ponuiyar  auf  die  Erde  die  sehr 
wichtige  Variante  des  Erscheinens  eines  Sonnenhelden,  also  einer  Personifikation  der  Sonne, 
bringt,  dann  aber  auch  weil  er  eine  Begründung  versucht  für  die  Annahme,  der  ja  auch  der 
Verfasser  zustimmt,  daß  die  drei  Obergotter  Batara  guru,  Soripada,  Mangalabulan  dem  Einfluß 
des  Hinduismus  entstammten. 

Ich  kann  dieser  letzteren  Ansicht  nicht  beitreten.  Die  drei  genannten  Götter  sind  echt 
indonesische  Göttergestaltcn,  bzw.  Bildungen  einer  die  gesamten  austronesischen  Völker  um¬ 
fassenden  Götterwelt,  über  denen  vollkommen  klar  ein  höchstes  Wesen  sich  als  das 
älteste  von  allen  erweist,  hier  unter  der  Gestalt  Mula  dyadi  na  bolon's  noch  verhältnismäßig 

gut  erhalten.  Die  Beweise  für  diese  jetzt  vielleicht  noch  etwas  kühn  erscheinenden  Behaup¬ 

tungen  kann  ich  an  dieser  Stelle  nicht  erbringen,  ich  müßte  dafür  zu  weit  atisholen.  Das  soll 
geschehen  in  einer  umfassenden  Abhandlung,  die  unter  dem  Titel  „Grundlinien  zu  einer  Ver¬ 
gleichung  der  Religionen  und  Mythologien  der  austronesischen  Völker“  demnächst  in  den  Denk¬ 
schriften  der  Kaiserl.  Akademie  der  Wissenschaften  in  Wien  erscheinen  wird.  Dort  werde  ich 
auch  auf  einige  Einzelheiten  des  vorliegenden  Werkes  noch  cingehen  können. 

Ich  hoffe  dann  den  Verfasser  zu  überzeugen,  daß  die  Religion  der  Batak  in  noch  um¬ 
fassenderem  Maße  als  er  selbst  es  sagt  „ein  Paradigma  für  animistische  Religionen  des 
Indischen  Archipels“  ist.  Ja,  sie  bildet  geradezu  einen  Knotenpunkt  in  der  ganzen  Entwicklung 
der  Religion  der  austronesischen  Völker.  Um  so  mehr  freue  ich  mich,  bei  der  Behandlung  dieses 
wichtigen  Gebietes  das  vorliegende  Werk  schon  zur  Verfügung  gehabt  zu  haben,  und  um  so 
mehr  bin  ich  dem  Verfasser  desselben  und  dem  Herausgeber  zum  Danke  verpflichtet,  durch  sie 
mit  so  vorzüglichem  Material  bedient  worden  zu  sein. 

P.  W.  Schmidt,  S.  V.  D. 


Allgemeine  Missk  nszcitsebrift,  12,  Bd.  SS.  401 — 808,  475 — 480. 
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It  is  not  necessary  to  point  out  to  the  readers  of  this  Review  the  great  importance  of 
the  subject  treated  of  in  this  book.  We  have  at  different  times  taken  occasion  to  draw  attention 
to  it.  To  all  who  arc  interesting  themselves  in  it,  we  can  strongly  recommend  the  present 
work  as  a  rich  storehouse  of  all  the  facts  bearing  upon  it  in  one  way  or  the  other. 

The  author  begins  with  the  “Men’s  House”,  giving  its  description  and  indicating  its 
prevalence  all  over  the  world.  Thus  he  proceeds  to  describe  the  “Puberty  Institution”  and  its 
rôle  in  the  social  life  of  primitive  peoples.  A  detailed  account  is  given  of  the  different  secret 
rites  accompanying  the  initiation  of  youth.  To  the  moral,  political  and  religious  training  which 
the  youth  undergoes  a  special  chapter  is  devoted;  and  consequently  the  teachers  of  this  training, 
viz.  the  Elders,  are  described.  Having  thus  given  the  whole  description  of  the  initiatory  insti¬ 
tution  in  its  primitive  character,  the  author  explains,  in  the  following  chapters,  the  subsequent 
history  of  the  institutions:  the  functions  of  tribal  societies,  the  decline  of  tribal  societies,  the 
clan  ceremonies  and  the  magical  fraternities.  In  the  last  chapter  lie  gives  a  general  survey  on 
the  diffusion  of  Initiation  Cérémonies. 

Hence  we  see,  the  subject  is  treated  in  a  nearly  exhaustive  manner.  At  the  same  time, 
the  documentation  of  the  single  chapters  is  a  complete  and  a  reliable  one.  The  work  will, 
therefore,  be  of  a  special  utility  for  missionaries,  because  every  one  will  find  here  collected 
the  literature  of  the  country  or  the  tribe  among  which  he  himself  is  working,  and  will  be 
able  to  peruse  the  studies  commenced  by  other  scholars. 

Instead  of  criticising  some  details,  which  is  necessarily  easy  to  emphasise  in  a  work 
of  such  a  comprehensive  character,  I  believe  it  will  be  more  useful  and,  perhaps,  even  necess¬ 
ary,  to  look  at  the  general  method  and  the  point  of  view  from  which  the  author  starts.  I 
regret  to  say  that  I  am  not  able  to  approve  the  general  tendency  of  the  work.  Mr.  W.  belongs 
to  that  school  of  ethnologists,  quite  numerous,  I  know,  who  believe  in  the  omnipotence  of  the 
“Elementar-Gedanke”.  Thus  he  seems  to  think  that  iniatory  rites  and  secrets  belong  in  some 
measure  to  the  necessary  equipment  of  the  human  race,  and  that  they  may  be  found  almost 
everywhere.  Therefore,  we  find  carefully  indicated  in  his  work  where  these  rites  are  to  be 
found;  but  he  has  not  indicated  the  tribes  and  peoples  by  whom  these  things  arc  not  known, 
and  still  less,  does  he  set  himself  to  discuss  the  question  why  some  peoples  have  such  rites 
and  others  not.  Then,  after  having  detected  initiatory  rites  among  the  different  peoples  of  the 
world,  Mr.  W.  seems  to  believe  that  they  arc  of  essentially  the  same  character,  and  that,  there, 
fore,  they  were  subjected  to  the  same  laws  of  development;  and  he  actually  gives  one  unique 
series  of  phases  of  development  which  he  thinks  this  institution  has  undergone  everywhere 
all  over  the  globe.  Further,  this  whole  development  is,  in  the  main,  merely  an  interior  one  ; 
and  the  author  does  not  seem  to  be  aware  of  the  impulses  and  revolutions  which  may  be 
provoked  if  two  peoples  of  quite  different  social  structure  meet  each  other  in  the  course  of 
their  history.  He  should  have  remembered  the  results  of  the  investigation  of  Prof.  Boas  with 
regard  to  the  Northwestern  Indians,  where  the  confluence  of  two  tribal  streamings  of  quite  a 
different  character,  one  coming  from  the  north  and  another  from  the  southeast,  —  and  not  an 
“interior”  development  —  is  the  cause  of  the  special  form  of  social  character  which  is  to  be 
found  there.  The  same  is  the  case  in  Australia  and  New  Guinea,  as  Dr.  Graebner  and  myself 
have  shown  ;  and  it  will  appear  to  be  the  case  everywhere  if  research  will  be  made  according 
to  the  true  method.  This  method  does  not  take  a  single  feature,  a  single  part  of  a  ceremony 
and  compare  it  with  something  analogous  found  in  parts  of  tribes  in  quite  another  continent  ; 
but  it  regards  the  ceremony  as  a  whole  of  which  it  seeks  to  distinguish  the  essential  and  the 
additional  parts.  Analogies  und  similarities  are  sought,  not  in  distant  peoples,  but  first  among 
the  neighbouring  tribes,  in  order  to  work  out  still  further  the  special  type  which  the  ceremony 
has  developed  among  a  continuous  series  of  tribes  and  peoples.  These  types  then,  not  a 
single  feature,  shall  be  the  subject  of  further  comparison  of  which  the  final  aim  is  to  deter¬ 
mine  the  special  type  of  this  social  institution.  And  it  will  be  only  by  first  pursuing  the 
genesis,  development  and  history  of  these  special  types  that  we  shall  be  able  to  find  out  the 
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ultimate  source  and  the  intimate  nature  of  the  institution  in  question.  From  whence  it  follows 
hat,  if  right  use  is  to  be  made  of  the  rich  materials  stored  up  in  Mr.  W.’s  book,  we  must  seek 
tout  from  some  group  of  kindred  peoples  all  that  is  to  be  found  of  concrete  details,  and  then 
proceed  to  reconstruct  the  special  type  of  initiatory  rites  belonging  to  them«  After  having  done 
t'iis,  we  may  take  the  other  group  living  in  the  vicinity  and  further  off,  and  so  on.  Only  after 
having  determined  the  types  of  all  the  tribes  can  the  comparative  part  of  the  work  be  begun. 
We  are  confident  that,  proceeding  in  this  way,  gaps  enough  will  be  found  which  are  not  to 
be  overleaped  by  any  process  of  purely  interior  development. 

F.  W.  Schmidt,  S.  V.  D. 

Dr.  Richard  Lasch.  Der  Eid,  seine  Entstehung  und  Beziehung  zu  Glaube 
und  Brauch  der  Naturvölker.  Studien  und  Forschungen  etc.  V.  Stuttgart, 
Streker  &  Schröder,  1908.  8°.  147  SS. 

Einleitend  weist  der  Verfasser  mit  Recht  darauf  hin,  daß  es  noch  eine  ganze  Summe 
geistigen  Kulturbesitzes  im  Sctroße  der  Naturvölker  gibt  außer  jenen  beiden,  Sprache  und  Religion, 
die  bisher  in  erster  Linie  Behandlung  gefunden  hätten.  Welche  Einzelarbeiten  da  geleistet 
werden  können,  dafür  ist  vorliegende  Studie  selbst  Beleg.  Die  Einleitung  (S.  3 — 7)  behandelt 
kurz  die  in  Frage  kommenden  Punkte,  wo  der  Verfasser  vielleicht  ein  wenig  die  Grenze  seines 
Themas  überschreitet.  Die  eigentliche  Abhandlung  gliedert  sich  folgendermaßen:  1.  Der 
Gelöbniseid,  a.  allgemein  (1.  Kap.),  b.  Arten  (Friedens-,  Bundes-,  Verfassungseid  usw.  (2.-5.  Kap.). 
2.  Der  Bestätigungseid,  Hauptformen  (6.  Kap.).  Beim  7.  Kapitel  beginnt  die  etwas  ungleiche 
Behandlung  des  spröden  Stoffes  sich  geltend  zu  machen  :  Der  Eid  als  Zauberhandlung,  wo  die 
Beteuerung  des  Salomoniers  offensichtlich  an  Unrechter  Stelle  steht.  Es  folgen  :  3.  Die  Anrufungen, 
a.  Himmel  und  Erde  (10.  Kap.),  b.  die  Elemente  (11.  Kap.),  c.  Pflanzen  und  Tiere  (12.  Kap.); 
der  Ahnenkult  und  die  Götterverehrung  usw.  (13.  Kap.);  dann  müßten  doch  wohl  e.  die  Könige 
folgen  (14.  Kap.)  und  der  Schwörende  selbst  mit  seiner  Familie  (ib.).  In  den  letzten  Kapiteln 
dürfte  in  Zukunft  noch  mehr  klarzustellen  sein,  ob  die  Anrufung  einfach  die  Inanspruchnahme 
eines  Zeugnisses  (oder  Zeugen)  enthält  oder  als  Straf-  oder  Unglückszauber  gedacht  ist.  4.  Die 
symbolische  Eideshandlung  (15.  Kap.)  benötigt  die  gleiche  Behandlung.  5.  (16.  Kap.)  zeigt,  daß 
die  vorhergehenden  Punkte  in  sich  eine  Zusammenfassung  bedeuten,  zu  denen  6.  nur  die  Folgen 
im  Meineidsfalle  behandelt  (17. — 18.  Kap.)  Es  folgen  noch  Ausführungen  über  Eideshilfe  und 
-Abnehmer  (19.— 20.  Kap.),  Eidesvertretung  und  Eidesfähigkeit  (21.  Kap.)  Kap.  22 — 23  hätte 
bei  der  Anrufung  bzw.  Zauberliandlung  usw.  Platz  finden  können.  Gerade  die  Unmasse  des 
vorliegenden  Stoffes  läßt  um  so  mehr  die  Notwendigkeit  der  Gruppierung  und  des  Systems  noch 
hervortreten.  Mit  der  Unsumme  von  Literatur  und  den  Anmerkungen  ist  für  Weiterarbeit  ein 
guter  Dienst  geleistet  und  ist  überhaupt  das  ganze  Werkchen  nicht  nur  ein  Versuch,  wie  der 
Verfasser  selbst  es  glaubt,  sondern  schon  eine  Monographie  gut  orientierender  Art  geworden. 

P.  Ferd.  Hestermann,  S.  V.  D.  —  St.  Gabriel. 


Etnograficeskoe  Obosrënie.  (1906  und  1907,  Moskau,  Redaktion  W.  Miller.) 

Unter  der  großen  Anzahl  wertvoller,  dem  europäischen  Publikum  aber  wenig  bekannter 
russischer  Zeitschriften  für  Ethnologie,  Anthropologie  und  verwandte  Gebiete  nimmt  die  Etno¬ 
graficeskoe  Obosrënie  einen  hervorragenden  Platz  ein.  Sie  erscheint  als  Organ  der  Ethno¬ 
graphischen  Abteilung  der  Kaiserl.  Gesellschaft  der  Liebhaber  der  Naturwissenschaften,  der  Anthro¬ 
pologie  und  Ethnographie  an  der  Moskauer  Universität.  (Viermal  im  Jahre.) 

Es  ist  ganz  selbstverständlich,  daß  sich  die  „Ethnographische  Rundschau  ‘  hauptsächlich 
mit  Fragen  der  einheimischen  Ethnographie  beschäftigt.  Von  darauf  bezüglichen  seien  erwähnt 
aus  den  beiden  Jahrgängen:  W.  P.  Nalimov,  Da&  Jenseits  im  Volksglauben  der  Syrjänen. 
(Sie  haben  keine  klare  Vorstellung  von  Seele  und  Leben  nach  dem  Tode.  Die  verschiedenen 
Schichten  des  Volkes  haben  darüber  verschiedene  Ansichten.  Die  Geister  der  Verstorbenen, 
Menschen  und  Tiere,  werden  gefürchtet,  darum  sucht  der  Syrjäne  vor  allem  Freundschaft  mit 
ihnen.  Jeder  Mensch  hat  einen  Schutzgeist,  „Ort“  genannt,  der  ihn  schon  bei  Lebzeiten  um- 
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schwebt.  Die  Seele  des  Toten  geht  nach  einigen  in  den  „Ort“  über.  Das  Weib  stellt  der 
Pflanzenwelt  näher  als  der  Tierwelt.  Ein  Tuch  (pyzan-döra)  und  Weizenbrot  schützen  sie  vor 
bösen  Geistern.  Sie  haben  eine  dunkle  Vorstellung  davon,  daß  der  Tote  über  einen  Teersee 
einen  andern  Planeten  aufsucht  etc.)  M.  N.  Speranskij,  Der  Lautensänger  (lirnik)  T.  J.  Semenow 
im  Kursker  Gouvernement  (Biographische  Notizen;  Phonetisches  über  seine  Aussprache  und 
Muster  dm  von  ihm  gesungenen  Lieder  religiösen  Inhalts);  E.  N.  Eleonskai'a,  Bemerkungen 
über  Survivals  primitiver  Kultur  in  den  russischen  Volksmärchen  (Der  Mensch  steht  mitten  in 
der  Natur,  alles  ist  eins.  Tiere  als  Helfer  der  Helden.  Auch  unbelebte  Dinge  leben.  Wortzauber, 
Verwandlung,  Scclenwanderung  etc.)  ;  Fürst  N.  S.  Trubetzkoj,  Zur  Frage  der  „Goldenen  Baba“ 
(Bei  den  nordöstlichen  Ugrofinnen  existiert  eine  geheimnisvolle  Figur,  die  „Goldene  Baba“, 
d.  h.  etwa  „die  goldene  Alte  '.  Neuere  Forschungen  haben  gezeigt,  daß  die  Darstellung  einer 
solchen  auch  wirklich  irgendwo  bei  den  Eingebornen  des  nordwestlichen  Sibirien  existiert.  Es 
gab  auch  eine  „silberne“,  die  eine  Kopie  der  goldenen  ist,  und  die  Karjolainen  nach  Helsingfors 
gebracht  haben  soll.  Die  silberne  scheint  hauptsächlich  eine  Helferin  gewesen  zu  sein:  sie 
gewährte  Kinderlosen  Nachkommenschaft  und  half  auch  bei  Fang  und  Jagd.  Sie  verfügte  auch 
über  das  Schicksal  der  Menschen.  So  wahrscheinlich  auch  die  goldene.  Weiters  identifiziert  der 
Verfasser  die  „Goldene  Baba“  mit  der  wogulisehen  Küältys-sän-torum.  Die  Permvölker  kannten 
sic  unter  dem  Namen  Kyldysin;  auch  bei  den  Wotjaken  trifft  man  Spuren  von  ihr.  Bei  den 
Wotjaken  verschmolz  sie  mit  der  Göttin  der  Erdfruchtbarkeit  (?)  und  wurde  zur  Erdgöttin  Mu- 
Koltschien.  Unter  unbekanntem  Einfluß,  vielleicht  christlich-mohammedanischem,  wurde  aus  ihr 
der  Gott  Mu-Kyldysin).  W.  N.  Charuzina  hat  einen  Artikel  über  Geburts-  und  Taufgebräuche, 
sowie  Kinderpflege  im  Pydojski,  Bezirk  des  Gouvernements  von  Olonetz.  Dieselbe  Verfasserin 
spricht  in  einer  langen  Arbeit  über  die  Feuerverehrung  bei  Russen  und  Eingebornen  und  fügt 
ein  Programm  zum  Studium  der  Frage  bei. 

Von  Artikeln,  die  über  den  speziellen  Rahmen  russischer  Ethnographie  —  im  weitesten 
Sinne  natürlich  hinausgreifen,  seien  erwähnt  :  W.  N.  Charusina,  Die  geschichtliche  Entwick¬ 
lung  der  Ethnographie  (Ethnologie);  W.  Miller,  Die  kaukasische  Sprachwissenschaft  und  die 
historische  Ethnographie  Vorderasiens. 

Das  ist  nur  einiges  aus  dem  reichen  Inhalt.  Miszellanea,  Bibliographie  und  Referatenteil 
sind  reichhaltig  und  gut  redigiert.  Druck  und  Papier  für  russische  Verhältnisse  sehr  gut. 

Dr.  A.  Dirr. — Tiflis. 


Sbornik  materialov  dl’ a  opisanija  niest  no  stej  i  piemen  Kavkasa.  (Archiv  für 
Beschreibung  der  Örtlichkeiten  und  Stämme  des  Kaukasus.)  Bd.  38  und 
39.  Tiflis,  1908. 

Über  das  allgemeine  dieses  von  L.  G.  Lopatinskij  mit  großem  Eifer  und  großer  Energie  redi¬ 
gierten  Sammelwerkes  ist  der  Leser  schon  durch  mein  erstes  Referat  (s.  „Anthropos“,  Bd.  III,  p.  628) 
informiert.  Die  beiden  letzten  Bände  enthalten  wieder  viel  wertvolles  Material.  N.  A.  Karaulov, 
Nachrichten  der  arabischen  Geographen  des  9.  und  10.  Jahrhunderts  über  den  Kaukasus, 
Armenien  und  Aderbeidjan  (Fortsetzung  aus  Bd.  29,  31,  32).  Nebenbei:  Masudi  zählt  im 
Kaukasus  72  Stämme  „und  jeder  hat  seinen  Fürsten  und  seine  Sprache“.  Ibn  Hauqal  zählt 
sogar  360  Völker.  „Diese  Kette  (der  Kabk)  ist  ungeheuer;  man  sagt,  es  gäbe  dort  360  Sprachen, 
ich  habe  das  früher  geleugnet,  bis  ich  selbst  viele  Städte  sah,  und  in  jeder  Stadt  herrscht 
eine  andere  Sprache  neben  der  aderbeidjanischen  und  der  persischen“.  Ich  führe  das  an,  weil 
es  wieder  darauf  hinwèist,  daß  das  Tatarische  schon  manche  echtkaukasische  Sprache  zum  Ver¬ 
schwinden  gebracht  hat,  am  meisten  wohl  im  alten  Albanien.  Wertvoll  ist  die  beigegebene 
Karte  mit  den  arabischen  Völker-  und  Landschaftsnamen.  Vom  selben  Verfasser;  Die  Bolkaren 
im  Kaukasus.  Diese  Bolkaren  sind  ein  tatarischsprechendes  Völkchen  in  den  Schluchten  des 
Tscherek,  des  Tscherek-tchacho,  des  Tschegem  und  des  Baksan.  Zur  Technik  der  Sprachver- 
änderungen  :  Da,  wo  die  Bolkaren  an  Osseten  grenzen,  ist  das  Bolkarische  lautlich  vom 
Ossetischen  beeinflußt.  Der  soziale  Aufbau  scheint  von  den  Tscherkessen  herzurühren  (drei 
Klassen:  taubij  =  Fürsten,  üzdän  =  Adelige  und  ksulla  =  Bauern).  A.  A.  Wolodin,  Die  truch- 
menische  Steppe  und  die  Truchmenen.  E.  S.  Takaischwili,  Die  Manuskripte  der  Bibliothek  der 
georgischen  Gesellschaft  für  Verbreitung  der  Volksbildung  (Fortsetzung).  Interessant  ist,  daß 
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wir  kein  Ms.  des  ..Mannes  mit  der  Pantherhaut“  besitzen,  das  über  die  Hälfte  des  17.  Jahr¬ 
hunderts  hinausginge.  D.  Elanskij,  W.  A.  Bodarskij  und  P.  A.  Wostrikow  geben  Kosaken¬ 
lieder  aus  den  nordkaukasischen  Stanitzcn.  S.  W.  Farforowskij  sammelt  die  kaukasischen 
Sagen  über  den  Elbrus.  Im  kaukasischen  Volksepos  spielt  die  Rolle  des  Prometheus  ein  „Bogatyr“, 
der  es  gewagt  hat,  den  Gipfel  des  Elbrus  zu  besteigen,  um  sein  ewiges  Geheimnis  zu  ergrün¬ 
den.  Der  Herr  des  Berges,  Telia,  fesselt  ihn  daher  mit  langer  schwerer  Kette  an  die  Felsen, 
er  schickt  auch  einen  Raubvogel,  der  dem  Gefesselten  am  Herzen  nagt.  Die  kaukasische  Sage 
geht  aber  weiter  als  die  griechische.  Unter  den  Füßen  des  Dulders  springt  eine  Quelle  hervor, 
die  Wunderkraft  besitzt.  Wer  von  ihr  trinkt,  wird  ewig  leben.  Und  wenn  der  Gefesselte  sich 
bückt,  um  zu  trinken,  dann  säuft  der  Raubvogel  zuvor  das  ganze  Wasser  aus. 

Von  sprachlichen  Arbeiten  seien  erwähnt:  D.  O.  Gulia,  Abchasische  Sprichwörter, 
Rätsel  und  schwierig  auszusprechende  Sätze.  Endlich  einmal  echtes  abchasisches  Sprachgut  in 
Fülle  !  L.  G.  Lopatinskij,  Suffixe  der  russischen  Sprache,  die  sich  unter  dem  Einfluß  der 
kaukasischen  Sprache  gebildet  haben.  Sollte  auf  allgemeiner,  breiter  Basis  bearbeitet  werden. 
Schließlich  meine  Arbeit  über  das  Artschinische. 

Dr.  A.  Dirr.  —  Tiflis. 


I)r.  Franz  Winterstein.  Die  Verkehrssprachen  der  Erde.  Zweite  verni.  Aufl. 

Berlin,  Diesterweg,  1908.  8°.  52  SS.  Mk.  P — . 

„Dem  deutschen  Weltforscher  Dr.  Albrecht  Wirth  zu  München  in  Freundschaft  gewidmet.“ 
Eine  Orientierung  über  die  Verkehrssprachen  der  Erde  wird  man  sich  meist  anders  denken  als 
der  Verfasser.  Das  Werkchen  enthält  eine  allerdings  reiche  kursorische  Übersicht  in  genannter 
Frage,  wobei  das  Deutsche  immer  im  Vordergrund  steht  und  die  Absicht  fühlbar  wird,  die 
das  Ganze  trägt.  So  erklärt  es  sich,  daß  viele  Angaben  ebenso  reduzierbar  wie  dehnbar  aus¬ 
gefallen  sind.  Ein  gutes  offenes  Wort  für  die  deutsche  Sprache  und  deren  Bedeutsamkeit  hätte 
man  wohl  lieber  in  meßbaren  statistischen  Angaben  gefunden.  Das  eine  aber  dürfte  einem 
doch  als  Eindruck  bleiben,  daß  das  Deutsche  mehr  Verbreitung  besitzt,  als  man  gemeiniglich 
voraussetzt,  da  die  deutsche  Nachgiebigkeit  im  fremdsprachlichen  Verkehr  ja  fast  sprichwörtlich  ist. 

P.  Ferd.  Hestermann,  S.  V.  D.  —  St.  Gabriel. 


A.  Berloin.  La  Parole  Humaine.  Etudes  de  philologie  nouvelle  d'après  une 
langue  d'Amérique.  8°.  22Ppp.  Paris,  Champion,  1908. 

Encore  une  fois  un  livre  d’une  «philologie  nouvelle»  Nous  nVn  sommes  pas  capables, 
semble-t-il,  et  toute  la  méthode  linguistique  d'un  tel  ouvrage  est  au  dessus  de  notre  intelligence 
et  science.  Nous  donnons  quelques  spécimens  :  ne  mort  =  gr.  rexgù;,  lat.  neco  ;  nip  tuer  =  gr. 
rpfVw  ;  wawi  œuf,  gr.  ibor,  lat.  ovum ;  iskwe,  ikkwe  femme,  gr.  yvrrj,  lat.  uxor,  ang.  queen; 
iyiniw  homme,  gr.  eW/r,  eOroç,  chinois  jin,  sin. 

P.  Ferd.  Hestermann,  S.  V.  D.  —  St.  Gabriel. 


Zur  Kunde  der  Balkanhalbinsel.  Herausgegeben  von  Dr.  K.  Patsch, 
Sarajevo,  D.  Kajon.  Heft  5:  Theodor  Ippen,  Skutari  und  die  nord¬ 
albanische  Küstenebene.  1907  (82  S.).  Heft  6:  Karl  Steinmetz,  Von  der 
Adria  zum  Schwarzen  Drin.  1908  (77  S.  mit  einer  Karte). 

Die  beiden  Bändchen  enthalten  anspruchslose  Reisebeschreibungen  durch  das  interessante 
Gebiet  Nordalbaniens.  Die  beiden  Touristen  beschränken  sich  auf  eine  topographische  Dar¬ 
stellung  der  durchwanderten  Gebiete.  Ethnographische  und  wissenschaftliche  Momente  werden 
nur  beiläufig  gestreift. 

Am  wertvollsten  ist  wohl  die  Schilderung,  die  Steinmetz  von  der  den  Fremden  in  der 
Regel  unzugänglichen  Landschaft  Lurja  gibt.  Blutrache  und  Raubzüge  nach  den  an  Vieh 
reicheren  benachbarten  Gebieten  bilden  die  hervorragendsten  Züge  des  albanesischen  Volks- 
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(ums.  Bemerkenswert  ist,  daß  diese  Raubzüge  „auch  von  den  Missionären  nicht  mit  moralischen 
Skrupeln  beurteilt  werden“  (S.  65).  Sic  sind  in  der  Tat  mathematisch  gesprochen  Funk¬ 
tionen  der  Landschaft.  Aus  Ippcns  Reisebericht  sind  die  Mitteilungen  über  die  mohamme¬ 
danische  Sekte  der  Bektaschi  von  Interesse,  die  im  albanischen  Kroja  ein  Kloster  haben  (S.  72). 
,.Die  orthodoxen  Mohammedaner  verbreiten  über  die  Bektaschi  alles  erdenkliche  Schlechte  .  .  . 
Sie  sollen  an  eine  Vergeltung  nach  dem  Tode  nicht  glauben,  Gutes  und  Böses  vermöchten  sie 
gar  nicht  zu  scheiden,  die  Befriedigung  aller  Wünsche  und  Begierden  auf  Erden  sei  einer  ihrer 
Hauptgrundsätze1*  (S.  73).  Allein,  da  ihre  Glaubenssätze  als  Geheimnis  behütet  werden,  können 
nur  ihre  äußeren,  rituellen  Abweichungen  vom  orthodoxen  Mohammedanismus  mit  Sicherheit 
fcstgcstellt  werden.  Es  ist  bedauerlich,  daß  die  beiden  Autoren  verabsäumt  haben,  die  Gedanken- 
und  Gefühlswelt  der  Bewohner  und  die  Eigenart  ihrer  Wirtschaft  eingehender  zu  charakterisieren. 
Einzelne  gelegentlich  in  die  nüchterne  Reisebeschreibung  eingestreute  Bemerkungen  machen 
diesen  Mangel  recht  fühlbar.  Ich  verweise  z.  B.  auf  die  Schatzgräberphantastik  der  Albaner, 
ferner  auf  Steinmetz’  Bemerkung,  daß  „der  mohammedanische  Albaner  den  katholischen  ethisch 
übertrifft“  ;  und  endlich  wäre  es  interessant,  etwas  über  die  Wirksamkeit  der  Missionäre  zu 
erfahren.  Der  halbnomadische  Wechsel  von  Sommer-  und  Winterweiden  hätte  angesichts  des 
vvirtschaftsgcschichtlichcn  Interesses  dieser  Erscheinung  ausführlicher  gewürdigt  werden  sollen. 
Wer  nach  Albanien  reisen  will,  wird  aus  beiden  Heftchen  manches  Wissenswerte  erfahren.  Die 
wissenschaftliche  Ausbeute  der  beiden  Touristen  ist  wohl  eine  recht  geringe. 

Dr.  O.  Nemecek. — Wien. 


Johnson  S.  P.  The  Stone  Implements  of  South  Africa.  2nd  edition,  London, 
Longmanns,  1908. 

This  highly  interesting  work,  the  greater  part  of  which  is  based  on  the  Author’s  own 
observations  and  excavations,  makes  us  acquainted  with  South  Africa’s  paleolithic  stone  im¬ 
plements. 

An  introductory  chapter  headed  “Eolithic  Group’’  deals  with  the  rude  implements  found 
in  plateau  gravels,  which  being  identical  with  those  of  Southern  Britain  are  “in  truth,  pri¬ 
mitive  man’s  first  attempts  to  chip  pieces  of  stone  to  a  useful  shape”. 

After  a  short  discussion  on  more  advanced  implements,  comprising  the  transition  (strepyc) 
group,  the  author  takes  up  the  acheulic  group.  At  many  places  on  South  Africa’s  river-terraces 
almond-shaped  implements  and  other  similar  articles  were  found. 

The  following  chapters  give  descriptions  of  numerous  stations  mostly  situated  near 
springs,  and  belonging  to  the  solutric  group.  These  stations  contained,  besides  characteristic 
stone  implements  and  layers  of  ashes,  ridi  finds  of  incised  ostrich  egg-shells  (presumably  the 
remains  of  water  bottles),  egg-shell  and  cowry  shell  beads  and  pieces  of  pottery. 

The  microlithic  implements  and  finds  in  rock  shelters,  also  classed  among  this  group, 
are  highly  interesting. 

The  work,  moreover,  contains  illustrations  from  aboriginal  paintings  and  petroglyphs  found 
in  rock  shelters,  the  age  of  which  the  Author  does  not  mention. 

Dr.  H.  Obermaier  —  Vienna. 


Félix  F.  Outes.  Alfarerias  del  nordeste  argentino.  (Anales  del  Museo  de  la 
Piata.  Tomo  I.  Scg.  ser.)  52  pp.  Con  8°  planchas  y  32  figuras  en  texto. 
in-fol.  Buenos  Aires,  Coni  Hermanos,  1907. 

In  detaillierter  und  klarer  Beschreibung  und  Zeichnung  hat  man  eine  formenreiche  Reihe 
nordargentinischer  Töpferei  vor  sich.  Wie  auch  anderwärts,  besonders  in  Südamerika,  zeigt  die 
Ornamentik  auch  hier  vielfach  die  Spur  älterer  Flechtwerke  oder  Gewebe.  Outes  findet  solche 
z.  B.  in  der  radialen  Innenornamentierung,  in  charakteristischen  Wellenlinien,  in  der  dem 
Flechtverband  entsprechenden  Stellung  von  helleren  oblongen  Feldern  auf  dunklerem  Grunde 
u.  a.  m.  Darnach  wäre  vorkommenden  Falls  eine  gewisse,  unbewußt  nachklingende  Überein¬ 
stimmung  der  äußeren  mit  der  inneren  Verzierungsart  zu  erwarten,  z.  B.  bei  schüssel-  und 


512 


Bibliographie. 


wa.m.uu  is  uci  rouurcnaus  am  Platze  gewesen 
w.ire,  dies  ist  in  der  lat  „una  elegante  jarrita“,  Treue  der  Zeichnung  vorausgesetzt.  Mit  gleicher 
Ausgiebigkeit  sind  die  anderen  Arten  der  Töpferei  behandelt,  die  in  aufsteigender  Reihenfolge 
reicher  an  Farben,  Formen  und  Ornamentik  werden.  Das  Ganze  ist  eine  übersichtliche,  reirh- 


P.  Ferd.  Hestermann,  S.  V.  D.  — St.  Gabriel. 


Prof.  Dr.  Ren  ward  Brandstetter.  Mata-Hari  oder  Wanderungen  eines 
indonesischen  Sprachforschers  durch  die  drei  Reiche  der  Natur  Luzern 
Haag,  1908.  55  SS.  8°. 

Dieses  vortreffliche,  künstlerisch  abgerundete  Werkchen  können  wir  insbesondere  solchen 
dringend  empfehlen,  die  sich  in  die  indonesische  Sprachenkunde  hineinarbeiten  wollen,  es 
führt  sie  in  einen  guten  Teil  derselben  sozusagen  spielend  ein,  so  in  das  Kapitel  von  den 
Stilarten  und  in  die  wichtigsten  Lautgesetze.  Ebenso  ist  es  aber  auch  für  Ethnographen  und 
Geographen  von  hervorragendem  Nutzen,  da  es  die  Verbreitung  einer  Anzahl  der  wichtigsten 
in  ihr  Gebiet  einschlagenden  Wörter  darlegt. 

M  a  t  <i  -  H  a  r  i  ist  bekanntlich  das  malayische  Wort  für  „Sonne“.  So  werden  zunächst  die 
verschiedenen  Worte  für  „Sonne“  und  deren  Verbreitungsbezirke  dargelegt;  in  gleicher  Weise 
werden  dann  „Mond“  und  „Stern“  behandelt.  Dann  geht  es  durch  die  unbelebte  Welt,  wo  die 
Metalle,  Mineralien,  Naturerscheinungen  zur  Behandlung  kommen.  Dann  kommt  das  Pflanzen¬ 
reich  an  die  Reihe,  die  einzelnen  lede  der  Pflanze,  weiter  besonders  die  wichtigsten  Nutz¬ 
pflanzen  (Bambus,  Reis,  Banane,  Kokos,  Kürbis).  Darauf  folgen  die  Körperteile  der  Tiere  und 
von  1  ieren  selbst.  Hund,  Katze,  Maus,  Ratte,  Krokodil,  I  iger,  Schwein,  Schlange,  Vogel,  Huhn, 
Fledermaus  usw.  Ein  weiterer  Abschnitt  gibt  eine  Übersicht  der  erlangten  Resultate  und  zieht 
Schlüsse  daraus. 

Bei  der  Verwandtschaft  der  melanesischen  und  polynesischen  Sprachen  mit  den  indo¬ 
nesischen  wird  das  Werk  natürlich  auch  den  mit  jenen  sich  Beschäftigenden  reichen  Nutzen 
gewähren,  einerseits  indem  sie  für  die  meist  schon  abgeschliffenen  melanesischen  und  poly¬ 
nesischen  Formen  die  vollere  indonesische  Urform  feststellen,  andrerseits  indem,  wenn  eine 
solche  sich  nicht  finden  läßt,  der  spezifisch  melanesische  bzw.  polyncsische  Charakter  des  Wortes 
sich  ergibt.  Das  ist  z.  B.  der  Fall  bei  dem  weitverbreiteten  polynesischen  Wort  für  „Mond“, 
masina,  mahina,  das  weder  in  den  indonesischen  noch  in  den  malayischen  Sprachen  sich  findet 
und  somit  eine  Neubildung  darstellt. 

In  der  echt  indonesischen  Mythologie  hat  die  Sonne  nicht  eine  solche  Rolle  gespielt, 
daß  man  sie  an  die  Spitze  der  Naturdinge  stellen  könnte.  Der  Haupt-  und  älteste  Gegenstand 
der  indonesischen  Mythologie  war  der  Mond.  Zwar  drang  dann  später  eine  Sonnenmythologie 
ein,  aber  diese  ging  von  den  Südwest-  und  Südost-Inseln  aus,  einem  Gebiet,  das  durch  die 
\  oranstellung  des  Genitivs  sich  als  von  fremden,  „papuanischen“  Sprachen  beeinflußt  zeigt. 
Das  Wort  für  Sonne  war  hier  lera,  loro  =*  Bimanesisch  Uro,  Tettimi  loro,  die  der  Verfasser 
anführt.  Denen  hätte  noch  beigegeben  werden  können  Tontemboanisch  rarang ,  welches  zu 
Polynesisch  ra'a,  la'a,  ra  überleitet. 


P.  W.  Schmidt,  S.  V.  D. 
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I.  J.  Alb.  T.  Schwarz.  Oud  Hulpprcdikcr  van  Sonder  c.  a.,  Tontemboansch- 

Ncdertandsch  Woorden  bock  met  Nederlandsch-Tontemboansch  Register. 
Uitgegeven  vanwegc  het  Departement  van  Kolonien.  Leiden,  E.  J.  Brill, 
1908.  X+690  SS.  4°. 

II.  Id.  Tontemboansche  Teksten:  /.  Tcksten,  2.  Vcrialing,  3.  Aantcckcningen. 

Leiden,  E.  J.  Brill,  1907. 

Die  beiden  hier  zur  Anzeige  gebrachten  wie  auch  das  folgende  Werk  gehört  zu 
den  soliden  Dokumenten,  mit  welchen  die  niederländischen  Gelehrten  unter  denen  die 
Missionäre  sich  allezeit  ausgezeichnet  haben  —  mit  anerkennenswerter  Unterstützung  des 
niederländischen  Kolonialdepartements  die  festen  und  zuverlässigen  Grundlagen  der  Völker-  und 
Sprachenkunde  ihres  großen  indonesischen  Kolonialgcbictes  legen.  Man  kann  wohl  sagen,  daß 
kein  Kolonialgebiet  sich  einer  so  gründlichen  und  hingebungsvollen  Durcharbeitung  erfreut. 

I.  Die  hier  vorgeführten  Werke  verdanken  einer  mehr  als  dreißigjährigen  Missionswirk¬ 
samkeit  des  Herrn  J.  A.  T.  Schwarz  ihr  Zustandekommen,  der  bei  der  Ausarbeitung  derselben  die 
sachkundige  Mitarbeit  des  rühmlichst  bekannten  Sprachforschers  Dr.  N.  Adriani  fand  ein 
höherer  Grad  von  Zuverlässigkeit  läßt  sich  nach  all  dem  wohl  nicht  wünschen. 

Es  handelt  sich  hier  um  eine  der  Sprachen  der  Minahassa,  des  nördlichen  Teiles  des 
sprachenreichen  Zelebes;  besonders  zahlreich  sind  auch  die  Vergleichungen  aus  dem  Tonsca- 
Dialekt  und  aus  der  Sprache  der  Sangir-Inseln  aufgenommen.  Hinsichtlich  der  angewendeten 
Orthographie  ist  zu  bedauern,  daß  auch  dieses  Werk  sich  nicht  von  dem  Gebrauch  der  nieder¬ 
ländischen  Gelehrten  frei  macht,  den  einfachen  gutturalen  Nasal  n  oder  «  durch  zwei 
Zeichen,  ng.  auszudrücken.  Bedeutung  und  Funktion  der  Wörter  sind  durch  zahlreiche  Bei¬ 
spiele  erläutert  und  auch  die  wichtigsten  Ableitungen  gewöhnlich  unter  dem  Grundwort 
angeführt.  Sehr  dankenswert  ist  das  am  Schluß  angefügte  Nederlandsch-Tontemboansch  Register, 
durch  welches  die  Brauchbarkeit  des  Werkes  bedeutend  erhöht  wird. 

Das  Tontemboanische  ist  besonders  interessant  wegen  der  reichen  Fülle  der  noch  in 
lebendigem  Gebrauch  befindlichen  Prä-,  In-  und  Suffixe,  durch  den  es  zu  den  philippinischen 
Sprachen  hinüberleitet.  Für  die  gesamte  indonesische  Sprachwissenschaft  ist  es  von  Wichtigkeit, 
weil  sein  Lautbestand  die  alten  Formen  ziemlich  getreu  aufbewahrt  hat.  Wir  sind  also  den 
beiden  Autoren  für  ihre  wertvolle  Gabe  zu  großem  Dank  verpflichtet. 

II.  Dieser  Dank  steigert  sich  noch  bei  dem  folgenden  Werke,  welches  einen  wahren 
Schatz  für  die  Kenntnis  der  Religion,  der  Mythologie  und  der  gesamten  Geistesbildung  der 
Minahassaër  darstellt.  Das  monumentale  Werk  setzt  sich  zusammen  aus  drei  Teilen:  1.  Der 
Originaltext,  in  exakt-wissenschaftlicher  Schreibweise  ;  2.  Die  genaue  Übersetzung,  mit  aus¬ 
führlichen  ethnologischen  Anmerkungen  vor  jeder  der  zwölf  Gruppen  ;  3.  Sprachliche  und 
geographische  Anmerkungen.  Dieses  Auseinanderreißen  der  Anmerkungen  scheint  mir  nicht 
glücklich  zu  sein,  sie  erschwert  das  Arbeiten  sehr.  Die  ganze  Masse  der  Texte  zerfällt  in  zwölf 
Gruppen:  1.  Tiererzählungen  ;  2.  Legenden  über  Tiere,  die  einige  ihrer  Eigentümlichkeiten 
erklären  ;  3.  Erzählungen  von  Menschen  in  Tier-  und  Pflanzengestalt  ;  4.  Erzählungen  von 
Tieren,  die  den  Menschen  besondere  Hülfe  erwiesen  haben  ;  5.  Erzählungen  von  Gespenstern, 
Geistern,  Zwergen  und  Riesen;  6.  Erzählungen  zum  Volksglauben;  7.  Erzählungen  über  Orte 
und  Ortsnamen;  8.  Halbmythische  Erzählungen  über  Götter,  Halbgötter  und  berühmte  Vor¬ 
eltern;  9.  Götter-  und  Schöpfungserzählungen;  10.  Komische  Erzählungen;  11.  Märchen; 
12.  Gesänge,  Gebete,  religiöse  Feierlichkeiten,  Rätsel  und  Wechselsprüche.  Man  sieht  also,  hier 
liegt  eine  reiche  Dokumentensammlung  über  alle  Teile  des  Geisteslebens  eines  literaturlosen 
Volkes  vor. 

Meine  Studien  über  die  Religion  und  die  Mythologie  der  Austronesier  führten  mich 
dazu,  besonders  die  Gruppen  8  und  9  näher  ins  Auge  zu  fassen,  und  ich  kann  nicht  sagen,  wie 
dankbar  ich  bin,  hier  so  reiches  und  exakt  verarbeitetes  Material  gefunden  zu  haben.  Unter 
allen  Teilen  Indonesiens  bietet  Zelebes  und  besonders  die  Minahassa  die  verwickeltsten  mytho¬ 
logischen  Verhältnisse  dar.  Mit  einem  Material  wie  z.  B.  Riedeis  Toumbuluhsches  Pantheon 
wäre  da  nicht  viel  zu  machen  gewesen.  Dagegen  mit  dem  hier  gebotenen  Material  gelang  es,  wenn 
auch  in  harter  Arbeit,  das  Ganze  zu  entwirren.  Meine  Ergebnisse  weichen  allerdings  von  denen 
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îles  Herrn  Kommentators  Dr.  Adriani  bedeutend  ab.  Ich  verrate  hier  nur  so  viel,  daß  die 
Mythologie  der  Tontemboancr  nicht  eine  bloße  Sonnenmythologie  ist,  sondern  cs  liegen  drei 
bis  vier  mythologische  Schichten  übereinander:  als  jüngste  eine  Mythologie  mit  dem  Thema 
Himmel-Erde,  wo  der  Himmel  schon  durch  Westwind  ersetzt  wird,  dann  eine  solche  mit  dem 
Thema  Sonne-Erde,  beide  Mythologien  zeigen  geschlechtliche  Gegensätze,  dann  durch  Spuren 
einer  Mythologie  mit  dem  Geschwistergegensatz  Himmel-Erde  zu  einer  alten  Mondmythologie 
-  und  hinter  dieser  kann  mit  aller  wünschenswerten  wissenschaftlichen  Exaktheit  noch  ein 
uraltes,  wirkliches  höchstes  Wesen  nachgewiesen  werden.  Das  alles  wird  in  meiner  oben  (S.  536) 
angekündigten  Arbeit  zu  eingehender  Darlegung  gelangen,  wobei  dann  auch  Gelegenheit 
gegeben  sein  wird,  auf  eine  Menge  von  Einzelheiten  einzugehen,  so  daß  ich  vorläufig  mit 
nochmaligem  Ausdruck  der  hohen  Anerkennung  und  Dankbarkeit  für  die  beiden  Verfasser  schließe. 

P.  W.  Schmidt,  S.  V.  D. 

Mr.  Dr.  J.  C.  G.  Jonker.  Rolli nec sch- II oll andsch  Woordenboek.  Uitgegevcn 
vanwege  het  Departement  van  Kolonien.  Leiden,  E.  J.  Brill,  1908.  Xll  und 
806  SS.  4°. 

Auch  das  vorliegende  Werk  gehört  zu  den  oben  (S.  543)  gekennzeichneten  soliden  Doku¬ 
menten  niederländischen  Gelehrtentums.  Es  ist  eine  um  so  dankenswertere  und  bedeutungs¬ 
vollere  Leistung,  als  hier  zum  ersten  Male  eine  Sprache  aus  derjenigen  Gruppe  ein  vollständiges 
Wörterbuch  erhält,  die  zuerst  durch  Brandes  als  eine  besondere  Unterabteilung  der  indonesischen 
Sprachen  nachgewiesen  wurde,  weil  sie  in  dem  wichtigsten  Punkte  der  Genitivstellung  von 
ihnen  abweicht,  indem  sie  ihn  nämlich  voranstellt.  Esist  damit  jetzt  also  eine  zuverlässige  Grundlage 
geschaffen,  an  welche  die  Erforschung  dieser  Gruppe  sich  anschließen  kann.  Dieser  Aufgabe 
kommt  das  Werk  noch  um  so  mehr  nach,  da  es  beständig  zur  Vergleichung  die  Wörter  auch 
anderer  Sprachen  von  derselben  Gruppe  heranzieht,  so  der  Sprachen  von  1  imor,  Ambon,  Burn, 
Cèram,  Sikka,  Tettimi  (Portug.  Timor).  Außerdem  sind  auch  noch  die  Formen  der  verschiedenen 
Dialekte  auf  Rotti  selbst  zur  Vergleichung  herangezogen  worden. 

Die  Bedeutung  des  Werkes  steigt  noch  dadurch,  daß  ja  auch  die  melanesischen  Sprachen 
der  Umgebung  und  der  Küsten  ganz  den  gleichen  Sprachcharakter  zeigen,  wie  die  hier  berührte 
Gruppe  (vergi,  meine  Darlegungen  in  „Die  Jabinr-Sprache“,  Sitzungsberichte  der  kaiserl.  Akademie 
der  Wissenschaften  in  Wien,  pini. -hist.  Kl.  Bd.  CXLI11,  Abt.  IX,  S.  54  ff.)  Ich  füge  den  dort 
aufgezählten  Merkmalen  noch  das  auf  den  Lautbestand  bezügliche  hinzu,  daß  hier  wie  zumeist 
dort  die  Konsonanten  im  Auslaut  abgefallen  sind. 

Leider  werden  gerade  die  vergleichenden  Studien,  zu  denen  dieses  Wörterbuch  also  so 
reichlich  Anlaß  gäbe,  sehr  erschwert  durch  das  Fehlen  eines  Hollandsch-Rottineesch-Woord- 
Register.  Der  Verfasser  bemerkt  dazu  :  „Om  eenigszins  te  gemoet  te  körnen  aan  het  ontbreken 
van  een  Hollandsch-Rottineesch  woordenboek  (voor  het  tijdroovend  werk  van  de  samenstelling 
daarvan  ontbrak  mij  de  lust),  zijn  die  woorden,  welke  eenigszins  als  synonymen  beschouwd 
kunnen  worden,  alle  onder  één  daarvan  opgesomd.“  Ganz  wird  dadurch  dem  bestehenden  Mangel 
freilich  längst  nicht  abgeholfen. 

P.  W.  Schmidt,  S.  V.  D. 


Koloniale  Rundschau.  Monatsschrift  für  die  Interessen  unserer  Schutzgebiete 
und  ihrer  Bewohner.  Herausgeber:  Ernst  Vohsen,  Schriftleitung: 
D.  Westermann.  Berlin,  Dietrich  Reimer  (Ernst  Vohsen).  Jahrg.  1909, 
Heft  1  L 

Es  liegt  uns  das  erste  Lieft  einer  neuen  Kolonial-Zeitschrift  vor,  die  nach  allem  ein  her¬ 
vorragendes  Organ  in  der  sachkundigen  Vertretung  kolonialer  Interessen  zu  werden  verspricht. 
Herausgeber  ist  der  Inhaber  des  um  die  Veröffentlichung  so  mancher  wichtiger  ethnographischer 
und  geographischer  Werke  hochverdienten  Verlags  D.  Reimer,  Konsul  E.  Vohsen;  Schriftleiter 


S.  Inserat, 
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der  durch  seine  tüchtigen  Leistungen  auf  dem  Gebiete  der  westafrikanischen  Linguistik  und 
Ethnographie  riihmlichst  bekannte  frühere  Missionär  der  Norddeutschen  Missionsgesellschaft 
D.  Westermann.  Unter  den  Mitarbeitern  bemerkt  man  neben  hervorragenden  Ethnologen, 
Geographen,  Kolonialbcamtcn  und  Kolonialpolitikern  auch  katholische  und  evangelische  Mis¬ 
sionäre.  Auch  hervorragende  Kolonialexperten  anderer  Länder,  aus  Frankreich,  Belgien,  England, 
Schweiz,  Italien,  Nordamerika  sind  zur  Mitarbeit  gewonnen,  so  daß  die  Zeitschrift  also  einen 
in  etwa  internationalen  Charakter  erhält,  und  jedenfalls  der  sehr  ersprießliche  Austausch  der 
Erfahrungen  der  kolonisierenden  Nationen  gewährleistet  ist.  Es  ist  ein  ausgezeichneter  Gedanke, 
wenn  Herausgeber  und  Schriftleiter  dazu  bemerken:  „Durch  die  Mitwirkung  dieser  Herren 
werden  wir  nicht  nicht  nur  unsere  eigenen  kolonialen  Erfahrungen  bereichern  und  zu  einem 
gegenseitigen  Austausch  kolonialer  Lehren  unter  den  Völkern  mit  überseeischen  Besitzungen 
die  Hand  bieten,  sondern  wir  hoffen  sogar  der  Überzeugung  Bahn  brechen  zu  können,  daß  der 
Kolonialbesitz  der  europäischen  Mächte  nicht  sowohl  Grund  zu  unfruchtbarer  Eifersucht  bietet, 
als  vielmehr  zu  gemeinsamer  Lösung  gemeinsamer  Aufgaben  auffordert.“ 

Es  ist  ferner  anzuerkennen,  daß  nicht  nur  die  materielle  Hebung,  sondern  auch  die 
geistige  und  sittliche  Beeinflussung  des  Volkes  als  Programmpunkt  einer  guten  Kolonialpolitik 
erklärt  wird.  „Denn  wir  sind  uns  darüber  nicht  im  Zweifel,“  heißt  es,  „daß  geistige  und 
sittliche  Bildung  auch  bei  uns  die  Grundlage  unseres  wirtschaftlichen  Hochstandes  sind.  Ethische 
und  religiöse  Erneuerung  können  auch  im  primitiven  Menschen  Kräfte  wecken,  von  deren 
Existenz  der  Europäer  früher  kaum  etwas  wußte;  sie  machen  ihn  frei  von  Aberglauben  und 
Geisterfurcht,  die  nur  zu  oft  jede  freie  Tätigkeit  und  jeden  Fortschritt  unmöglich  gemacht 
haben.  Es  genügt  nicht,  daß  die  religiösen  Vorstellungen  der  Eingebornen  einfach  gestört  werden, 
sondern  an  ihre  Stelle  muß  etwas  Neues  und  Besseres  treten.  Alle  Bestrebungen,  die  an  der 
Hebung  der  Eingebornen  mit  geistigen  Mitteln  und  Zielen  arbeiten,  sind  deshalb  freudig  zu 
begrüßen.“ 

Aus  allen  diesen  Gründen  können  wir  der  neuen  Zeitschrift  nur  das  beste  Gedeihen  und 
Verbreitung  und  Mitarbeit  auch  bei  den  Missionären  wünschen. 

P.  W.  Schmidt,  S.  V.  D. 

P.  Georg  M.  Stenz,  S.  V.  D.,  Beiträge  zur  Volkskunde  Süd-  Schantungs. 
R.  Voigtländers  Verlag,  Leipzig  1907.  Lex. -8°.  IV,  116  SS.  Mit  zum  Teil 
farbigen  Abbildungen  u.  3  farbigen  Tafeln.  Mk.  8- — . 

Wie  der  Verfasser  in  der  Vorrede  bemerkt,  verdankt  er  die  Anregung  zur  Abfassung  dieses 
Werkchens  einem  Wunsche  des  verstorbenen  Professors  W.  Grube,  den  dieser  tüchtige  Sinologe 
in  seinem  Werke  zur  „Pekinger  Volkskunde“  (Berlin  1901)  ausspricht,  nämlich  sich  mehr  dem 
Studium  des  chinesischen  Volkstums  zuzuwenden.  Aber  während  Prof.  Grube  mehr  die  Sitten 
und  Gebräuche  der  vornehmeren  Kreise,  der  höheren  und  höchsten  Beamten,  und  zwar  der 
Hauptstadt  Peking  sowie  der  nächsten  Umgebung  schildert,  macht  uns  P.  Stenz  mit  den  mannig¬ 
fachen  Gebräuchen  bekannt,  wie  sie  bei  dem  sogenannten  Mittelstände,  und  zwar  bei  der 
Bevölkerung  des  südlichen  Teiles  der  Provinz  Schantung  gang  und  gäbe  sind,  ln  keinem  Lande 
der  Welt  sind  wohl  der  althergebrachten  Bräuche  und  Zeremonien  so  zahlreiche  und  in  den  ein¬ 
zelnen  Provinzen,  ja  Bezirken,  wieder  so  verschiedene  wie  in  dem  Riesenreiche  China.  „Schy-li 
pu  t  ung  sii,  pei-li  bu  t'ung  hua:  auf  10  Li  (=  5  km)  sind  die  Sitten  nicht  gleich,  auf  100  Li 
ist  die  Sprache  verschieden“,  lautet  eines  der  zahlreichen  Sprichwörter  der  Chinesen,  und  sie 
selbst  geben  die  in  ihrem  Lande  üblichen  Riten  und  Zeremonien  auf  „300  große  und  3000  kleine“ 
an-  —  Die  vorliegenden  Beiträge,  die  Prof.  A.  Conrady  in  Leipzig  mit  einer  langen  Einleitung  — 
nahezu  23  Seiten  und  darin  die  recht  problematische  Darlegung  über  den  Ursprung  der  Schrift 
und  mit  vielen,  fast  möchte  ich  sagen  zu  vielen  Fußnoten  versehen  hat,  behandeln  auf 
93  Seiten  in  vier  Abschnitten  die  bei  besonderen  Anlässen  und  den  wichtigsten  Lebensabschnitten 
üblichen  Volksgebräuche:  I.  Volksgebräuche  während  des  Jahres;  II.  Gebräuche,  die  bei  der 
Geburt  und  in  der  ersten  Kindheit  beobachtet  werden  ;  III.  Gebräuche  bei  der  Verlobung  und 
Heirat;  IV.  Gebräuche  beim  Begräbnis  —  also  „von  der  Wiege  bis  zum  Grabe“.  Im  Vorwort 
schickt  der  Verfasser  einige  Bemerkungen  über  die  Einteilung  des  chinesischen  Jahres,  sowie 
über  die  Bauart  chinesischer  Gehöfte  voraus,  so  weit  solche  zum  Verständnis  der  nachfolgenden 
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Ausführungen  notwendig  scheinen.  Abschnitt  I  (Volksgebräuche  während  des  Jahres)  ist,  wie 
sicli  aus  der  Natur  der  Sache  ergibt,  am  längsten  und  reichhaltigsten  ausgefallen;  doch  auch 
die  übrigen  Abschnitte  bieten  des  Interessanten  und  Merkwürdigen  recht  viel.  Als  langjähriger 
Missionär  mit  dem  Volke  stets  in  engster  Beziehung  stehend,  war  der  Verfasser  wie  kein  zweiter 
berufen,  aus  unmittelbarer  eigener  Anschauung  ein  treues,  zuverlässiges  und  auch  ziemlich  voll¬ 
ständiges  Bild  der  wichtigsten  Sitten  und  Gebräuche  des  chinesischen  Volkstums  zu  geben.  So 
können  wir  nur  dankbar  diesen  glücklichen  Beginn  begrüßen  und  schließen,  gerade  angesichts 
der  erwähnten  Mannigfaltigkeit,  den  lebhaften  Wunsch  an,  daß  die  jetzt  begonnene  Arbeit  nun 
auch  fortgeführt  werde.  Vorliegender  Band  ist  ja  so  zufriedenstellend  ausgefallen,  daß  er  hoffentlich 
dem  Verfasser  Mut  macht  zu  neuen  Forschungen  und  voraussichtlich  auch  andere  Kräfte  zu  gleichem 
Interesse  weckt.  Nun  einige  Bemerkungen.  Zunächst  läßt  die  Transkription,  was  Genauigkeit  und 
Konsequenz  betrifft,  manches  zu  wünschen  übrig.  S.  2  z.  B.  und  24  wird  dasselbe  Wort  einmal  mit  sti/t, 
das  anderemal  mit  sii  transkribiert.  Die  Form  Confuz.  S.  2  und  46  (statt  des  üblichen  Confnzius  oder 
Confntse)  ist  doch  ganz  ungewöhnlich  und  unklassisch.  Niemand  wird  bei  der  letzten  Silbe  uz 
den  richtigen  chinesischen  Laut  sprechen  ungefähr  wie  z  alleinstehend,  mit  dem  halben  Nach¬ 
klang  eines  c,  was  vielleicht  Herr  Conrady  intendiert  haben  mag  —  sondern  jeder  wird  in  dieser 
Form  das  Wort  ähnlich  wie  Barbuz  aussprechen.  S.  31  wird  tschn  men  richtiger  mit  „auf  Reisen 
gehen“  gegeben  (statt  „vor  die  Türe  gehen“),  wie  diese  Bedeutung  dort  unzweifelhaft  aus 
dem  Texte  sich  ergibt.  S.  63  fehlt  bei  tsy  (verabschieden)  die  Aspirationsbezeichnung,  S.  71  und  73 
und  auch  sonst  wird  „alt“  bald  mit  lau,  bald  mit  lao  umschrieben;  statt  j-schan  (Kleid)  muß  es 
richtig  j-schang  heißen,  ebenso  S.  73  schang  (auf)  statt  schau.  Auf  der  gleichen  Seite  wird 
t'schy  (Fuß)  richtiger  mit  tsch'y  transkribiert.  S.  72  muß  es  tsang  statt  t sc  hang  (schmutzig) 
heißen.  S.  76  wäre  bei  den  Hindernissen  der  chinesischen  Sponsalien  noch  zrr  erwähnen  gewesen, 
daß  Brautleute  im  Chinesischen  niemals  den  gleichen  Familiennamen  haben  dürfen.  S.  82  und  84 
steht  statt  des  chinesischen  Zeichens  für  „Eßstäbchen  ‘  das  gleichlautende  für  „schnell“.  S.  82 
und  83  wird  „Huhn“  und  „opfern“  durch  dieselbe  Transkription  tschi  gegeben,  S.  83  ist  „Schlange“ 
ungenau  mit  scha  bezeichnet,  was  „töten,  Sand“  bedeutet;  wir  würden  „Schlange“  mit  sehe 
umschreiben  (nach  dem  allgemeinen  linguistischen  Alphabet  Anthropos-Standard-Alphabet 
mit  sa.  Vergi.  Die  Sprachlaute  und  ihre  Darstellung,  p.  41  und  43').  S.  84,  letzte  Zeile,  muß  es 
hsiung  (böse)  statt  hsing  und  S.  88  Anm.  „Friede“  (ngen)  statt  „Freude“  heißen.  Bei  einer  genaueren 
Korrektur  ließen  sich  noch  verschiedene  Transkriptionsfehler  verzeichnen.  Es  wäre  auch  sehr 
wünschenswert,  wenn  bei  den  Umschreibungen  der  chinesischen  Wörter  die  Akzente  über  den 
einzelnen  Silben  angegeben  würden.  Diese  Ausstellungen  sind  indes  nicht  wesentlicher  Natur 
und  beeinträchtigen  nicht  den  Inhalt  des  Werkchens.  Dasselbe  enthält  19  zum  Teil  ganzseitige  und 
farbige  Abbildungen,  die  mit  dem  Text  angenehm  abwechseln.  Vorstehende  „Beiträge“  seien 
hiermit  bestens  empfohlen. 

P.  Wg.  M.  Ibler,  S.  V.  D. — St.  Gabriel. 
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The  American  Antiquarian  and  Oriental  Journal.  (Chicago,  438  E.  57th  Street,  Chicago. 
Stephen  D.  Peet,  Publisher.)  Vol.  XXX.  1908. 

No.  5,  September-October  :  Stephen  D.  Peet,  Arrow  Heads  and  Spear  Heads.  —  E  sdon  Best,  Per¬ 
sonification  of  the  Nature  Powers.  —  T.  B.  Khyngian,  Glimpses  from  Ancient  Armenia.  —  Worship 
among  the  Druids.  —  Joseph  Offord,  Book  of  the  Dead  compared  with  the  Bible.  —  The  History  of  Coins 
and  Coins  in  History.  —  Egyptian  Antiquities  in  Hungaria.  —  Dr.  C.  H.  Davis,  Recent  Discoveries  in 
Greece.  —  The  State  Historical  Museum  of  Wisconsin.  —  Stephen  D.  Peff,  The  Natural  and  the  Super¬ 
natural.  —  Archaeological  Notes  :  Report  of  the  Superintendent,  Archaeological  Survey,  Burmah,  for 
Year  Ending  19.8.  —  The  Ancient  Trinity  or  Triad  among  the  Hindoos.  —  Wisconsin  Archaeological 
Society.  —  Theodore  M.  Davis,  Funeral  Papyrus  of  Joniya.  —  No.  6,  November  and  December  :  J.  0.  Kinna- 
msn,  The  Relation  of  Egyptian  to  Classical  Culture.  —  Thomas  Barb  ur,  New  Guinea  the  Least  Known 
of  1  lie  Tropics.  —  A.  Radcliff e  Dugm:re,  Newfoundland  Caribou.  —  Stephen  D.  Peet.  The  Patriarchal 
Age.  —  Dr.  Alfred  William  Howitt.  —  Surviving  Indian  Tribes.  —  The  Pyramid  Texts  and  the 
Future  Life.  —  Uncivilized  Races.  —  Roman  Towns.  —  Basketry  among  the  Western  Indians.  — 
Ethnological  Notes:  Migration  of  the  Goths.  —  Indian  Villages.  —  Cave  Ten  pies  in  India.  —  The 
Philippine  Tribes  and  Their  Social  Status.  —  Ancient  Phoenician  Bowl  from  Curium.  —  The  Age 
of  Sargon.  —  A  Prehistoric  Cave.  —  Mythology  and  Cosmogony.  —  Greeks  and  Romans  Compared 
with  those  of  the  Bilde.  —  Ancient  Armour.  —  The  Disappearance  of  the  Indians. 

De  Aarde  en  haar  Volken.  (Haarlem,  H.  D.  Tjeenk  Willink  &  Zoon.) 

IIe  Jaarg.  1908.  Aflevering  12.  No.  50 — 53:  F.  Crastre,  Twee  groote  steden  in  Brazilie.  —  Noël 
Dolen>,  Wat  er  te  zien  valt  in  Armenie.  —  S.  Lagrange,  Een  goudzoeker  op  Madagascar.  —  45e  Jaarg. 
1909.  Aflevering  1.  No.  1 — 4:  Dr.  G.  J.  de  Gr  ot  Schetsen  uit  Napels  en  omgeving.  —  G.  Vasse,  Op  de 
jaclit  in  Mozambique. 

Archiv  für  Religionswissenschaft.  (Leipzig,  B.  G.  Teubner.) 

11.  Band.  1908.  4.  Heft:  1.  Abhandlungen:  Rudolf  Hirzel,  Der  Selbstmord.  —  Max  Förster, 
Adams  Erschaffung  und  Namengebung.  Ein  lateinisches  Fragment  des  s.  g.  slawischen  Henoch.  — 
Martin  P.  Nilsson,  Das  Ei  im  Totenkult  der  Alten.  —  2.  Berichte  Karl  Meinhof,  Die  afrikanischen 
Religionen.  —  3.  Mitteilungen  und  Hinweise:  Adjlf  Bonllöffer,  Ein  heidnisches  Pendant  zum 
neutestamentlichen  „Gleichnis  vom  Säemann“.  —  Giwril  Kazarow,  Zum  Asklepisskult  bei  den  alten 
Thrakern.  —  12.  Band.  1909.  1.  Heft:  I.  Abhandlungen:  Richard  Wünsch,  Deisidaimoniaka.  —  Albert 
He'lwig,  Mystische  Meineidzeremonien.  —  F.  Gutm’nn,  Die  Opferstätten  der  Wadschagga.  —  W.  Soltan,  Die 
Entstehung  der  Romuluslegende. —  2.  Berichte:  H.  H.  JuynbOll,  1.  Indonesien.  —  3.  Mitteilungen 
u  n  d  H  in  weise:  R.  Wünsch,  Zn  Archiv  für  Religionswissenschaft  XI.  23.  —  B.  Kahle,  Kultische 
Reinheit,  Schwimmendes  Kruzifix.  —  F.  Boi,  Griechische  Gespenster.  —  Fritz  Pr,  del,  Zur  Vorstellung 
von  der  vocsga.  —  Eb.  Nestle,  Das  Vlies  des  Gideon,  Zum  Tod  dps  grossen  Pan. 

Anales  del  Museo  Naeional  de  México.  (México,  Talieres  de  Imprenta  y  Fotograbado  del 
Museo  Naeional.)  Segunda  Epoca.  Tomo  V.  Nüm.  7,  8.  1908.  Nüm.  9,  10. 

Lie.  Cecilio  A.  Robelo.  Dincionario  de  Mitologia  Nahoa. 

Annual  Report  of  the  Bureau  of  American  Ethnology.  (Washington,  Government  Printing 
Office.)  XXVI.  1904-  1905  (1908). 

Frank  Russell,  The  Pima  Indians.  —  Join  R.  Swanton,  Social  Condition,  Belief’s,  and  Linguistic 
Relationship  of  the  TJingit  Indians. 

Anthropological  Papers  of  the  American  Museum  of  Natural  History.  (New  York, 
Published  by  Order  of  the  Trustees.) 

Voi.  I.,  Part  VI.  September  1908:  M.  R.  Ha.rington,  Iroquois  Silverwork.  —  Voi  IT.,  Purt  T.  Sep¬ 
tember  190S:  Clark  Wssler  and  D.  C.  Duvall,  Mythology  of  the  Blackfoot  Indians. 
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Archivio  per  l’Antropologia  e  la  Etnologia.  (Firenze,  Tipografia  di  Salvadore  Landi,  12, 
Via  Santa  Caterina,  12.)  Vol.  XXXVIII.  1908.  Fase.  2. 

Ugo  G.  Vram,  Su  una  scultura  antropomorfa  proveniente  dal  Congo.  —  Oott.  Giovanni  Sittoni,  Le 
cinque  terre:  III  a.  I.  Biassèo- Campioti.  (I  dati  craniologici  sui  Biassèi.)  -•  Renato  Biasutti,  L’origine 
degli  antichi  Egiziani  e  l’indagine  craniologica. 

Beiträge  zur  Kenntnis  des  Orients  (Halle  a.  d.  S„  Gebauer-Schwetschke,  Druckerei  und 
Verlag.)  6.  Band.  1908. 

Wilhelm  Litten,  Die  neue  persisclie  Verfassung.  —  Enno  L'ttmann,  Abessinische  Parallelen  zu  einigen 

al  tarabischen  Gebräuchen  nnd  Vorstellungen.  —  Zum  Gedächtnis  von  Eduard  Glaser. _ Dr.  Hugo 

Crothe,  Meine  Studienreise  durch  '  orderasien.  —  Meteorologische  Stationen  in  der  asiatischen  Türkei. 

Dr.  med.  Naab,  Das  Klima  von  Diarbekr  am  Tigris.  —  Dr.  Hugr  Grothe,  Bemerkungen  zu  den  Denk¬ 
mälern  hettitischer  Kunst  in  Kleinasien  (I.  Ivris). 

Bollettino  dell  i  Società  Africana  d’Italia.  (Napoli,  Sede  della  Società,  Via  del  Duomo,  219. 
Napoli.)  Anno  XXV11. 

Fase.  Ili — IV.  Marzo  e  Aprile  I90S  :  Memorie  e  C  o  m  m  uni  caz  io  n  i  :  L.  CufinO,  La  „Nicotiana 
glauca  Grab.“  subspontanea  in  Tripolitan!  i.  —  L’incognita  marocchina.  —  11  progetto  di  legge  per  le 
Colonie  italiane  in  Africa.  —  Necrologia:  Simone  Bongiovanni.  —  Fase.  V— VI.  Maggio  e  Giugno 
1903:  Dr.  C.  Mucciarelli,  Hanno  dominato  i  Portoghesi  nel  Benadir? 

Bulletin  de  l’Ecole  française  d’Extrême-Orient.  (Hanoi,  Imprimerie  de  Extrême  Orient: 
Anciens  Etablissements  F.  H.  Schneider  et  L.  Gallois.)  Tome  Vili.  No.  1 — 2.  Janvier  juin  1908. 

1.  P.  W.  Schmidt,  Les  peuples  Mon-Ivhmêr,  trait-d’ union  entre  les. peuples  de  l’Asie  centrale  et 
de  l’ Austronésie.  (Suite  et  lin.)  —  2.  G  Coedès  Inventaire  des  inscriptions  du  Champa  et  du  Cambodge. 

—  3.  L.  Cadière,  Monographie  de  la  semi-voyelle  labiale  en  sino-annamite  et  en  annamite.  (lr®  et  2'  partie.) 
4.  G.  Soulié  et  Tcliang  Yi-tch'ou,  Les  Barbares  soumis  du  Yunnan.  (lre  partie.)  Notes  du  C1  Bonifacy. 

—  5.  R.  Deloustal,  La  justice  dans  l’ancien  Annam,  I.  traduction  et  commentaire.  —  Notes  et  Mé  anges  : 
L.  Finot,  Les  études  indochinoises.  L.  Lep  ge,  Note  sur  l’inscription  du  Kocher  Rouge.  —  Nécrologie  : 
G  Coedès,  L.  F.  Kielhorn. 

F:  lk-Lore.  (London,  David  Nutt,  57 — 59,  Long  Acre.)  Vol.  XIX.  No.  4.  December  1908. 

lsabel  A.  Dickson,  The  Burry-Man.  —  Northcote  W.  Thrmas,  The  Disposal  of  the  Dead  in  Australi  i. 

—  John  H.  Weeks  Note;  on  Some  Customs  of  the  Lower  Congo  People.  —  Collectanea:  Charles  J.  Bill  son. 
The  „Jas“  at  Thun.  Miss  F.  K.  Green,  Folklore  from  Tangier.  Charlotte  S.  Burne,  The  „Devil’s  Door“ 
in  Wroxhall  Abbey  Church.  —  Mabel  Peacock.  The  Legend  of  Savaddan  Lake.  —  The  Feast  of  St. 
Wilfrid.  —  Death-Knock  in  the  Wapentake  of  Corringham,  Lincolnshire.  —  M.  S.  Thompson,  Notes  from 
Creece  and  the  Aegean.  —  Correspondence  :  E.  P.  Larken,  Egyptian  Beliefs.  —  A.  Macdonald,  Sacred 
Wells.  H  N  Hutchinson.  Earthquakes.  —  Edward  Peacock,  Adders  Swallowing  their  Young.  —  A.  R.  Wright, 
South  Indian  Folklore. 

Giornale  della  Società  Asiatica  Italiana.  (Firenze,  Bernardo  Seeber,  Libraio-Editore.) 

Vol.  XX. 1917  :  Vittorio  Rocca,  Lavoratori  e  schiavi  nell’  india  (contili,  e  line).  —  Luigi  Suali,  Contributi 
alla  conoscenza  della  logica  e  della  metafisica  indiani (contin  e  fine).  -  A!  no  Zanolli,  Fabella, e  olympianeae. 

Almo  Zanolli,  Singolare  accezione  del  vocabolo  armeno  „Tirakan“.  —  P.  E.  Pavolini,  I  manoscritti 
indiani  della  Biblioteca  Nazionale  Centrale  di  Firenze.  —  Cario  Maria  Patrono,  Bizantini  e  Persiani  alla 
line  del  VI.  secolo.  -  G  Ciardi-Dujré,  Intorno  ai  numerali  indogermanici.  —  F.  Scerbo,  Dei  proprio 
s  igni  lien  to  di  Cì't'T.  P.  E.  Pavolini,  Tracce  della  leggenda  di  Cakuntala  nel  libro  dei  Jataka.  — 
H  P  Chaps,  Note  lessicali.  —  Vol.  XXI.  1903:  Ambrogio  Ballini,  La  Upamitabhavaprapanca  katha  di 
Siddharsi  (La  novella  allegorica  della  vita  umana  (continuazione).  —  H.  P.  Chajes,  Note  lessicali.  — 
Carlo  Puini,  La  reliquie  del  Buddha.  —  Almo  Zaiclli,  Osservazioni  sulla  traduzione  armena  del  IIsqi 
(/  vaecog  àrflowjiov  di  Nemesio  (continuazione).  Umberto  Cassuto,  Nuovi  manoscritti  ebraici  della 
Biblioteca  Nazionale  di  Firenze.  —  F.  Scerbo,  Dei  verbi  in  media  waw.  —  Gerardo  Meloni,  I  destrieri 
di  Marduk  (  l  V.  Créât. .  ov.  51—52).  —  Ferdinando  Belloni  Filippi.  La  Yogaçastraortti  (continua).  —  Luigi  Suali, 
La  Legge  jainica  (continua).  —  P  E  Pavolini,  Una  nuova  versione  puranica  della  leggenda  di  Urvaçi. 

H.  P  Cha  es,  Relazione  sul  XV.  Congresso  degli  Orientalisti.  —  Umberto  Cassuto,  Ancora  un  manoscritto 
ebraico  della  R.  Biblioteca  Nazionale  di  Firenze.  —  G.  Ciardi-Dupré,  Heinrich  Hübschmann  (Necrologio). 

—  F.  Scerbo,  Astorre  Pellegrini  (Necrologio). 

Globus.  (Braunschweig,  Friedrich  Vieweg  &  Sobri.)  94.  Band.  1908. 

No.  18:  Behaghel,  Eine  Reise  in  der  chinesischen  Provinz  Fukien  (Schluss).  —  Abschluss  von 
Sven  v.  Hedins  dritter  Tibetreise.  —  No.  19:  Moszkowski,  Die  Inlandstämme  Ostsumatras.  I.  —  Crahmer 
Über  den  Ursprung  der  „Beninkultur“.  —  Senfft,  Ngulu-  oder  Mateiotasinseln.  —  Die  Steinzeit  aut 
Ceylon.  —  No.  20:  Moszkowski,  Die  Inlandstämme  Ostsumatras  (Schluss).  —  Lazaq  Die  Hochzeit  beiden 
Stklrumünen  (Kutzo- Wlachen,  Zinzaren)  in  der  Türkei.  —  Mylius-Erichsen.s  Grönland-Expedition.  — 
Ketzereien  über  die  Japaner.  —  No.  21:  Tetzner,  Bürgerliche  Verhältnisse  der  ostpreussischen  Philip- 
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ponen  zur  Zeit  ihrer  Einwanderung.  —  Wilser,  Das  Alter  des  Menschen  in  Südamerika.  —  Zur  Anthro¬ 
pologie  der  Georgier  in  Kartalinien  und  Kaclietien.  —  No.  22:  Hanning,  Die  geologische  Landesdurch¬ 
forschung  der  Vereinigten  Staaten  von  Nordamerika  während  der  letzten  Jahrzehnte.  —  Tetzner, 
Bürgerliche  Verhältnisse  der  ostpreussischen  Philipponen  zur  Zeit  ihrer  Einwanderung  (Schluss).  — 
Monektons  Durchkreuzung  von  Britisch-Neuguinea.  —  No.  28:  $tol,hwo,  Zur  Frage,  der  Existenz  von 
Übergangsformen  zwischen  H.  primigenius  und  H.  sapiens.  —  Bosnien  und  die  Herzegowina.  — 
Dr.  Walter  Lehmanns  Forschungen  in  Costa  Rica.  —  No.  21:  Ten  Kate,  Weiteres  aus  dem  japanischen 
Volksglauben.  —  Frh.  v.  Leonhardi  Über  einige  Hundefiguren  des  Dieristammes  in  Zentralaustralien. 

—  Krauss,  Die  Wohnung  des  ostafrikanischen  Küstennegers.  —  Um  Uadai.  —  95.  Band.  1909:  No.  1  : 
Volz,  Die  Bevölkerung  Sumatras.  —  Röck,  Das  Vorkommen  des  Pentagramms  in  der  alten  und 
neuen  Welt.  —  Mielert,  Das  heutige  Serbien.  —  No.  2:  Hellwig,  Piozosstalismane.  —  Volz,  Die  Bevöl¬ 
kerung  Sumatras  (Schluss).  —  Schwalbe,  Entgegnung  auf  den  Artikel  von  Stolyhwo  :  Zur  Frage  der 
Existenz  von  Übergangsformen  zwischen  H.  primigenius  und  H.  sapiens.  —  Tetzner,  Erzgebirgisclie 
Hütereime.  —  Umfangreiche  Fossilienfunde  in  Nordiigypten.  —  No.  3  :  Alsberg.  Ein  neuentdeckter 
fossiler  menschlicher  Unterkiefer.  —  Preuss,  Dialoglieder  desRigveda  im  Lichte  der  religiösen  Gesänge 
mexikanischer  Indianer.  —  Bordeaux’  Züge  östlich  und  nordöstlich  vom  Tsadsee.  —  No.  4:  Werntr, 
Megalithische  Denkmäler  in  Obereisass.  —  Lasch,  Die  Stetigkeit  im  Kulturwandel.  —  Rivets  Mono¬ 
graphie  der  Jibaros.  —  Der  Islam  in  Tripolitanien.  —  No.  5:  S c h 'agili häufe  l,  Geographisches  und 
Sprachliches  von  den  Feni-Inseln.  —  Pilsuds'.i,  Der  Sehamanismus  bei  den  Ainu-Stämmen  von  Sachalin. 

—  v.  Königswald,  Die  Giftschlangengefalir  in  Brasilien  und  ihre  Bekämpfung  durch  antitoxine  Heilsera. 

—  Graebner,  Marinestabsarzt  Dr.  Emil  Stephan.  —  Von  der  Hamburger  Südsee-Expedition. 

De  Indische  Gids.  (Amsterdam,  I.  H.  de  Bussy.) 

30.  Jaarg.  1908,  December:  L.  F.  van  Gent,  Lectuur  voor  den  Javaan.  —  N.  G.,  Een  Bedevaart.  — 
Varia  :  Koning  Eduard  en  zijn  Indische  onderdanen.  —  Het  bedelaargesticht  Sompok  te  Semarang. 

—  Nota  van  inlichtingen  betreffende  overeenkomsten  met  Inlandsche  Vorsten.  —  Wetenschap  en 
Industrie  :  Eenige  cijfers  omtrent  de  kolonie  Suriname.  —  Het  nieuwe  stelsel  van  maten  en 
gewichten  in  Ciiina.  —  Twee  nieuwe  kaarten  van  Lombok.  —  31.  Jaarg.  1909,  Januari  :  J.  H. 
Nieuwenhujjs,  Rijstcultuur  en  Landrente  in  Birma.  —  F.  Fokkens,  Het  af'staan  der  excedenten  van  het 
lioofdgeld  aan  de  Gewestelijke  Raden  —  A.  A.  Galastin,  Het  gade-contract  op  West-Java.  —  J.  J.  Meijeo, 
Siam  besclireven  door  een  Siameesehen  Prins.  —  Verschillende  oplqssing  van  het  muntvraagstuk  in 
Aziatisclie  landen.  —  2.  De  Philippijnen.  —  N.  Mac  Lead,  Uit  de  Gescliiedenis  der  O.-J.  Compagnie  in 
de  18e  eeuw. — 3.  Het  procès  tegen  Valckenier  e.  s.  —  Varia:  Hoofdtrekken  van  de  bestuurorganisatie 
van  Indo-China.  —  De  Getali-rertja  aanplaatingen  te  Tjipetir.  —  Japansolle  Getij-studies.  — 
Februari  :  P.  H.  van  der  Kemp,  Eene  wijziging  van  ons  Post-Indisch  douane-tarief  in  1837,  op  aandrang  van 
England.  —  F.  C.  Hekmeijer,  Het  koloniaal  verband  in  wetgevingen  van  Nederland  en  de  Nederlandsche 
Kolonien.  —  De  Britscli-lndisclio  hervormingsvoorstellen  in  he  Hoogerhuis.  —  S.  Kalff,  A.  van  Buchell’s 
Indische  aanteekeningen.  — 'Varia:  Het  Oosteu  op  den  weg  van  den  vooruitgang.  —  De  opleiding  der 
inboorlingen  van  Duitsch  Oost-Afrika  tot  den  arbeid.  —  Overeenkomsten  inet  inlandsche  Vorsten  in 
den  O.-.T.  Archipel  (Binoewang  en  Laiwoeng).  —  Wetenschap  en  Industrie:  Het  Suez-Kanal  in  1908. 

—  De  industrieele  beteekenis  van  Japan.  —  Onderzoeliingcn  op  Britsch  Nieuw-Guinea. 

The  Indian  Antiquary.  (Bombay,  Printed  and  Published  at  the  British  India  Press,  Byculia, 
Bombay.)  Vol.  XXXVII.  1908. 

Part  CDLXX.  July,  1908  :  1.  Pandi  Daya  Ran  Salini,  References  to  the  Bhottas  or  Bhauttas  in  the 
Bajatarangini  of  Kashmir  (Not  s  from  the  Tibetan  Records  by  A  H.  Franche).  —  2.  M.  K.  Narayanasami 
Ayyar  and  T.  A.  Gopjiatlia  Rao,  Tamil  Historical  Texts.  —  3  V.  Venka/ya,  Ancient  History  of  the  Nellore 
District.  —  4.  Hira  la!,  A  Visit  to  Ramtek.  —  Miscellanea.  —  5.  H.  A.  Rose,  A  Ballad  of  tlie  Haklas  or 
Gujrat  in  the  Panjab.  —  6.  Vincent  A  S;ni!h,  Is  Tobacco  Indigenous  to  India?  —  Notes  and  Queries. 

—  7.  C.  M.  Mulvany,  Asoka  Pillar,  Edict  V  — Simale  Samdake.  —  8  H.  A.  Rose,  The  Subahdars  of  Kabul 
Under  the  Mugbals.  —  Paît  CDLXXI.  August,  1908:  1.  Lavinia  Mary  <■  nstey,  Some  Anglo-Indian  Wor¬ 
thies  of  the  Seventeenth  Century.  —  2.  S  Krishnaswami  Aiyanpar,  Celebrities  in  Tamil  Literature.  — 
Notes  and  Queries:  Selection  of  Ancestral  Names  among  Hindus.  —  Part  CDLXXI1.  September, 
1908:  1.  A.  Barth,  The  Inscription  P.  on  the  Mathura  Lion-Capital.  —  2.  George  A.  Grierson,  The 
Narayaniya  and  the  Bhagavatas.  —  3  Lavinia  Mary  Anstey,  Some  Anglo-Indian  Worthies  of  Seventeenth 
Century.  No.  3.  —  Ambrose  Salisbury.  -  Part  CDLXXII1.  October,  1903:  1.  F.  0.  Oertel,  Some  Remarks 
on  the  Excavations  at  Sarnath  Carried  Out  in  the  Year  1904 — 1905.  —  2.  V.  Venkayya,  Ancient  History 
of  the  Nellore  District.  — 8.  Lavinia  Mary  Anstay,  Some  Anglo-IndianjWorthies  of  Seventeenth  Century. 

—  4.  H.  A.  Pose,  Mohiye  Ki  Har,  or  Bar. 

The  Journal  of  the  Polynesian  Society.  (New  Plymouth,  N.  Z.)  Vol.  XVII.  1908.  No.  3. 

1.  History  and  Traditions  of  the  Taranaki  Coast.  Chapter  IX:  Kurukurumahe  Fight.  —  He 
Tangata  kotahi  no  Motai.  —  Ruupu-tahanga’s  fourney.  -  Ngati-Mutunga  go  to  Kawhia  —  Pahau  is 
killed  by  Ati-Awa.  —  The  Migration  of  Turanga-purehua  to  Wliakatane  —  The  Migration  of  Ti-talii. 

Ngati-Rua-nui  and  Nga-rauru  Wars.  —  The  Fall  of  Kolianga-mouku.  —  Tu-wliakairi-kawa’s 
Conquest  of  Ati-awa.  —  The  Ati-awa  in  Exile,  and  Re-conquest  of  Wai-o-ngana.  —  Omaru.  —  2. 
Samoan  Phonetics  in  the  Broader  Relation.  —  3.  Rev.  T.  G.  Hammond,  The  Toliunga  Maori.  —  4.  Notes 
and  Queries. 
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The  Journal  of  the  American  Folk-Lore.  (Boston  and  New  York,  Houghton  Mifflin  Company.) 

Vol.  XXI.  No.  82.  October-  December  1908. 

'■  George  Bird  Grinnell,  Early  Cheyenne  Tales.  —  2  Henriette  Rothschild  Kro.ber,  Wappo  Myths.  - 
:!.  John  Peabody  Harrington,  A  Yuma  Account  of  Origins.  —  4.  William  Hall  Clawson,  Ballad  and  Epic.  — 

■">.  Otis  Tufton  Mason  f. 

The  Journal  of  the  Royal  Asiatic  Society  of  Great  Britain  and  Ireland.  (Published 

by  the  Society,  22,  Albemarle  Street,  London  W.)  Part  IV.  October,  1908. 

Articles:  XXI.  J.  Pit.  Vogel,  The  Site  of  Bravasti.  —  XXII.  William  F.  Warren,  The  Babylonian 
Universe  Newly  Interpreted.  XX1IT.  Rev.  Professor  A.  H.  Sayce,  A.  Hittite  Cuneiform  Tablet  from 
Boghaz  Reni.  —  XXIV.  A.  F.  Rudolf  H, ernie,  Studies  in  Ancient  Indian  Medicine,  IV.  —  The  Compo¬ 
sition  of  the  Camita  Sainhita,  and  the  Literary  Methods  of  the  Ancient  Indian  Medical  Writers.  — 
X  X  \  .  F  W.  Thomas,  I  lie  Aufrecht  Collection.  —  XXVI.  M.  Gaster,  The  Hebrew  Version  of  the  „Secretimi 
Seeretorum“,  a  mediaeval  treatise  ascribed  to  A.istotle.  —  XXVII.  J.  H.  r  arsitali.  Archaeological 
Exploration  in  India,  1907— 19  S.  —  Miscellaneous  Communications:  H.  Sever  dge  Colonel 
Tods  Neu  slet  tors  of  the  Delhi  Court.  A  Gemellale  Keith,  An  Unusual  Use  of  the  Nominative.  — 
George  A.  Griet son,  Report  on  the  Linguistic  Survey  of  India,  presented  to  the  Fifteenth  International 
Congress  of  Orientalists.  —  V  ncent  A  Sm  fh  Bhojapura,  near  Ivanauj.  E.  H.  Walsh,  The  Coinage  of 
Nepal:  Supplementary  Note.  -  G.  A.  Grier  on,  ICrsn  a-datla  Misra,  Kesava-dasa,  and  the  Prabodha- 
candro  laya.  A.  B:rrieda’e  Ke:th  The  Pandavas  and  the  Kauravas  —  G.  A.  Grierson,  Note  on  the  above. 
M.  Gaster,  My  Reply.  —  W.  Hoey,  Dhamelc  at  Sarnath. 

Journal  of  the  African  Society.  (London,  Macmillan  and  Co.,  Limited.)  No.  XXIX.  Voi.  Vili. 
October  1908. 

C  Partridge,  A  Note  on  the  Igara  Tribe.  -  Bcyd  Alexander,  Mr.  Selous’  Latest  Work  —  Captain 
F.  F  W  Pyng  Hal1,  Notes  on  the  Bassa  Komo  Tribe.  —  N.  W.  Thomas,  Sir  Harry  Johnston  on  „George 
Grenfell  and  the  Congo“.  -  Arthur  Ffoulkes,  Fanti  Marriage  Customs.  —  A.  Werner.  Native  Affairs  in  South 
Africa.  —  M.  Chevalier’s  Scientific  Work  in  West  Africa.  Bernhard  Struck,  An  Unlocated  Tribe  on 
the  White  Nile.  —  Harry  F.  ance,  Worship  of  the  Thunder-God  among  the  Awuna.  —  Supplement: 
Bernhard  Struck,  A  Vocabulary  of  the  Fipa  Language. 

The  Journal  of  the  Anthropological  Society  of  Tokyo.  (Tokyo,  Anthropological  Institute, 

Science  College,  Imperial  University  of  Tokyo.) 

Vol.  XXIII.  No.  270.  September.  1908:  Y  Ino,  On  the  Racial  Position  of  the  so-called  Four 
Tribes  of  Refined  Savages  in  the  Southern  Part  of  Formosa.  S.  Jshida,  On  the  Natives  living  in  the 
Southern  Part  of  Saghalien.  —  K.  Minakala,  Tooth-Blackening.  —  S  Tsubo*,  Lectures  on  Anthropology. 

K.  Jimbo,  Koropok-guru  Question  and  the  Study  of  the  Ainu  Language.  —  Y.  Ino,  Superstitions 
of  he  Aborigines  of  Formosa.  —  Voi.  XXiV.  No.  271  October,  1908:  S  Tsuboi  Twenty  fourth  Annual 
Report  of  the  Anthropological  Society  of  Tokyo.  —  Y.  Ino,  On  the  Refined  Savages  of  Koshun  in 
Formosa.  —  Y  Deguchi,  On  the  Traces  of  Stone  Worship  in  Japan.  —  N.  Ono,  On  Tevo  Clay  Human 
Images  wearing  Triangular  Head  Coverings.  --  Y  In1,  Popular  Customs  practiced  by  the  Chinese  in 
Formosa  during  the  Month  of  July.  —  A  Matsum  ra.  Reviews  of  Some  New  Books.  —  No  272, 
November.  19C8  :  Y.  Ino  Old  Manners  and  Mode  of  Thinking  of  the  Pazzele  Tribe  in  Formosa.  — 
S  Tsuboi,  Twenty  Fourth  Annual  Report  of  the  Anthropological  Society  of  Tokyo  (concluded).  — 
S.  Yosli  zawa,  Notes  on  Some  Stone  Age  Sites  in  the  Province  of  Etchu.  S.  Tsuboi,  Hybrid  Question 
in  Japan.  Y  Ino  Traditions  among  the  Aborigines  of  Formosa  (Continued  from  No.  270).  —  S.  Ucliida 
Moral  Poems  in  Loochoo,  with  their  Explanations.  T  Emi,  A  Few  Words  on  the  Late  Mr.  T.  Iida. 
A.  Matsumura,  Reviews  of  New  Books. 

Man.  (London,  The  Roynl  Anthropological  Institute,  3,  Hanover  Square,  London  W.)  Voi.  Vili. 

No.  10.  October,  i9U8:  R.  H.  Mathew:,  M  itrilineal  Descent,  Northern  Territory.  —  R.  Grant  Brown 
Bain-making  in  Burma.  —  W  A  Cunnington.  String  Tricks  from  Egypt.  —  Father  W.  Schmidt,  Totemismi  in 
Fiji-  —  T.  A.  J jy c 0,  Note  on  a  Native  Chart  from  the  Marshall  Islands  in  the  British  Museum,  — 
No.  It.  November,  1908:  VV.  E  R  til ,  Austral  an  Canoes  and  Rafts.  —  W.  A.  Dutt,  New  Palaeolithic  Site 
in  the  \\  aveney  Valley.  W.  A'len  Sturge,  The  Polished  Stone  Axe  found  by  Canon  Greenwell  in  a 
Flint  Pit  at  Grime's  Graves.  -  C.  G.  Sehgmann,  Note  on  Totemism  in  New  Guinea  with  reference  to 
Man,  1908.  7-i  and  84.  J.  Edge-Partingtrn,  Stone-headed  Clubs  from  Malaita,  Solomon-Islands.  — 
C.  M.  Woodford,  Note  on  a  Stone-headed  Clubs  from  Malaita,  Solomon-Islands.  —  No.  12.  December, 
1908:  H  W  Gì  butt,  Alphabet  Boards.  —  How.  K.  R  Duudas  Kikuya  Rika.  —  A.  C.  Haddon,  Additional 
Note  on  Copper  Rod  Currency  from  the  Transva  il.  —  Father  W  Schmidt,  On  the  Classification  of 
Australian  Languages.  Mrs.  Hewitt  Some  Sea-Da  yaks  Tabus.  0  M.  Dalton,  The  Animal-Headed 
Figure  on  the  Franks  Casket.  -  A.  Lang  Linked  Totemism.  —  C.  G.  Seligmann,  Linked  Totems  :  a  Reply 
to  Mr.  Lang. 

Mededeelingen  van  wege  het  Nederlandsehe  Zendelinggenootsehap.  (Rotterdam,  bij 

M.  Wyt  &  Zonen.)  52.  Deel.  4.  Stuk.  1908. 

G  K  Simon,  Dor  Islam  hei  den  Batnk. 
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Mitteilungen  der  Deutschen  Gesellschaft  für  Natur-  und  Völkerkunde  Ostasiens. 

(Tokyo,  Druck  der  Hobunsha.)  Band  11,  Teil  3,  1908. 

Pfarrer  Dr.  theof.  Hans  Haas,  Annalen  des  japanischen  Buddhismus. 

Mitteilungen  des  Seminars  für  Orientalische  Sprachen  an  der  Königlichen  Friedrieh- 
Wilhelms-Universität  zu  Berlin.  (Berlin,  Kommissionsverlag  von  Georg  Reimer.)  Jahr¬ 
gang  11.  1908. 

Erste  Abteilung.  Ostasiatische  Studien:  Alfred  Forke,  Lun-Hi'ng.  Selected  Essays  of 
the  Philosopher  Wang  Ch’ung.  Translated  from  the  Chinese  and  annotated  (Part  III).  —  M.  Dielir, 
Bericht  über  eine  Reise  in  das  Innere  der  Insel  Hainan.  —  Dr.  Hauer,  Die  Erzeugnisse  der  Provinz 
Tschili.  —  Fukuzawa  Yukichi,  Ein  Wegweiser  für  moderne  Frauen  und  Mädchen.  Übersetzt  von  T.  Tsuji. 

—  Zweite  Abteilung.  Westasiatische  Studien:  G.  Kampffmeyer,  Untersuchungen  über  den  Ton 
im  Arabischen.  I.  —  Dr.  Iwan  Dimitroff,  Asch-Schaibani  und  sein  corpus  juris  „al-gami“  as-sagir.  — 
Martin  Hartmann,  Der  Islam.  —  Karl  Foy,  Die  Windrose  bei  Osmanen  und  Griechen  mit  Benutzung  der 
Bahrijje  des  Admirals  Pir-i-Re’is  vom  Jahre  1520  f.  —  Martin  Hartmann,  Die  Revue  du  Monde  Musul¬ 
man.  —  Martin  Hartmann,  Die  Archives  Marocaines.  —  Friedrich  Giese,  Die  Bauinschrift  der  Medresse  zu 
Egherdir.  —  Dritte  Abteilung.  Afrikanische  Studien:  Adam  Mischlicll,  Über  Sitten  und  Gebräuche 
in  Hausa.  —  Dr.  Dempwolff,  Einige  Sonderheiten  der  Hehesprache.  —  Karl  Meinhof,  Linguistische  Studien 
in  Ostafrika  (Fortsetzung).  —  Eugen  Schuler,  Die  Sprache  der  Bakwiri.  —  P.  S.  Rosenhuber,  P.  S.  M.,  Die 
Basa-Sprache.  —  Rudolf  Prietze,  Die  spezifischen  Verstärkungsadverbien  im  Haussa  und  Kanuri. 

Mitteilungen  der  Anthropologischen  Gesellschaft  in  Wien.  (Wien,  Alfred  Holder.)  38.  Band. 
1908.  5.  und  6.  Heft. 

H.  Obermaier  und  H.  Breuil,  Die  Gudenushülile  in  Niederüsterreich.  —  M.  Schweisthal,  Das  belgische 
Bauernhaus  in  alter  und  neuer  Zeit.  —  J.  Mohl,  Mitteilungen  über  Tätowierungen,  aufgenommen  an 
Soldaten  der  Garnison  Temesvär.  —  R.  H.  Mathews,  Matrilineale  Deszendenz  beim  Wombaia-Stamme 
in  Zentralaustralien.  —  H.  Ploy,  Zur  Anthropologie  des  oberen  Salzachgebietes. 

Occasional  Papers  of  the  Bernice  Pauahi  Bishop  Museum  of  Polynesian  Ethnology 
and  Natural  History.  (Honolulu,  H.  J.  Bishop  Museum  Press.)  Vol.  IV.  1908.  No.  2. 

Director’s  Report  for  1907.  —  John  F.  G.  Stokes  Stone  Sculpturing«  in  Relief  from  the  Hawaiian 
Islands. 

Orientalistische  Literaturzeitung.  (Leipzig.  Hinrich.)  12.  Jalirg.  1909.  No.  1. 

W.  Max  MUller,  Der  Anspruch  auf  göttliche  Inkarnation  in  den  Pharaonennamen.  —  Eb.  Nestle. 
Zum  Corpus  Scriptorum  Christianorum  Orientalinum.  —  J.  Earth,  Zur  altaramäischen  Inschrift  des 
Königs  Zkr.  —  C.  Frank,  ku-sur-ra  und  su  sur-ri. 

Revue  des  Études  ethnographiques  et  sociologiques.  (Paris,  Librairie  Paul  Geuthner,  68, 
Rue  Mazarine.)  Nos.  9 — 10.  Septembre-Octobre  1908. 

A.  Bel,  La  population  musulmane  de  Tlemcen.  —  M.  Delafosse,  Le  jjeuple  Siéna  ou  Sénoufou. 

Revue  du  monde  musulmane.  (Paris,  Leroux.)  Vol.  VI.  1908.  No.  XII. 

Relation  exacte  de  la  capture  de  Sir  Harry  Mac  Lean.  —  L.  Bouvat,  Les  Sociétés  savantes,  les 
pubHcations  officielles  et  les  bibliothèques  de  l’Inde.  —  M.  Schwab,  Les  non-musulmans  dans  le  monde 
de  l’Islam. 

Rivi-  Italiana  di  Sociologia.  (Roma,  Fratelli  Bocca,  Via  Venti  Settembre  8.)  Anno  XII.  1908. 

Fase.  IV— V.  Luglio-ottobre  1908:  E.  Catellani,  I  problemi  indigeni  nella  colonizzazione  africana. 

—  G.  Novicow,  Il  nodo  della  questione  sociale.  —  A.  Bruno.  Sui  fenomeni  magico-religiosi  delle  comunità 
primitive.  —  M.  Calderoni,  Le  basi  psicologiche  della  responsabilità.  —  G.  Marpillero,  Saggio  di  psicologia 
dell’  urbanismo.  —  G  Mortara,  La  durata  media  della  vita  economicamente  produttiva.  —  Rassegne 
analitiche  :  A.  Bonucci,  Di  una  storia  delle  dottrine  teocratiche.  —  M.  Silvestri,  La  difesa  contro  la 
disoccupazione  —  Fase.  VI.  Novembre-Dicembre  1908:  G.  Solari,  Il  concetto  della  natura  e  il  principio 
del  diritto.  —  G  Marpillero,  Si  può  risolvere  il  problema  della  miseria  ? 

Science  of  Man.  (Sydney,  The  Royal  Anthropological  Society  of  Australasia,  7  Lincoln’s  Inn 
Chamber’s,  Elizabeth-street,  Sydney.)  New  Series.  Vol.  X.  1908.  No.  5.  September. 

Are  Civilized  Nations  Advancing  or  Retrograding  ?  —  The  Foods  of  tlie  Various  Races  of  Men 
and  where  they  are  Produced.  —  The  Evolution  of  Mankind.  —  Milk  as  the  Chief  Article  of  Food 
or  Diet.  —  Interesting  Letters  from  Japan.  —  The  Strenuous  Life  of  Civilised  People.  —  What  we 
Notice  in  Other  Journals.  —  Rontgen  Rays  in  Surgery.  —  Prof.  Dr.  James  T.  Bixby,  Professor  Roentgen’s 
Discovery  and  the  Invisible  World  around  us.  —  Aboriginal  Names  and  Meanings. 

Anthropos  IV.  1909. 
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Tijdsehrift  van  het  Koninklijk  Nederlandseh  Aardrijkskundig  Genootsehap.  (Leiden, 
Boekhande!  en  Drukkerij  vorheen  E.  J.  Brill.) 

Tweede  Serie  Deel  XXV.  1908.  No.  6:  Mededeelingen:  L.  van  Vuuran,  De  handel  van 
Baroes,  als  oudste  haven  op  Sumatra’s  Westkust,  verklaard  ;  en  voor  de  toekomst  beschouwd.  — 

A  E.  RambaldO,  De  mogelijkheid  van  een  ballontocht  dwars  over  Nieuw-Guinea.  —  Dr.  H.  ten  Kate,  Di- 
afleiding  van  „Paramaribo“,  en  andere  Surinaamsohe  namen.  —  Red.,  Het  naderen  tot  de  Corantijn, 
door  de  in  gang  zijnde  Surinameexpeditie.  —  Tweede  Serie.  Deel  XXVI.  1909.  No.  1  :  H.  Ph.  Th.  Witkamp 
De  drie  bniten-eilanden  der  Banda  groep:  Roen,  Ai,  Rosengain  ;  benevens  P11  Pisang  en  Lontôr’s 
noordpunt.  —  G.  P.  Routfaer,  De  drie  opvaarten  der  Mambèramo  (Noord  Nieuw-Guinea),  Juli  1884,  Jan. 
1900  en  Juni  1906.  —  Mededeelingen:  G.  P.  Rouffaer,  Het  plan  tot  samen-telling  van  een  „Batak- 
Spiegel“.  —  Onderzoek  van  Centraal-Celebes.  —  Verrichtingen  van  het  Militaire  Exploratie-detaehe- 
ment  op  Zuid  Nieuw-Guinea  gedurende  het  tijdvak  Mei-Sept.  1908.  —  Laatste  berichten  der  Suri- 
n  ame-expeditie. 

T’oung  Pao.  (Leiden.  Librairie  et  imprimerie  ci-devant  E.  J.  Brill.)  Série  II.  Vol.  IX.  No.  4. 
Octobre  1908. 

Édouard  Chavannes,  Voyage  archéologique  dans  la  Mandchourie  et  dans  la  Chine  septentrionale. 
Cl.  Madrolle,  Quelques  peuplades  Lo-lo.  —  Adolf  Fischer  Vortrag,  gehalten  auf  dem  15.  Internationalen 
Orientalisten-Kongress  in  Kopenhagen:  Über  vorbuddhistische  Steinreliefs  und  romanische  Löwen¬ 
köpfe  aus  China.  —  Mélanges:  Le  papier  en  Chine.  —  Nécrologie:  Édouard  Chavannes,  Le  pro¬ 
fesseur  Wilhelm  Grube  ;  Henri  Cordier,  le  Marquis  de  Courcy,  le  Commandant  de  Villemereuil,  S.  W. 
Bushell. 

Le  Tour  du  Monde.  (Paris,  Librairie  Hachette  et  Cie.,  79,  boulevard  Saint-Germain.) 

Nouvelle  série.  14  e  année.  1908.  Livr.  46:  Emile  Deschamps,  Sur  la  Côte  de  Malabar.  —  Livr.  47  : 
Léon  Berthaut,  Le.  Pêches  à  vapeur  en  Angleterre  et  en  Écosse.  —  Livr.  48 — 19:  Emile  fabarthe,  Dans 
les  Provinces  du  fond  de  la  Chine.  —  Livr.  50  —  52:  Un  ancien  Spahi,  La  vie  militaire  au  Territoire  du 
Tchad.  —  Nouvelle  série.  15e  année.  1909.  Livr.  1 — 6:  B.  de  Jandin,  Autour  et  au  travers  du  Péloponèse. 

Transactions  and  Proceedings  of  the  Japan  Society  London.  (London,  Published  for  the 
Society  by  Kegan  Paul,  Trench,  Triibner  and  Co.,  Limited,  Dryden  House,  43,  Gerrard  Street, 
Soho,  W.)  Vol.  Vili.  Seventeenth  Session,  1907 — 1908.  Part  I.  1908. 

The  Rt.  Hon.  Lord  Redesdale,  Three  Hundred  Years  Ago.  —  Edward  F  Strange,  Toyoknni  J.  and 
His  Theatrical  Colour  Prints.  —  Matt.  Garbutt,  Military  Works  in  Old  Japan.  —  Professor  Ernest  Foxwell, 
Reminiscences  of  Lafcadio  Hearn.  —  Laurence  Binyon,  Some  Phases  of  Japanese  Printing.  —  Tsuneo 
Matsudaira,  Sports  and  Physical  Training  in  Modern  Japan.  —  W.  L.  Hildburgh,  Japanese  Household  Ma^ic. 

University  of  Pennsylvania.  Transactions  of  the  Free  Museum  of  Science  and  Art. 
(Philadelphia,  Printed  by  the  Museum.)  Vol.  II.  Part  2.  1907. 

R.  B.  Seager,  Report  of  Excavations  at  Vasiliki,  Crete,  in  1906.  —  William  N.  Bates,  Five  Red- 
Figured  Cylices.  —  William  N.  Bates,  A  Caerctan  Amphora.  —  F.  G.  Speck,  Notes  on  the  Ethnology  of 
the  Osage  Indians. 

Wiener  Zeitschrift  für  die  Kunde  des  Morgenlandes.  (Wien,  Alfred  Holder.)  22.  Band. 
1908.  Heft  4. 

Hugo  Schuchardt,  Berberisehe  Studien  (Schluss).  —  Dr.  M.  Schorr,  Die  §§  280 — 282  des  Gesetzbuches 
Hammurabis.  —  D.  H.  Müller,  Die  §§  2S0— 282  des  Kodex  Hammurabi.  —  R.  Brünnow  Ü  vn-ils 

Forschungsreisen.  —  Kleine  M  i  1 1  e  il  u  n  ge  n  :  Theodor  Zachariae,  Fischzauber.  —  W.  Calanti  'ra-e 

über  die  Entstehung  des  Samaveda. 

Ymer.  (Stockholm,  A.  B.,  Nordiska  Bokhandeln.)  28.  Jahrg.  1908.  Heft  3. 

Andersson  Gunar,  Danmarksexpeditionen  tili  Grönlands  nordoskust. 


Paharia  villager  and  Sadhu. 


Les  différentes  Classes  d’Age  dans  la  Société 
kaia-kaia,  Merauke,  Nouvelle  Guinée  Néerlan¬ 
daise. 


Par  le  P.  H.  Nöllen,  M.  S.  C.,  Merauke,  N.  Guinée  Néerlandaise. 


Dans  cet  article  mon  unique  but  sera  d’énumérer  les  classes  d’âge  comme 
elles  se  succèdent,  de  relater  leurs  devoirs  ou  leurs  prérogatives,  et  de  décrire 
les  ornements  auxquels  on  reconnaît  qu’un  individu  appartient  à  telle  ou  telle 
classe.  Je  ne  pourrai  descendre  dans  tous  les  détails;  par  exemple,  je  ne 
pourrai  dire  la  signification  des  divers  ornements  (si  signification  il  y  a  !),  ni 
combien  de  temps  l’on  garde  un  ornement  dans  la  même  classe  avant  de  le 
changer  pour  un  autre  (il  y  a  des  classes  qui  ont  différentes  sortes  de  parure), 
ni  combien  de  fois  l’on  s’affuble  des  mêmes  tresses,  etc.  etc.  Notre  connais¬ 
sance  imparfaite  de  la  langue,  et  le  peu  d’expérience  que  nous  avons  des  us 
et  coutumes  des  indigènes  (il  n’y  a  que  3  ans  quê  nous  habitons  à  Merauke), 
m’empêchent  de  m’aventurer  dans  de  trop  amples  détails1. 

1°  Coup  d’œil  sur  toutes  les  Classes  d’Age. 
a)  Les  Hommes. 

Patûr 

Arôi-patur 

Wokravid  ou  Bokravid  (pluriel  :  Wokrevid) 

Éwati 

Miakim 

Amnangib  (pluriel:  Amnanga ) 

Mes-miakim  ou  Somb-anem 

1  Pour  la  prononciation  correcte  des  mots  de  la  langue: 

Le  g  se  prononce,  sauf  de  très  rares  exceptions,  comme  le  gîte  français  dans  «fougue», 

qu’il  se  trouve  au  commencement  ou  dans  le  corps  ou  à  la  fin  d’un  mot;  de  même  quand  il 

est  précédé  d’une  consonne.  Exemple  : 

got  —  chien,  amnangib  —  homme  marié,  iwag  =  femme  nubile. 

Le  u  se  prononce  à  la  manière  allemande  et'  italienne. 

Le  a  se  prononce  comme  le  a  dans  le  mot  anglais  «water». 

Le  k  ou  ka  à  la  fin  d’un  mot  peut  se  supprimer  la  plupart  du  temps. 

Anthropos  IV.  1909. 
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b)  Les  Femmes. 

Kivazum 

Wahuku  (pluriel  :  Wahuki) 

Kivazum-iwag 

Iwag 

Saf 

Mes-iwag  ou  Somb-anam. 

Les  classes  des  hommes  et  des  femmes  se  correspondent.  11  n’y  a  que 
la  deuxième  classe  des  hommes  qui  n’ait  pas  de  correspondant  dans  les 
classes  des  femmes. 

Ainsi  :  Patir  correspond  à  Kivazum 
Aroi-patur  sans  correspondant 
Wokravid  correspond  à  Wahuku 
Ewati  »  »  Kivazum-iwag 

Miakim  »  »  iwag 

Amnangib  »  »  Saf 

Mes-miakim  »  »  Mes-iwag. 

Il  est  à  remarquer  que  toutes  les  classes  doivent  être  parcourues,  et  l’on 
ne  peut  monter  per  saltarti.  Un  jeune  homme  de  16  à  17  ans,  qui  avait  tra¬ 
vaillé  à  Merauke,  mit  bas  veste  et  pantalon  et  tous  les  insignes  de  la  civi¬ 
lisation  pour  retourner  dans  ses  pénates.  Mais  comme  il  n’avait  pas  encore  été 
Aroi-patur,  il  ne  put  s’orner  des  insignes  du  Wokravid  ou  de  Y  Ewati;  il  fut 
réduit  à  se  faire  Aroi-patur  pendant  quelques  semaines. 

Un  autre  point  très  important  pour  le  Kaia-kaia,  c’est  que  le  passage 
dans  une  classe  supérieure  se  fait  toujours  à  l’occasion  de  fêtes  et  de  danses, 
ou  plutôt  est  une  occasion  de  festoyer. 

.  / 

11°  Rôle  <le  chaque  Classe  d'individus  dans  la  vie  publique. 

§  1.  Les  Hommes. 

a)  Vatur  (garçon). 

Ce  sont  les  enfants  jusqu’à  l’âge  de  10  à  12  ans,  âge  de  puberté.  Ils 
demeurent  au  village  avec  leurs  parents  ou  avec  ceux  qui  doivent  les  élever.  Ils 
jouent  sur  le  rivage,  se  font  la  petite  guerre,  chassent  les  poissons  dans  la  mer, 
ou  suivent  leurs  parents  dans  la  plantation.  Au  reste  ils  vivent  dans  la  plus 
grande  liberté  (hélas!  au  milieu  d’une  effroyable  corruption  des  mœurs).  Pour 
eux  nul  endroit  n’est  encore  prohibé.  Ils  peuvent  également  se  trouver  dans 
le  gotad  (ou  habitation  des  jeunes  gens),  au  milieu  des  femmes,  ou  parmi 
les  hommes  tenant  conseil;  pourvu  seulement  qu’ils  aient  l’œil  au  guet,  car 
dans  l’idée  d’un  Kaia-kaia  qui  a  de  la  barbe  au  menton,  un  enfant  de  7  à 
10  ans  n’est  qu’un  gamin,  un  voisin  incommode  et  trop  bruyant,  un  trouble- 
fête  en  un  mot,  qu’il  faut  tenir  à  distance  à  coups  de  trique. 

b)  Aroi-patur. 

Ce  sont  les  garçons  qui  atteignent  l’âge  de  puberté.  Dès  que  le  duvet 
commence  à  pousser  fortement  aux  parties  viriles,  les  garçons  sont  éloignés 
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du  village  et  l’entrée  leur  en  est  interdite,  sauf  dans  le  cas  de  maladie.  Dans 
ce  cas  ils  sont  transportés  au  village,  dans  la  maison  de  leur  père;  mais  ils 
doivent  veiller  à  éviter  la  présence  des  femmes  et  des  filles.  De  même  quand, 
dans  le  temps  du  Nord-Ouest,  les  moustiques  foisonnent  dans  les  taillis,  ils 
peuvent,  avec  leurs  frères  plus  âgés,  les  Wokrevid  et  les  Ewati,  coucher  dans 
le  village,  en  ayant  soin  de  n’y  entrer  que  dans  l’obscurité,  afin  de  ne  pas  être 
vus  des  femmes. 

Le  Aroi-patur  habite  le  gotad  avec  le  Wokravid  et  Y Ewati.  Le  gotad 
est  une  (ou  plusieurs)  maison  construite  à  l’écart,  derrière  le  village,  un  peu 
dans  la  brousse  ou  sous  les  cocotiers.  Les  femmes  n’y  peuvent  pas  entrer  quand 
il  s’y  trouve  du  monde;  les  hommes,  au  contraire,  s’y  réunissent  souvent. 

c)  Wokravid  ou  lioJeravid . 

Quand  le  garçon  est  bien  développé,  il  devient  Wokravid  et  change 
d’insignes  (voir  plus  loin).  Mais,  comme  Y Aroi-patur,  il  ne  peut  entrer  au 
village,  et  la  présence  des  femmes  et  des  filles  lui  est  absolument  interdite. 
Si  de  loin  il  voit  sur  la  route  une  femme  ou  une  fille,  il  doit  se  cacher  ou 
faire  un  détour  pour  les  éviter.  Les  fossés  pleins  d’eau  dans  les  plantations 
ne  peuvent  l’arrêter,  et  il  s’y  précipite  pour  aller  se  blottir  dans  le  fourré 
des  sagoutiers  et  des  bananeraies.  Il  est  à  remarquer  que  les  Aroi-patur  et  les 
Wokrevid  ne  doivent  pas  danser  dans  les  réunions  nocturnes  des  fêtes.  (Les 
danses  ont  lieu  la  nuit  chez  les  Kaia-kaias.) 

d)  Eivati. 

Le  plus  beau  temps  de  la  vie  d’un  Kaia-kaia  doit  être  sûrement  l’époque 
où  il  est  Ewati.  Il  est  jeune,  plein  de  santé  et  de  vie,  et  chargé  de  ses  (soi- 
disant)  ornements  il  se  croit  le  plus  beau  et  le  plus  intéressant  personnage 
du  pays.  Il  faut  voir  avec  quel  soin  il  s’orne  et  se  charge  de  pendeloques; 
car  il  sait  que  tout  le  monde  l’admirera  et  que  les  jeunes  filles  le  guetteront 
et  l’observeront  à  l’envi. 

Il  est  vrai  qu’il  doit  éviter  les  femmes,  mais  cependant  c’est  le  temps  de 
se  faire  la  choix  d’une  épouse  (si  on  ne  lui  en  a  pas  déjà  réservée  une).  S’il 
a  fait  son  choix,  il  livre  à  son  aimée  de  certains  de  ses  ornements,  comme  des 
lanières  de  queue  de  porc  (gui),  des  anneaux  d’oreilles  faits  de  tiges  de 
plumes  du  cascar  (ihir),  quelques  os  de  porc  ou  de  casuar,  travaillé  et  employé 
à  ouvrir  les  noix  de  cocos  (pur),  des  perles  etc.  etc.  Si  la  jeune  fille  accepte, 
c’est  le  signe  de  son  consentiment,  et  dès  lors  ils  se  considèrent  promis  l’un 
à  l’autre. 

Dès  ce  temps  surtout,  il  tâchera  de  faire  parler  de  lui,  il  se  signalera 
dans  les  chasses  au  cochon  et  au  kangurou;  il  se  distinguera  quand,  de  concert 
avec  les  hommes  mariés,  il  ira  faire  la  guerre  pour  recueillir  des  têtes. 
Quand  il  sait  que  les  femmes  passent  non  loin  du  gotad,  il  ne  manquera  pas 
de  faire  du  bruit,  pour  que  celles-ci  se  disent:  «Ah!  le  gaillard  Ewati  que 
voilà!  C’est  un  tel!» 

Combien  de  temps  reste-t-on  Ewati?  C’est  assez  différent.  Ordinaire¬ 
ment  assez  longtemps,  3  ou  4  ans,  et  peut-être  davantage.  Car  si  l’on  juge 
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que  l’on  n’est  Aroi-patur  que  quelques  mois,  puis  Wokravid  peut-être  2  ou 
3  ans,  et  que  les  jeunes  gens  ne  se  marient  officiellement  qu’assez  tard,  soit 
à  l’âge  de  20  ou  22  ans,  l’on  peut  conclure  que  VEwati  a  assez  de  temps 
pour  profiter  à  cœur-joie  de  la  fleur  de  sa  jeunesse. 

Enfin  quand  il  est  devenu  ce  qu’on  appelle  Mes-Ewati,  c’est-à-dire:  un 
vieux,  un  ancien  dans  la  classe,  il  se  contente  d’éviter  les  femmes;  quant  aux 
filles  c’est  du  menu  fretin,  auquel  il  n’a  pas  à  prendre  garde. 

e)  Miakim. 

C’est  comme  l’état  de  fiancé.  Un  Miakim  abandonne  les  ornements  des 
Ewatis,  et  prend  ceux  des  hommes  mariés,  avec  certaines  modifications.  Dès 
lors  il  fait  son  entrée  au  village,  sans  tambour  ni  trompette  (les  fêtes  se  feront 
quelques  jours  plus  tard),  mais  il  y  est  et  il  y  demeure,  et  dorénavant  il  n’a  plus 
à  se  gêner  pour  personne;  il  n’évite  plus  les  femmes,  il  fait  le  seigneur,  il  est 
de  bon  ton  cependant  de  se  tenir  encore  un  peu  modeste  (lisez:  embarrassé) 
en  présence  des  femmes. 

Naturellement  il  se  tiendra  encore  tranquille  et  s’effacera  un  peu  dans 
les  réunions  des  hommes  mariés,  mais  peu  à  peu  l’aplomb  lui  vient,  et  s’il 
demeure  plus  longtemps  Miakim  que  de  coutume,  raison  de  circonstances, 
il  se  permettra  émettre  son  avis  tout  comme  les  plus  âgés.  Pourquoi  pas?! 

Ordinairement  ce  temps  des  fiançailles  ne  dure  guère  au  delà  de  quel¬ 
ques  semaines;  alors  le  Miakim  se  marie  et  devient  Amnangib. 

f)  Amnangib. 

C’est  l’homme  marié.  Il  demeure  au  village,  est  maître  de  lui-même, 
maître  de  sa  femme,  et  maître  de  l’univers  (dans  ce  sens  qu’il  peut  aller  par¬ 
tout  en  quelque  partie  du  monde  kaia-kaia  qu’il  le  désire).  Il  ne  doit  compte  à 
personne  de  ses  actions,  se  fera  justice  lui-même  dans  le  cas  échéant  (ce 
qui  ne  manquera  pas  s’il  peut  le  faire  sans  s’exposer),  en  un  mot,  il  jouit 
d’une  liberté  parfaite;  de  chefs  point,  de  juges  point,  rien  que  des  égaux. 

Quant  à  ses  devoirs  sociaux,  ils  se  réduisent  à  bien  peu,  du  moins  que 
nous  sachions.  S’il  contribue  aux  fêtes  pour  sa  quote-part  de  bananes  et  de 
fruits,  et  si,  en  présence  des  femmes,  ou  quand  il  en  voit  s’approcher,  il  relève 
le  pénis  et  le  cache  entre  le  s  ego  s  ou  le  wib  (qui  lui  servent  de  ceinture),  je 
crois  qu’il  a  rempli  tous  ses  devoirs  d’honnête  Kaia-kaia.  Je  ne  parle  pas 
des  mille  et  une  coutumes  se  rapportant  aux  différents  événements  de  la 
vie:  naissances  d’enfants,  deuils,  changements  périodiques  de  costumes  etc. 
etc.  et  mille  autres  choses;  tous  us  et  coutumes  qui  sont  pour  le  Kaia-kaia 
moins  des  devoirs  que  des  besoins. 

g)  Mes-miakim. 

C’est  le  vieillard.  On  l’appelle  aussi  Somb-anem,  titre  d’honneur,  un  peu 
pouvant  se  traduire  par:  seigneur,  grand’homme. 

Si  le  vieillard  est  encore  vigoureux,  il  fait  comme  les  autres  hommes 
mariés;  travaille  un  peu,  se  promène  davantage,  fait  le  fainéant  beaucoup,  et 
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dort  le  reste  du  temps  à  l’ombre  des  cocotiers  du  village  ou  à  celle  de 
son  gogo  (petit  toit  de  feuilles  sur  quatre  pilotis). 

Dans  les  réunions  il  va  sans  dire  que  l’avis  d’un  Somb-anem  a  du  poids, 
d’autant  plus  que  la  coutume  l’a  rendu  habile,  et  qu’il  sait  appuyer  sa  pro¬ 
position  du  ton  et  du  geste  nécessaires. 

Mais  s’il  n’est  plus  qu’un  faible  et  impotent  vieillard,  il  ne  sort  plus 
guère  de  son  village,  et  il  attend  résigné,  couché  ou  assis  sur  sa  natte, 
l’heure  où  il  lui  faudra  disparaître. 

§  2.  Les  Femmes. 

a)  Kivazuni  (petite  fille). 

Une  enfant  reste  Kivazum  jusqu’à  ce  qu’elle  se  développe  comme  le 
garçon.  Et  jusqu’à  cet  âge  elle  se  mêle  aux  garçons  dans  leurs  jeux  moins 
bruyants. 

Elle  suit  la  maman. et  les  autres  femmes  aux  plantations,  ou  dans  la  mer 
pour  ramasser  les  coquillages.  Dans  le  village  elle  a  toute  liberté.  Le  gotad 
lui  est  interdit. 

b)  Wahuku. 

A  l’âge  de  10  à  11  ans  la  fille  devient  Wahuku.  Dès  ce  moment  elle 
couvre  ses  pudeurs  avec  le  nova  comme  les  autres  femmes  (voir  plus  loin). 
Elle  commence  à  avoir  une  certaine  réserve  et  ne  se  mêle  plus  aux  garçons. 

La  Wahuku  aide  sa  mère  dans  les  plantations,  apprend  à  battre  le  sagou 
et  commence  à  porter  quelque  fardeau. 

c)  Kivazum-iwag. 

La  Kivazum-iwag  est  le  pendant  de  YEwati.  Elle  est  dans  le  plus  beau 
temps  de  sa  vie,  admirée  et  célébrée  de  tous.  Elle  sait  fort  bien  que  tout  le 
monde  a  les  yeux  fixes  sur  sa  beauté,  et  cela  l’excite  à  s’orner  avec  soin.  Et  les 
mères,  et  les  tantes  et  les  connaissances  rivalisent  d’adresse  quand  il  s’agit  de 
la  parer.  Mais  c’est  surtout  dans  le  voisinage  du  gotad  qu’elle  aime  à  passer, 
pour  étaler  ses  fraîcheurs  et  ses  gloires. 

d)  Iwag. 

C’est  la  fille  destinée  au  mariage.  La  plupart  sont  fiancées  ou  promises. 
Généralement  elles  font  moins  la  chasse  aux  applaudissements  que  la  Kiva¬ 
zum-iwag.  C’est  tout  naturel! 

La  Kivazum-iwag  et  YIwag  restent  au  village  ou  s’en  vont  travailler 
dans  les  plantations  avec  les  autres  femmes.  Toutefois  elles  sont  dispensées 
des  lourdes  charges  et  des  fortes  labeurs,  car  on  veille  à  ce  qu’elles  con¬ 
servent  leurs  grâces  tant  qu’elles  ne  sont  pas  mariées.  Aussi  ordinairement  les 
jeunes  filles  de  ces  deux  catégories  se  portent  à  merveille.  Une  Kivazum-iwag 
ou  une  Iwag  bien  grasse  et  dodue  est  une  beauté  dans  le  monde  kaia-kaia. 

Les  Kaia-kaia  veillent  aussi  avec  un  soin  jaloux  sur  ces  jeunes  femmes 
et  ne  permettent  pas  à  l’étranger  de  porter  attente  aux  mœurs  en  leur  pré¬ 
sence.  Plusieurs  Chinois  et  Malais  ont  payé  de  leur  tête  leur  imprudence, 
leurs  paroles  et  actions  trop  libres  avec  les  jeunes  femmes. 
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Pour  YIwag  je  ferai  remarquer,  que,  tout  eu  étant  le  correspondant  du 
Miakim  chez  les  hommes,  elle  reste  beaucoup  plus  longtemps  membre  de 
cette  quatrième  classe  que  le  Miakim  de  la  sienne. 

e)  Sqf  (femme  mariée). 

C’est  la  femme  vivant  dans  l’état  de  mariage.  Elle  est  l’esclave  de  son 
mari;  c’est  elle  qui  porte  les  lourds  fardeaux,  tandis  que  son  maître  va  der¬ 
rière  elle  d’un  pas  alerte,  ne  portant  la  plupart  du  temps  que  sa  corbeille,  son 
arc  et  ses  flèches. 

Je  ne  puis  dire  cependant  que  l’homme  surcharge  sa  femme  de  travail. 
Lui,  il  bêche  la  forte  terre  glaise,  tandis  que  sa  femme  rassemble  les  herbes 
et  entretient  un  peu  la  plantation.  Ensemble  je  les  ai  vus  curer  les  fossés, 
couper  les  sagoutiers  et  les  bananiers.  Ce  que  les  femmes  font  exclusivement 
à  elles  seules,  c’est  de  battre  le  sagou  et  de  le  préparer.  De  même  aux  veilles  des 
fêtes  et  des  danses,  quand  les  hommes  sont  fatigués  de  la  chasse  au  cochon 
ou  au  kangurou,  ce  sont  elles  qui  préparent  la  venaison,  et  cuisent  les  gâteaux 
de  sagou. 

La  vie  de  la  femme  mariée  est  passable  quand  son  époux  n’est  pas  trop 
irascible;  mais  gare  à  elle  si  son  mari  est  un  peu  vif!  Se  laisser  aller  à  la 
paresse,  ne  pas  faire  la  cuisine  à  temps,  ne  pas  travailler  au  gré  de  son  mari: 
peut  lui  coûter  cher;  et  plus  d’une  femme  est  estropiée  parce  que  son  mari 
en  colère  lui  a  tiré  une  flèche  dans  la  jambe,  plus  d’une  a  des  cicatrices  à  la 
tête,  à  la  face,  sur  le  dos,  grâce  aux  coups  de  bâton  qu’on  lui  a  prodigués. 

Ce  qui  prouve  aussi  que  pour  un  Kaia-kaia  la  femme  est  plutôt  une 
chose  qu’une  compagne  et  un  soutien  dans  les  difficultés  de  la  vie;  c’est  la 
détestable  coutume  de  livrer  sa  femme  à  un  autre  pour  un  profit  quelconque, 
un  couteau,  une  hache,  voire  même  en  simple  signe  d’amitié. 

Ici  je  ferai  remarquer  en  passant  que  l’homme  et  la  femme  n’habitent 
pas  ensemble.  Les  femmes  ont  leurs  maisons  communes,  et  les  hommes  les 
leurs.  Les  filles  habitent  avec  les  femmes,  les  garçons  suivent  les  hommes  et 
couchent  avec  eux.  Mais  le  travail  dans  la  plantation  se  fait  en  commun. 

f)  Mes-iwag. 

La  femme  âgée  se  comporte  comme  le  vieillard.  Les  toutes  vieilles  sont 
appelées:  Somb-anum  (vieille  dame). 

Une  vigoureuse  vieille  va  encore  dans  les  plantations  aider  un  peu  son 
mari  ou  ses  connaissances.  Mais  une  toute  vieille  grand’mère  aime  à  rester 
dans  le  village,  où  elle  trouve  encore  quelques  occupations:  elle  tresse  des 
nattes,  ou  raccomode  un  filet,  ou  tresse  un  berceau  pour  l’un  ou  l’autre  de 
ses  petits  enfants  etc.  etc.,  jusqu’à  ce  que  la  mort  l’appelle  au  repos. 

III.  Ornements  distinctifs  de  chaque  Classe. 

Quelques  remarques  préliminaires. 

Pour  ne  pas  trop  compliquer  l’analyse  des  ornements  je  veux  citer  aupara¬ 
vant  quelques  termes  qui  reviendront  souvent. 

Un  cheveu  s’appelle  bavàk. 


H  VI  d. 
H  VI  h. 


H  Vlg. 
H  VI/. 


Ornements  des  classes  d’hommes  kaia-kaia. 

H  VI  d,  e,  g,  h,  i  Amnangib. 


H  VI  b. 
H  VI/. 


Ornements  des  classes  d’hommes  kaia-kaia. 
H  Via,  b,  c,  f  Amnangib. 


Ornements  des  classes  d’hommes  kaia-kaia.  —  H  IV  a,  b,  c  Ewati. 


H  la.  H  II.  H  III. 

Ornements  des  classes  d’hommes  kaia-kaia. 

H  la  Patur,  H  II  Aroi-Patur,  H  III  Wokravid. 


H  la. 


H  la. 


H  la. 


Ornements  des  classes  d’hommes  kaia-kaia.  —  H  IM d,  e,  f  Ewati,  H  V  Miakim. 


H  Vila. 

Ornements  des  classes  d’hommes  kaia-kaia. 

H  Vila,  b,  c  Somb-anem  ou  Mes-miakim. 
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Une  touffe  formée  de  plusieurs  cheveux  enchevêtrés  et  noués  ensemble 
s’appelle  majüb.  Il  y  en  a  de  toute  longueur  jusqu’à  40  cm  et  plus.  Les 
gens  les  conservent  avec  soin  et  s’en  affublent  en  des  circonstances  données 
pour  les  enlever  de  nouveau  et  les  garder  pour  plus  tard. 

Pour  les  différentes  manières  de  tresser  ils  ont  différents  termes. 

Wahûk  c’est  simplement  entourer  un  majüb  d’une  mince  lanière  de  feuille 
ou  d’écorce,  en  suivant  la  spirale.  Une  telle  tresse  s’appelle  wahukak. 

Rên  c’est  tresser  autour  d’un  majüb  une  lanière  de  feuille  en  travaillant 
avec  2  brins.  Une  telle  tresse  s’appelle  retak. 

Wisük  c’est  tresser  autour  d’un  majüb  une  lanière  de  feuille  en  tra¬ 
vaillant  avec  4  brins.  Une  tresse  de  ce  genre  s’appelle  wisukak. 

Dahamân  c’est  tresser  autour  d’un  écheveau  de  majüb  un  nœud  avec 
8  brins  de  lanières  de  feuille  ou  d’écorce.  Un  nœud  de  cette  façon  s’appelle 
dahamatak. 

Ahaman.  Autour  d’un  faisceau  de  minces  lanières  de  l’écorce  d’un  arbre 
appelé  mümbre,  on  fait  courir  un  kakim  (corde  indigène)  de  la  manière  sui¬ 
vante.  On  appuie  la  corde  par  derrière  contre  le  faisceau  de  mümbre,  on 
tourne  les  deux  bouts  par  devant,  et  on  croise  le  bout  de  gauche  (que  je  nom¬ 
merai  Ä)  sur  le  bout  de  droite  (==  B).  En  retenant  avec  le  pouce  le  bout  A 
dans  cette  position,  on  continue  à  tourner  avec  B  autour  du  faisceau,  puis  en 
revenant  par  devant  on  fait  coucher  le  bout  B  par  dessus  le  bout  A  qui  pen¬ 
dait  à  droite.  On  retient  alors  B  dans  cette  position  et  l’on  saisit  A  que  l’on 
tourne  de  son  côté  autour  du  faisceau.  Arrivé  au  côté  gauche  on  le  couche 
sur  B.  On  retient  de  nouveau  A  sous  le  pouce,  et  on  tourne  avec  B  autour 
du  faisceau.  Revenue  par  devant  au  côté  droit,  on  le  couche  de  nouveau  sur 
A,  on  le  retient  sous  le  pouce,  puis  on  travaille  de  nouveau  avec  A  ;  et  ainsi 
de  suite.  De  cette  façon  on  obtient  pour  le  devant  une  suite  de  croisements, 
formant  comme  une  couture.  Dans  les  ahdmata  des  Kaia-kaias  cette  couture 
doit  toujours  se  trouver  à  l’extérieur.  (On  le  distingue  fort  bien  sur  les  por¬ 
traits  des  Kivazam-Iwag.) 

Katin  c’est  tresser  avec  3  ou  5  brins  de  lanières  de  feuilles  (ou  un  plus 
grand  nombre)  des  bandes  plus  ou  moins  larges,  servant  à  orner  le  front  ou 
les  bras.  Un  ouvrage  tressé  ainsi  s’appelle  katitak. 

§  1.  Hommes. 

a)  Patur.  (v.  Figg.  H  la  et  b) 

Le  garçon  se  promène  dans  le  costume  d’Adam.  Il  n’orne  guère  que 
son  cou  qu’il  entoure  de  perles,  de  samônd1,  et  de  débris  de  coquillage  (Nautilus). 

Au  bras  il  porte  souvent  quelques  anneaux  tressés  de  minces  bandes 
de  l’écorce  d’une  espèce  de  gros  rotin,  appelé  ici  tap.  Le  mince  anneau  tressé 
s’appelle  ndanduvi.  Le  large  bracelet  au  dessus  du  coude  et  qui  est  tressé 
avec  goût,  se  nomme  mbarâr. 


1  Fruits  du  coyx,  de  couleur  foncée,  et  plus  convexes  qu’une  autre  espèce  dont  les  fruits 
sont  plus  minces  et  de  couleur  blanche,  appelés  baba. 
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Enfin  au  poignet,  volontiers  un  rakarik  :  manchon  très  bien  tressé  avec 
les  filaments  de  la  grosse  tige  des  feuilles  de  cocotier,  et  qui  sert  à  amortir 
le  choc  de  la  corde  de  l’arc. 

11  porte  les  cheveux  courts,  et  si  la  vermine  le  gêne  tant  soit  peu,  il  se 
fait  complètement  raser  la  tête  (avec  des  éclats  de  verre  ou  de  coquillages). 
Aux  tout  jeunes  garçons  on  laisse  volontiers  une  mince  bande  de  cheveux, 
courant  d’une  oreille  à  l’autre,  et  passant  sur  le  sommet  de  la  tête.  C’est  ce 
qu’on  appelle  alors  bevüm. 

Le  garçon  peut  se  badigeonner  la  figure  comme  il  l’entend. 

A  un  certain  âge,  7  ou  8  ans,  on  lui  perce  les  lobes  des  oreilles  et  on 
introduit  dans  l’ouverture  d’abord  un  sum  ou  nerf  latéral  de  la  feuille  du  cocotier. 
Un  peu  plus  tard  on  y  passe  un  bois  plus  gros;  bientôt  un  mince  bambou, 
qui  est  remplacé  par  un  plus  gros  dès  que  le  diamètre  de  l’ouverture  le  permet. 

Le  percement  des  oreilles  se  pratique  à  l’occasion  d’une  fête,  et  alors  le 
bambin  a  la  figure  peinte  de  couleurs  rouge  et  jaune  et  noire;  on  lui  oint  le 
corps  de  suc  du  noix  de  coco,  et  on  orne  le  cou  et  le  bras  de  feuillages  aux 
couleurs  voyantes. 

b)  Aroi-patur.  (y.  Fig.  H  II). 

Signe  distinctif  —  Cheveux:  courts  et  corps  enduit  de  paium  (espèce 
de  noix  indigène  très  huileuse)  brûlé  et  mêlé  de  suc  de  la  noix  de  coco. 

Au  cou:  des  colliers  de  samond  (coyx). 

Aux  oreilles:  le  sagaii,  morceau  de  bambou  du  même  nom. 

Aux  bras:  des  kimb,  ou  scrotum  du  porc,  séché  et  attaché  autour  du 
bras  par  le  canal  urinaire  qui  sert  de  lien.  Sous  les  kimb  Y  Aroi-patur  porte 
des  ndunduvi  (minces  anneaux  tressés  de  tup).  Pour  le  reste,  en  négligé,  sans 
coquillage  encore  pour  cacher  le  pénis. 

J’ajouterai  que  Y  Aroi-patur  doit  toujours  être  enduit  de  noir.  Aussi  il  ne 
prend  de  bain  que  lorsque  la  pluie  le  surprend,  ou  qu’il  est  obligé  de  tra¬ 
verser  un  fossé  plein  d’eau  pour  éviter  les  femmes. 

c )  Wohravid.  (v.  Fig.  H  III). 

Ornement  distinctif  —  Angar-wahukak ;  corps  enduit  de  paium. 

Au  cou:  samond  (coyx)  et  perles. 

Au  bras:  comme  Y  Aroi-patur. 

Aux  oreilles:  sagau. 

Ne  porte  pas  encore  de  coquillage  pour  cacher  le  pénis.  C’est  pour  cela 
que,  eux  surtout,  Y  Aroi-patur  et  le  Wokravid,  doivent  éviter  les  femmes. 

Description  de  Y  Angar-wahukak. 

VAngar  est  une  espèce  de  grand  pandanus  aux  larges  feuilles.  On  coupe 
une  racine  aérienne  et  on  déchire  l’intérieur  en  bandes  minces  et  plates.  Quel¬ 
ques  bandes  sont  appuyées  contre  un  majub,  puis  autour  on  tourne  simplement 
en  spirale  une  autre  bande  d’angar  jusqu’à  la  hauteur  des  oreilles,  le  reste  de¬ 
meurant  libre  et  en  forme  de  longue  houppe.  Le  tout  se  nomme  Angar-wahuk- 
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ak.  L’ornement  est  dûment  enduit  de  paium  brûlé,  mêlé  au  suc  de  la  noix 
de  coco  mâché. 

De  même  tout  l’individu  est  luisant  de  la  même  pâte,  et  conséquemment 
accompagné  d’une  forte  odeur  d’huile  rance,  qui  souvent  encore  est  elle-même 
coupée  par  des  senteurs  de  kimb  en  décomposition.  Généralement  c’est  quand 
le  garçon  est  Wokrcùvid  qu’on  lui  perce  les  ailes  du  nez,  qui  doivent  plus 
tard  porter  des  os  ou  des  défenses  ou  des  griffes1. 

d)  YEwati.  (v.  Fig.  H  IV a). 

Ornements  distinctifs  —  Au  bas-ventre:  sahu-ndond,  avec  sahu. 
Coiffures:  dapis-wahukak  et  retak. 

Aux  oreilles:  grand  nombre  d’ihir,  anneaux  de  tiges  de  plumes  de 
casoar.  A  ces  anneaux  pendent  souvent  quelques  rangs  de  perles  des  chaînes 
de  petits  anneaux  tressés  de  tap  ou  d’autres  petites  chaînes  ornées  de  baba 
(fruits  du  coyx  blanc). 

Au  nez:  des  dents  de  porc,  ou  des  griffes  d’oiseaux  de  proie  ou  de 
kangurou,  ou  des  os  d’un  grand  oiseau  aquatique  nommé  war,  ou  de  petits 
bambous.  D’autrefois  le  vomer  est  aussi  percé  et  orné  d’une  tige  de  plume 
de  casoar  ou  d’un  os  effilé.  C’est  le  nepôs. 

Au  cou:  force  samond  (coyx)  et  perles,  de  grandes  plaques  de  coquil¬ 
lage  (Nautilus),  mais  de  préférence  un  collet  de  pointes  du  même  coquillage 
tressées  en  couronne. 

Sur  la  poitrine:  deux  larges  bandes  tressées  avec  des  lanières  de  nova2. 
Sur  ces  bandes  sont  cousues  2,  3  ou  4  rangées  de  baba  (coyx)  mais  de 
manière  que,  obliques  entre  eux  dans  la  même  rangée,  ces  pépins  soient  dis¬ 
posés  en  équerre  par  rapport  aux  baba  de  la  rangée  voisine. 

Les  bandes  sont  portées  en  sautoir  de  droite  et  de  gauche  et  se  croisent 
sur  la  poitrine.  On  les  nomme  korasig-baba.  Par  dessus  ces  bandes  YEwati 
porte  une  rangée  de  lanières  de  queue  de  cochon,  attachées  par  des  ficelles, 
le  long  desquelles  on  a  enfilé  des  demi -baba.  Les  ficelles,  ainsi  ornées,  se 
croisent  entre  elles  ou  pendent  chacune  libre;  mais  elles  se  réunissent  bientôt 
en  deux  simples  tresses  attachées  autour  du  cou  et  nouées  dans  la  nuque  d’où 
les  bouts  de  ficelles  pendent  le  long  du  dos,  ornées  de  petits  riens,  comme 
noyaux  de  fruits,  tête  ou  peau  séchée  d’un  oiseau  quelconque,  une  cartouche 
vide  etc.  etc. 

Aux  bras:  outre  les  kimb  et  les  ndunduvi  et  les  barar,  YEwati  porte 
’  encore  un  mug-ndond,  tissu  de  lanières  de  nova,  formant  la  trame  qui  passe 
entre  4  ou  5  bandes  de  tap  (écorce  de  rotati)  servant  de  chaîne. 

Aux  poignets:  des  karorik,  manchon  serrant  fortement  le  poignet  et 
tressé  de  bandes  de  tap3. 


1  II  va  sans  dire  que  Y Aroi-patur  et  le  Wokravid  portent  l’arc  et  des  flèches,  et  par  con¬ 
séquent  se  protègent  le  poignet  avec  le  rakarik. 

2  Écorce  d’un  arbre  appelé  du  même  nom,  et  dont  on  enlève  la  couche  intérieure  en 
longs  et  minces  rubans. 

3  Ne  pas  confondre  le  karorik  avec  le  rakarik  qui  est  le  manchon  tressé  de  filaments 
de  la  feuille  de  cocotier  (ewa),  et  servant  à  amortir  le  choc  de  la  corde  de  l’arc.  Le  rakarik 
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Aux  reins:  passe  un  sahu-ndond  ou  lien  auquel  est  attaché  le  coquil¬ 
lage  appelé  scihu  (Melo  diadema)  qui  doit  cacher  le  pénis.  Le  sahu-ndond 
est  tait  de  japu,  (voir  plus  haut,  note)  autour  duquel  s’enroule  des  lanières  de 
mumbre,  qu’on  enduit  ensuite  de  sang  de  porc  ou  de  kangurou.  Le  sahu  est 
souvent  couvert  à  la  partie  supérieure  d’une  couche  de  colle  d’arbre  (dakôv) 
dans  lequel  YEwati  à  incrusté  de  petits  fruits  rouges:  samandir  (Abrus). 

Sous  les  genoux:  de  larges  jarretières  tressées  avec  des  bandes  de 
tup  et  appelées  karbarar. 

Aux  pieds:  des  sagasig  ou  bandes  tressées  de  tup  (plus  simples  que 
les  barar  et  les  karbarar). 

L'Ewati  porte  aussi,  outre  l’arc  et  les  flèches,  un  casse-tête  à  pierre  plate, 
ronde  ou  oblongue;  et  quand  il  s’en  va  se  promener  il  oubliera  plutôt  l’arc 
et  ses  flèches  que  le  casse-tête. 

Description  du  dapis-wahukâk  et  du  retàk. 

1.  Dapis-wahukak.  (v.  Fig.  H  IV/?). 

Le  dapis  est  un  jonc  à  tige  ronde  et  très  longue.  Autour  d’un  majub 
on  enroule  (wahuk)  une  bande  de  dapis,  et  d’autres  bandes  de  dapis  forment 
comme  la  houppe* 

Le  tout  s’appelle  dapis-wahukak  et  il  est  inondé  d’huile  de  coco,  mêlée 
avec  de  la  couleur  rougeâtre  indigène,  appelée  ova. 

Mais  ce  n’est  pas  l’accoutrement  complet.  Par  dessus  le  Dapis-wahukak 
repose  le  hasind,  ornement  tressé  de  filaments  noirs  du  gogei,  espèce  de  grand 
aréquier  sauvage.  Il  consiste  en  une  large  bande  de  ces  filaments  tressés  à 
trois  faisceaux  (katin),  dans  laquelle  sont  ajustées  à  petites  distances  régulières 
d’autres  bandes  tressées  de  la  même  manière,  mais  plus  minces,  et  pendant 
verticalement  de  la  large  bande  commune.  A  une  longueur  d’une  vingtaine 
de  centimètres  les  brins  des  faisceaux  à  filaments  flottent  librement  en  forme 
de  longue  chevelure.  Le  hasind  se  noue  par  devant  au  cou. 

Le  dapis-wahukak  est  retenu  ensemble  par  une  large  bande  tressée  avec 
soin,  de  minces  lanières  de  feuilles  du  pandanus  commun,  appelé  ariri,  que  l’on 
a  ornée  de  traînées  de  couleur  rouge.  C’est  Yangior.  Des  deux  côtés  les  bouts 
sont  tressés  ensemble  à  trois  faisceaux  (katin)  pour  aller  s’attacher  sous  le  menton. 

Sur  le  sommet  de  la  tête,  là  où  commence  le  dapis-wahukak,  reposent 
quatre  ou  cinq  andahrik  ou  hambu,  minces  bandes  tressées  de  lanières  de 
feuilles  de  boh1  et  attachées  dans  la  nuque  sous  le  dapis-wahukak. 

Enfin  derrière  la  tête  on  adapte  un  enód,  ou  tige  de  plume  de  casoar, 
attaché  dans  la  coiffure  et  portant  une  plume  à  son  extrémité. 

Il  y  a  différents  enód:  kwaràd-enód,  kwaiàb-enód,  kwarhàn-enód. 

Le  kwarad-enod  est  porté  par  le  nouvel  Ewati.  La  tige  de  piume  est 
munie,  à  l’aide  d’un  kakim  (ficelle),  d’une  mince  lanière  de  tup ,  recourbée  en 

s’enlève  à  volonté,  tandis  que  le  karorik  serre  le  poignet  et  ne  peut  s’enlever  qu’à  l’aide  du 
couteau.  Le  rakarik  est  souvent  orné  d’un  nœud  tressé  de  tup,  et  qui  retient  une  longue  tige  de 
mince  rotin:  japu,  ornée  de  fines  et  courtes  plumes  de  casuar  tout  le  long  ou  en  partie,  et 
montée  d’un  plumeau. 

'  Pandanus  sans  tronc,  aux  feuilles  longues  et  affilées. 
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deux  œillets  parallèles,  servant  à  serrer  un  écheveau  de  majub  ou  de  wahuk- 
ak,  tandis  qu’un  petit  os  ou  un  morceau  de  bois  relie  les  deux  œillets  par 
dessous  l’écheveau  de  tresses.  De  cette  manière  Yenod  est  assez  bien  fixé,  mais 
peut  s’enlever  facilement  en  retirant  l’os  ou  le  morceau  du  bois.  Le  kwaiab- 
enod  et  le  kwarhan-enod  sont  noués  solidement  avec  du  kcikim  au  wahukak 
même,  de  manière  qu’on  ne  peut  l’enlever  qu’en  défaisant  le  nœud.  Ils  sont 
donc  stables,  et  on  ne  les  enlève  que  quand  on  abandonne  la  coiffure.  La 
différence  entre  ces  deux  enod  c’est  que  le  kwaiab-enod  est  une  seule  tige 
solide,  tandis  que  le  kwarhan-enod  se  compose  de  deux  tiges  flexibles,  portant 
chacune  une  plume. 

Ces  deux  enod  YEwati  peut  les  porter  quand  il  est  un  ancien  dans 
sa  classe. 

Le  kwaiab-enod  est  une  solide  tige  parce  qu’il  doit  porter  le  dangoi 
(v.  Fig.  H  IVc1),  ou  longue  tige  de  plus  d’un  mètre  de  longueur,  et  composée 
de  plusieurs  tiges  de  plumes  de  casuar  superposées.  Tout  au  haut  est  adaptée 
une  plume,  piquant  en  avant.  Sous  le  moindre  souffle  du  vent  la  plume  se 
balance  d’arrière  en  avant,  et  c’est  là  une  des  grandes  joies  de  son  possesseur. 

Les  trois  enod  sont  souvent  munis  à  leur  base  d’une  plaque  de  co¬ 
quillage  (Nautilus),  de  préférence  une  des  cloisons  verticales  de  ce  coquillage. 

Voilà  donc  le  dapis-wahukak  avec  tout  son  cortège  d’ornements  acces¬ 
soires.  L’Ewati  en  rehausse  souvent  l’importance  en  y  plantant  à  l’entour  sur 
l’arrière-tête  quatre  ou  cinq  plumes  blanches,  dont  les  barbes  sont  coupées 
en  dents  de  scie  tout  le  long  de  la  tige,  excepté  vers  le  bout  ou  il  a  laissé 
les  barbes  en  entier,  se  contentant  d’en  enlever  des  touffes  à  des  distances 
régulières.  Ces  plumes  ainsi  façonnées  s’appellent  kus. 

Pour  enfin  bien  faire  ressortir  tous  les  attraits  de  sa  personne  et  de  ses 
atours  il  s’enveloppe  comme  dans  un  cadre  de  verdure  en  introduisant  entre 
le  bras  et  le  barar  ou  le  mug-ndond  de  belles  tiges  au  feuillage  fin  et  à 
l’odeur  agréable. 

2.  Retak.  (v.  Fig.  H  I Md). 

C’est  une  coiffure  de  rechange  appartenant  à  YEwati.  Il  est  tressé  avec 
de  Yugâ.  L’ugâ  est  un  palmier  lontar,  grande  espèce  à  large  feuille.  On  dé¬ 
chire  des  feuilles  de  minces  bandes  que  l’on  tresse  à  deux  brins  (rên)  autour 
d’un  majub  jusqu’au  dessous  des  épaules,  et  quelques  extrémités  de  ces  mêmes 
lanières  forment  une  courte  houppe.  Une  corde  kakim  partant  de  l’arrière-tête, 
descend  des  deux  côtés  jusqu’à  la  hauteur  des  oreilles,  et  se  réunit  sous  le 
retak  qu’il  retient  fixé. 

Le  tout  est  bien  huilé  avec  un  mélange  de  paium  brûlé  et  de  suc  du 
coco  mâché. 

Quand  YEwati  est  accoutré  de  cette  coiffure,  il  sait  qu’il  peut  laisser  le 
reste  négligé,  et  plusieurs  ornements  sont  déposés  pour  plus  tard.  Il  n’en  semblera 
que  plus  beau  quand  de  nouveau  il  s’affublera  du  dapis-wahukak 2. 

1  J’ai  fait  enlever  deux  tiges  du  dangoi  pour  que  celui-ci  fût  en  entier  sur  la  photo¬ 
graphie.  Il  doit  donc  être  en  réalité  une  fois  plus  long. 

2  Je  décrirai  ici  encore  deux  coiffures  qui  semblent  servir  de  coiffures  d’échange  pour  le? 
hommes  et  pour  les  femmes,  c’est-à-dire  pour  les  Ewati,  les  Miakim,  les  Amnanga,  les  Wahuki, 
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e)  Miakim.  (v.  Fig.  H  V). 

Ornements  distinctifs  —  Coiffure:  bokbôka  avec  sam. 

Segós  et  Wib  (ceintures)  à  longue  queue. 

Énod  nommé  wâibavik. 

Les  autres  ornements  sont  les  mêmes  que  YEwati:  Angior,  andaharik, 
ihir,  korasig-baba  (plaques  de  coquillage),  gui,  samond  (perles),  mug-ndond, 
kimb,  barar,  karorik,  karbarar,  sagasig. 

Description  du  bokbôka. 

A  un  majub  on  tresse  (wisuk)  des  lanières  de  menga  (feuille  de  cocotier) 
jusqu’au  dessous  des  épaules.  C’est  le  beisam-ha  (vrai  beisam).  Une  semblable 
tresse,  mais  faite  autour  d’un  sum  (nerf  latéral  de  la  feuille  de  cocotier)  est 
attachée  à  la  précédente  à  la  distance  d’une  longueur  de  doigt  de  la  tête. 
C’est  le  beik  (faux  beisam).  Au  bout  des  beisam  sont  attachés  des  nœuds, 
appelés  bokbôka,  nœuds  faits  comme  les  nœuds  des  cordes  qui  servent  de 
ceintures  aux  capucins.  Le  nœud  est  fait  de  lanières  de  feuille  du  grand  palmier 
lontar:  uga. 

Avec  le  bokbôka  le  Miakim  porte  un  court  sam.  Le  sam  est  fait  de  la 
manière  suivante.  Sur  le  haut  de  la  tête  les  majub  de  tout  le  long  du  front 
s’en  vont  se  réunissant  jusque  vers  le  sommet  de  la  tête  où  ils  sont  attachés 
en  faisceau.  Puis  à  des  distances  régulières  on  tresse  [ ah  aman  (voir  plus  haut)] 
avec  du  kakim  (corde)  de  courts  ahamata  de  manière  à  avoir  successivement 
et  d’égale  longueur  des  espaces  de  faisceau  de  majub  et  des  espaces  de  aha¬ 
mata.  (v.  Fig.  H  Via).  Chez  le  Miakim  le  sam  ne  dépasse  pas  les  bokbôka. 
L'enod  du  Miakim  est  le  waibavik.  Cet  enod  ressemble  au  kwarad-enod,  mais 
on  y  attache  quelque  longue  ficelle  dépassant  les  bokbôka,  et  ornée  de  baba , 
de  duvet  de  plumes  etc.  Cet  enod  est  adapté  au  sam  et  quelques  beisam  retenus 
ensemble,  et  d’abord  très  bas,  près  des  bokbôka.  Plus  tard  on  l’attachera  à 
la  hauteur  de  l’arrière-tête. 

Ceintures  Segôs  et  wib: 

Le  Miakim  abandonne  le  sahu  et  le  sahu-ndond  et  ceint  le  segôs  et  le  wib. 

Le  segôs  (v.  Fig.  H  Via)  est  une  très  large  ceinture,  tressée  souvent  avec 
beaucoup  d’adresse  avec  des  lanières  de  tup.  Il  est  d’une  pièce  et  fermé  à 


les  Kivazum-iwag,  les  iwag,  les  Saf.  Les  Wokrevid  sont  exceptés.  Elles  portent  les  noms 
Majub-vâk  et  Bosa.  (v.  Figg.  H  IV>,  /)■ 

Majub  -va  k.  Cette  coiffure  consiste  en  seuls  majub  noués  à  la  chevelure,  et  descen¬ 
dant  parfois  avec  beaucoup  d’ampleur  jusqu’au  dessous  des  épaules.  Parfois  au  milieu  on  y  ajoute 
un  wisukak  quelconque,  où  l’on  noue  au  milieu  plusieurs  majub  en  forme  de  queue.  —  Le 
tout  est  enduit  de  suc  de  coco.  Il  est  à  remarquer  que  ces  majub  sont  de  vrais  cheveux,  re¬ 
cueillis  soit  sur  leur  propre  tête,  soit  sur  des  têtes  coupées. 

Bosa.  A  un  majub  on  tresse  à  quatre  bouts  (wisuk)  des  lanières  de  heikre.  (Un  jonc 
à  feuille  large  et  plate  de  l’ordre  des  Cyperacées.)  A  environ  20  cm  de  longueur  on  noue  un 
petit  faisceau  de  mun  (autre  jonc  de  petite  espèce  à  feuille  ronde  et  ressemblant  au  Juncus 
effusus)  qui  sert  de  houppe.  La  houppe  est  munie  en  haut  d’un  bouton  ou  nœud,  appelé  dahi- 
tukak.  Ce  nœud  est  le  pli  de  la  houppe,  serré  d’une  bande  formant  col.  Le  tout  est  arrosé  de  suc 
de  noix  de  coco  mêlé  avec  de  la  couleur  rouge  indigène  (ovâ). 
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l’avance.  On  y  entre  par  les  pieds,  puis  on  le  glisse  par  dessus  les  hanches  ce 
qui  demande  ordinairement  l’aide  de  plusieurs  individus.  L’opération  est  par¬ 
fois  douloureuse  parce  que  le  segos  est  étroit  et  que  la  mode,  cruelle  comme 
chez  nous,  demande  que  le  jeune  marié  ait  la  taille  serrée.  Mais  l’huile  de 
coco  et  les  cris  et  les  soupirs,  et  les  quolibets,  la  plupart  du  temps  de  douteux 
aloi,  ont  bientôt  raison  de  toute  résistance. 

Le  wib  est  une  ceinture,  large  de  2  ou  3  doigts,  et  faite  avec  le  wib1. 
Il  est  fait  de  telle  sorte  que  les  wib  sont  superposés  horizontalement  et  coupés 
à  des  distances  égales  par  des  coutures  verticales.  Il  est  adapté  sur  le  segos 
et  lié  par  derrière  par  un  nœud  ordinaire,  les  brins  de  jonc  formant  un  large 
faisceau  et  couvrant  le  postérieur. 

Chez  les  Miakirn  ce  faisceau  est  très  long  et  descend  jusqu’au  bas 
des  jarrets. 

Par  devant  au  wib  est  attaché  (horizontalement  ou  verticalement)  un 
coquillage  nommé  kékévi  (Semifusus  proboscidens)  et  souvent  orné  de  trois 
ou  quatre  ficelles  courtes  ornées  au  bout  d’une  perle.  Ce  coquillage  ne  sert 
pas  à  couvrir  le  pénis,  parce  que  celui-ci  est  retenu  entre  le  segos. 

Le  Miakim  a  encore  un  ornement  que  n’a  pas  YEwati,  c’est  le  ngoténd, 
collet  de  dents  de  chiens  tressées  en  couronne2. 

Comme  ornement  d’échange  le  Miakim  a  le  bosa  (voir  plus  haut). 

f)  Amnartgib.  (v.  Fig.  H  Via). 

Ornements  distinctifs  —  Coiffures:  bokbôka  avec  long  sam,  ko- 
kevbeisam,  majub-wahukak. 

Ornements  de  tête:  pâjamdn,  karuri,  zimbu. 

Angior,  ihir,  korasig-baba  (coquillage),  güi,  samond,  mug-ndond,  kimb, 
barar,  karbarar,  karorik,  sagasig:  comme  le  Miakim. 

Sur  le  front:  au  lieu  de  andahrik  il  porte  le  birabir  et  le  sipuri , 
mais  le  andahrik  n’est  pas  défendu. 

Le  birabir  est  une  mince  bande  tressé  de  fines  lanières  de  uga  sur  la¬ 
quelle  on  a  cousu  une  rangée  d’éclats  de  coquillage.  Dans  le  dernier  temps 
ils  y  cousent  aussi  de  petits  boutons  blancs,  achetés  à  Merauke. 

Le  sipuri  est  une  rangée  de  baba  placés  l’un  à  côté  de  l’autre  et  cousus 
dans  cette  position  entre  deux  cordes  parallèles  (kakim). 

Sur  la  poitrine:  avec  tous  les  autres  ornements  il  porte  le  saham- 
semb,  ou  couronne  de  dents  incisives  du  kangurou,  tressée  comme  le  ngotend 
du  Miakim 3. 

Description  des  Coiffures. 

1.  Bokbôka.  (v.  Figg.  H  Via,  b).  —  C’est  le  même  que  celui  des  Miakim, 
mais  le  beisam  est  généralement  plus  court. 

Le  sam,  fait  de  la  même  manière  que  celui  du  Miakim,  est  toujours 
très  long  et  parfois  il  traîne  à  terre.  Si  on  n’a  pas  assez  de  majub  on  l’allonge 


1  Jonc  à  feuilles  plates  bombées. 

2  L’Ewati  porte  de  la  même  manière  des  pointes  de  coquillage.  Voir  plus  haut. 

3  L'Amnangib  peut  porter  aussi  le  ngotend. 
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avec  des  lanières  de  feuilles.  Les  ahamatak  (voir  sam  du  Miakim )  se  suc¬ 
cèdent  jusqu’au  bout.  A  ce  bout  ils  attachent  des  plumes,  et  de  ci  de  là,  le 
long  du  sam,  une  perle.  Quelquefois  le  sam  se  bifurque  en  bas  en  deux  parties. 

Le  sam  passe  sous  le  beisam. 

2.  Kokevbeisam  (v.  Fig.  H  Vie).  —  Kokev  est  arranger  le  beisam  de  la 
manière  suivante.  On  tresse  (wisuk)  autour  d’un  majab  des  lanières  de  menga. 
Descendu  à  la  hauteur  des  épaules,  on  y  applique  un  petit  faisceau  de  semblables 
menga ,  devant  servir  de  houppe,  et  l’on  tresse  un  peu  par  dessus  pour  le 
faire  tenir.  Puis  on  commence  de  nouveau  avec  un  autre  menga  à  tresser 
par-dessus  le  premier  wisukak  jusqu’à  la  houppe,  où  on  l’attache  sans  nœud, 
c’est-à-dire  en  introduisant  un  des  bouts  de  menga  (ayant  servi  à  tresser), 
entre  ses  propres  anneaux  et  l’y  fixant  fortement.  Le  beisam  ainsi  obtenu 
s’appelle  kokev-beisam. 

Quand  Y Amnangib  est  orné  d’une  de  ces  deux  coiffures  il  satisfait  autant 
qu’il  peut  à  sa  passion  de  briller.  Le  hasind  ne  manque  jamais,  et  par-dessus 
cela  il  se  coiffe  du  zimbu,  du  karuri,  ou  du  pajaman,  et  parfois  de  tous  les 
trois  à  la  fois  (v.  Fig.  H  VI  ci). 

Zimbu,  c’est  un  ornement  de  longues  et  fines  plumes  du  casoar  attachées 
en  couronne  à  une  bande  tressée  (katitak)  de  lanières  de  mumbre  (couche 
intérieure  à  l’écorce  du  mumbre ).  Le  jeune  Amnangib  pouse  le  zimbu  par  dessus 
le  beisam  et  le  hasind,  et  l’attache  par  devant  au  cou. 

Par  dessus  ce  zimbu  il  pose  le  karuri  (v.  Fig.  H  Vie),  ornement  de 
plumes  de  paradisier,  attachées  en  couronne  à  une  bande  tressée  de  mumbre 
(v.  Fig.  H  Vie).  Les  plumes  blanches  sont  préférées.  Parfois  on  emploie  aussi 
d’autres  plumes.  Enfin  le  pajaman  (v.  Fig.  H  VI/)  est  un  ornement  de  courtes 
et  fines  plumes  de  casuar,  attachées  en  couronne  à  une  bande  tressée  de 
mumbre.  On  peut  l’adapter  sur  l’arrièretête,  mais  on  le  porte  le  plus  souvent 
debout  sur  le  front,  penché  un  peu  en  avant  (v.  Fig.  H  VI g). 

L’ Amnangib  porte  encore  le  kwaiab  enod  ou  à  volonté  le  kwarhan  enod 
ou  tous  les  deux  à  la  fois.  S’il  a  le  kwaiab  enod,  il  ne  l’emploie  plus  pour 
le  dangoi,  c’est  un  ornement  de  Y  Ewati,  mais  il  y  pique  une  grande  plume, 
de  préférence  une  des  pennes  d’un  magnifique  et  grand  oiseau  aquatique 
appelé  war  (une  espèce  de  héron). 

Enfin  par  ci  par  là  il  introduit  dans  la  coiffure  des  kus  blancs  (voir 
plus  haut  (v.  Fig.  H  VI/). 

Inutile  de  dire  que  le  rakarik  ou  manchon  défendant  le  poignet  de  la 
corde  de  l’arc,  est  muni  du  japu  comme  celui  de  Y  Ewati  et  du  Miakim. 

3.  Majub-w ahukak.  —  (v.  Fig.  H  VI/?.)  Ce  sont  de  très  longs  majub, 
composés  chacun  de  deux  ou  trois  majub ,  que  l’on  a  attachés  à  la  file  l’un  de 
l’autre  par  des  nœuds  tressés  (zvahuk)  avec  de  Yewa,  filaments  de  la  grosse 
tige  d’une  feuille  de  cocotier.  D’où  le  nom  majub-w  ahukak.  Toute  la  coiffure 
est  retenue  ensemble  par  un  ahamatak  ou  anneau  tressé  ( ahaman ,  voir  plus 
haut)  avec  de  la  corde  ou  kakim.  D’autrefois  l’anneau  ahamatak  est  remplacé 
par  un  zangong  ou  manchon  plat  et  tressé  comme  le  barar  du  bras  avec  du 
tup.  Cette  coiffure  est  arrosé  de  suc  de  coco  mâché  (v.  Fig.  H  VI/). 
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Assez  souvent  le  haut  des  majub  est  orné  de  beisam  ou  wisukak  de 
lanières  de  menga  (voir  Miakim).  Il  n’est  humecté  que  du  suc  de  coco  mâché, 
et  garde  la  couleur  de  la  feuille. 

Le  sam  ne  manque  pas.  On  orne  à  volonté  le  bout  du  sam  avec  une 
houppe  de  lanières  de  feuilles. 

Enfin  Y Amnangib  avancé  un  peu  en  âge  aime  à  entourer  le  bras  de  dé¬ 
fenses  de  cochon  gomnë. 

Les  Amnanga  ont  comme  coiffures  de  rechange  le  majub-vdk  et  le  bosa. 

g)  Somb-anem  ou  Mes-miaUim  (v.  Fig.  H  Vila). 

Ornement  distinctif.  —  Engokâk,  Zimbu. 

Le  Somb-anem  n’a  plus  le  large  segos,  mais  le  wib  il  le  garde  souvent. 
D’autrefois  il  se  débarrasse  aussi  du  wib  et  se  ceint  les  reins  d’un  simple 
kakim  qui  retient  un  sahu  (voir  Ewati)  ou  une  coquille  de  noix  de  coco, 
qui  n’a  pas  pu  se  développer  normalement.  C’est  pour  relever  le  pénis. 

Il  porte  au  cou  quelques  perles  ou  samond,  ou  petits  fruits,  et  ordi¬ 
nairement  une  ficelle  quelconque  qui  retient  soit  un  coquillage,  ou  quelque 
plume,  ou  un  sifflet,  un  morceau  de  feuille  de  gu  (glaïeul),  un  vertèbre, 
ou  d’autres  brimborions.  Il  se  permet  du  reste  grande  liberté  dans  le  choix 
de  ses  colliers.  Ainsi  j’en  ai  vu  qui  portaient  autour  du  cou  le  squelette  d’un 
serpent. 

Aux  oreilles:  un  peu  d’ihir. 

Aux  bras:  ils  portent  volontiers  des  défenses  de  sanglier.  Pour  le  reste 
ils  ne  songent  plus  guère  à  s’orner. 

Description  de  Yengokak  (v.  Fig.  H  VII#). 

Ce  sont  des  tresses  (wisuk)  de  bandes  de  feuilles  de  lontar  (uga),  tresses 
courtes,  de  huit  à  dix  cm  de  îongeur  environ,  mais  les  longs  bouts  flottent 
très  amplement  au  vent.  Point  de  bain  d’huile. 

Si  le  Somb-anem  ne  porte  pas  Yengokak ,  il  a  les  cheveux  courts,  mais 
alors  il  se  coiffe  du  zimbu ,  qui  s’étale  au-dessus  du  front,  muni  fréquemment, 
au  milieu,  d’un  enod  flexible  armé  d’une  plume,  (v.  Fig.  H  Vile). 

Enfin  les  tout  à  fait  vieux  ne  portent  plus  rien,  ou  peut-être  un  collier 
de  pauvres  perles  oubliés. 


§  II.  Femmes. 

a)  Kivazum.  (v.  Fig.  Fia). 

Jusqu’à  l’âge  ou  on  la  juge  assez  grande  pour  devenir  Wahuku,  la  petite 
fille  ne  fait  cas  d’aucun  habillement.  Elle  porte  les  cheveux  courts,  ou  on  lui 
rase  complètement  la  tête.  A  la  toute  petite  fille  on  laisse  volontiers  une 
bande  de  cheveux,  comme  chez  le  petit  garçon;  mais  chez  la  fille  elle  court 
au  milieu  de  la  tête  du  front  au  sommet.  C’est  ce  qu’on  appelle  ararénd. 

Autour  du  cou:  elle  porte  des  perles,  des  samond,  et  volontieis  de 
petites  plaques  de  coquillage  (Nautilus),  (v.  Fig.  F  I#). 

Au  bras:  des  ndunduvi  et  des  barar  comme  le  garçon,  et  dans  ces 
bracelets  elle  passe  volontiers  des  fleurs  ou  des  feuilles  de  diverses  couleurs. 
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Au  poignet:  un  karorik  (facultatif),  que  ne  porte  pas  encore  le  garçon. 

Enfin  un  kakim  ou  corde  indigène  lui  sert  souvent  les  reins  et  le  bas-ventre. 

Quand  aux  peintures  elle  peut  s’en  défigurer  comme  le  caprice  le  lui  inspire. 

A  un  certain  âge,  8  à  10  ans,  on  lui  perce  les  lobes  des  oreilles  comme 
on  fait  au  garçon,  et  alors  on  l’orne  de  couleurs,  de  perles  et  de  feuillage. 
On  la  frotte  d’huile  de  coco  (v.  Fig.  Fie). 

b)  WahuUu.  (v.  Fig.  F  lia). 

Coiffure  distinctive:  Mumbre-wahukak. 

Dès  cette  classe  la  femme  est  couverte  de  Vupip  et  du  nova. 

Au  cou:  la  Wahuku  porte  des  colliers  de  perles,  de  samond ,  de  co¬ 
quillage,  ou  de  fruits  rouges  plates-rondes  d’un  acacia  sauvage. 

Sur  la  poitrine:  des  korasig-baba,  mais  les  bandes  sont  minces  et 
d’ailleurs  cet  ornement  est  facultatif. 

Aux  oreilles:  force  ihir,  d’où  pendent  souvent  des  rangées  de  petites 
perles  aux  différentes  couleurs. 

Aux  bras:  des  barar. 

Au  poignet:  le  karorik. 

Description  du  Mumbre-wahukak.  ■ 

Le  mumbre  est  un  arbuste,  dont  la  partie  intérieure  de  l’écorce  est  très 
souvent  employée  dans  les  coiffures  et  dans  les  tresses.  Cette  partie  intérieure 
est  divisée  en  longues  et  minces  lanières. 

Pour  le  mumbre-wahukak  on  adapte  à  un  majiib  un  udup1.  Puis  autour 
on  tourne  (wahuk)  une  lanière  de  mumbre.  La  tresse  descend  jusqu’au  milieu 
du  dos,  et  on  y  attache  à  l’extrémité  deux  ou  trois  lanières  de  mumbre  flottant 
librement.  Le  tout  est  enduit  d’huile  de  coco  mêlée  à  de  la  couleur  rouge 
(ova).  Le  mumbre-wahukak  descend  jusque  près  des  jarrets.  Parfois  au  milieu 
on  lie  ensemble  trois  ou  quatre  wahukak  que  l’on  orne  au  bout  d’une  houppe 
faite  de  filaments  de  l’écale  de  la  noix  de  coco  ( ewa )  ou  de  toute  autre  feuille. 

Quand  on  veut  orner  exceptionnellement  une  Wahuku,  on  lui  ajoute 
sur  l’arrière-tête  une  tige  de  plume  de  casoar  très  flexible  et  qui  porte  une 
plume  blanche  au  bout.  C’est  son  enod.  Volontiers  alors  elle  porte  au  cou 
une  rangée  de  pointes  de  coquillage.  Enfin  tout  le  corps  est  enduit  de  suc 
de  noix  de  coco  mastiqué,  et  la  figure  est  peinte  en  rouge  huileux,  (v.  Fig.  F  II/?). 

Description  des  Upip  et  Nova. 

L'upip  est  une  ceinture  peu  large,  tissée  avec  des  bandes  très  minces 
de  ngenger1,  peintes  en  rouge,  blanc,  noir,  et  jaune,  autour  de  quelques 
cordes  kakim  servant  de  chaîne.  Il  est  parfois  très  bien  fait,  et  divisé  en  espaces 
irréguliers  de  différents  dessins.  Les  bouts  sont  arrangés  en  simples  tresses 
qui  servent  à  nouer.  L’upip  retient  le  nova. 

Le  nova  est  un  gros  faisceau  de  larges  lanières  d’écorce  (intérieure)  d’un 
arbre  du  même  nom,  et  peintes  en  noir.  Le  faisceau  est  attaché  à  Vupip  de 

1  Nerf  latéral  de  la  feuille  de  cocotier.  Ce  nerf,  s’il  est  encore  frais,  s’appelle  udup,  s’il 
est  sec  et  mort  il  s'appelle  sum. 


F  la. 


F  la. 


F  la. 


F  1  b. 


F  le. 


F  lia.  F  lia.  F  II b. 

Ornements  des  classes  de  femmes  kaia-kaia. 

F  la,  4,  c  Kivazum,  F  lia,  b  Wahuku. 


Ornements  des  classes  de  femmes  kaia-kaia.  F  11  b  Wahuku,  F  Ilia,  b  Kivazum-Iwag. 


F  IV  a.  F  IV*. 

F  IV  a.  F  IV  c. 


Ornements  des  classes  de  femmes  kaia-kaia. 
F  IV  a,  b,  c,  d  Iwag. 


F  Wb. 

F  Ve. 

Ornements  des  classes  de  femmes  kaia-kaia. 
F  V  a,  b,  c,  d  Sa f,  F  VI  Somb-anum  ou  Mes-Iwag. 


F  III  d.  F  llle.  F  III^. 

F  III c.  F  llle.  F  III/. 

Ornements  des  classes  de  femmes  kaia-kaia. 

F  III  c,  d,  e,  /,  g  Kivazum-lwag. 


Paharia  tomb. 


Phalaincha. 
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manière  que  cette  ceinture  le  couvre;  il  cache  les  pudeurs,  passe  entre  les 
jambes,  est  relevé  par  derrière  et  retenu  en  forme  de  petit  coussin  par  Yupip. 

C’est  l’habillement  de  toutes  les  femmes,  jeunes,  mariées  et  vieilles. 

Ordinairement  on  attache  des  deux  côtés  quelques  ficelles  ou  lanières 
d’écorce,  ornées  de  quelques  perles  ou  de  baba  et  d’un  flocon  de  duvet  blanc 
du  banga h  Ces  ficelles  sont  nommées  hos. 

c)  Kivazuvn-lwag  (v.  Figg.  F  III 0,  b). 

Ornement  distinctif:  Ahamatak. 

Dans  les  oreilles:  force  ihir. 

Au  cou:  colliers  de  perles  et  de  samond  (grandes  plaques  de  co¬ 
quillage),  gai. 

Sur  la  poitrine:  korasig-baba,  ngotend  (aux  grandes  circonstances), 
couronne  de  pointes  de  coquillage  (aux  fêtes). 

Sur  la  poitrine  et  le  ventre:  tatouage.  Généralement  quand  la  Kiwazum- 
Iwag  porte  Yindiga  (voir  plus  loin)  les  femmes  lui  impriment  le  tatouage 
garév,  qui  doit  représenter  des  feuilles  d’arbre  et  de  palmier. 

Aux  bras:  barar  et  ndandavi  ornés  de  feuillage. 

Aux  poignet:  karorik. 

Aux  jambes:  karbarar. 

Aux  pieds:  sagasig. 

Description  de  Y Ahamata. 

Il  y  a  quatre  espèces  d’ ahamata,  que  l’on  porte  successivement  dans  l’ordre 
donné: 

Noh-ahamata  (au  nombre  de  7) 

Indiga  (au  nombre  de  5) 

Ohada  (au  nombre  de  4) 

Barakaa  (au  nombre  de  3). 

1.  Noh-ahamata. 

On  sait  comment  on  fait  la  tresse  nommée  ahamata.  Celle  des  Kivazam- 
Iwag  a  la  forme  d’un  cylindre.  Autour  de  la  tige  d’un  arbuste  appelé  hauprad 
on  adapte  un  faisceau  de  mambre,  autour  duquel  on  tresse  (ahaman)  une 
corde,  laissant  au-dessous  le  mambre  flotter  librement.  Quand  une  Wahaka 
devient  Kivazam-Iwag,  on  lui  tresse  7  de  ces  ahamata,  les  cordes  envelop¬ 
pant  les  touffes  de  majab  avec  le  faisceau  de  mambre. 

Les  Kaia-kaia  les  comptent  ainsi  : 

le  long  de  la  tempe  de  chaque  côté  =  1  ahamata 
le  long  de  la  tête  de  chaque  côté  =  2  ahamata 

au  milieu  =  1  ahamata 

ce  qui  fait  en  tout  7. 

Au  milieu  et  sur  la  tête  on  arrange  parfois  un  pendant  de  beisam  ou 
autre  ornement,  finissant  volontiers  en  houppe  â’ewa  (filaments  de  Fécale  de 
la  noix  de  coco)  ou  d’autres  bandes  de  feuille. 

1  Autre  arbre  dont  l’écorce  fournit  des  liens  pour  tresser. 
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Il  est  à  remarquer  que  la  nouvelle  Kivazum-lwag  ne  porte  pas  encore  de 
gui  au  cou,  ni  des  karbarar  et  des  sagasig  aux  jarrets  et  aux  pieds.  Au  lieu 
du  gui  elle  porte  tournée  sur  une  ficelle  ou  collier  du  cou  un  peu  de  feuille 
de  gu  (espèce  de  glaïeul), 

2.  Indigo. 

Les  aharnata  sont  au  nombre  de  5,  et  on  compte  de  la  manière  suivante: 

à  la  tempe  =  1 
au  côté  de  la  tête  ==  1 
au  milieu  =  1 

ce  qui  fait  en  tout  5. 

Les  cylindres  sont  plus  longs  et  plus  gros. 

De  plus  entre  les  deux  ahamata  du  côté  et  sur  celui  du  milieu  on  a  arrangé 
de  courts  faisceaux  de  beisam,  se  réunissant  en  haut  à  un  os  de  l’oiseau 
aquatique  war  qui  lui-même  est  passé  sur  un  faisceau  de  majiib.  En  bas  les 
beisam  finissent  en  houppe  d’ewà. 

On  lui  arrange  aux  grandes  circonstances  un  enod  simple  ou  un  kwar- 
han  enod  (v.  Figg.  F  III  c,  d). 

11  va  sans  dire  que  la  coiffure  est  inondée  d’huile  de  coco  mêlée  à  de 
la  couleur  rouge  indigène  ovà;  les  majub  et  les  beisam  sont  seulement  oints 
de  sue  de  noix  de  coco. 

Jambes  et  pieds  ornés  de  karbarar  et  de  sagasig. 

Corps  frotté  d’huile,  figure  peinte  en  rouge  mêlé  d’huile. 

3.  O ha  da  (v.  Fig.  F  III  e). 

Les  ahamata  sont  au  nombre  de  4  : 

à  la  tempe  =  1 
au  côté  de  la  tête  =  1 

ce  qui  fait  en  tout  4. 

Les  cylindres  et  les  faisceaux  de  beisam  sont  encore  plus  longs  que  ceux 
de  VIndiga. 

4.  Barakau  (v.  Fig.  FUI/). 

Les  ahamata  sont  au  nombre  de  3  : 

au  milieu  —  1 
au  côté  de  la  tête  —  1 

ce  qui  fait  en  tout  3. 

Les  cylindres  et  les  beisam  sont  encore  plus  longs  que  ceux  de  Yohada'. 
d)  hratf.  (v.  Figg.  F  IV  a,  b). 

Ornement  distinctif  Wisukak,  Mumbre-majub. 

Le  reste  comme  la  Kivazum-lwag. 

'  a)  Les  nombres  7,  5,  4,  3  sont  officiels  pour  les  grands  cylindres  ahamata.  Mais  à 
Vin  diga,  Yohada  et  le  barakau  on  peut  ajouter  à  chaque  côté  de  la  tête  comme  ornement  un 
ahamata  en  miniature,  appelé  usasuh-ahamata  (petit  ahamata ), 

b)  Quand  on  change  une  espèce  de  ahamata  pour  une  autre,  on  porte  d’abord  pendant 
quelque  temps  les  majub-vak  ou  le  basa  (v.  Fig.  F  III  g). 
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Description  du  Wisukak  et  du  Mumbre-majub, 

1.  Wisukak . 

Quand  la  Kivazum*Iwag  va  devenir  Iwag  on  lui  coupe  le  barakau  avec 
les  majub ,  et  elle  porte  un  peu  de  temps  les  cheveux  courts.  Puis  on  lui 
tresse  le  wisukak.  On  tresse  (wisâk)  autour  d’un  majub  des  lanières  de  wib 
(jonc  à  feuilles  plates-bombées)  jusqu’à  une  longueur  de  10  à  15  cm.  On  y 
ajoute  une  grosse  houppe  d’ewa  (fibres  de  l’écale  de  la  noix  de  coco)  garni 
d’un  bouton  ou  nœud  dahitukak.  —  Le  tout  trempé  d’huile  de  coco,  mêlée 
à  du  rouge. 

2.  Mumbre-majub.  (v.  Fig.  F  IV c). 

Cette  coiffure  consiste  en  de  longues  lanières  de  mumbre,  d’une  pièce,  et 
attachées  aux  majub  au  moyen  de  kakim  (corde)  tourné  en  nœud.  De  loin 
cette  coiffure  ressemble  au  mumbre-wahukak  de  la  Wahuku,  mais  en  confron¬ 
tant  on  voit  qu’elles  diffèrent  complètement  entre  elles.  Le  tout  est  amplement 
imbibé  d’huile  de  coco,  mêlée  à  du  rouge. 

Comme  coiffures  de  rechange  les  Iwag  ont  le  majub-vâk  et  le  bosa1. 

e)  S&f.  (v.  Fig.  F  Ma). 

Dès  le  moment  que  la  femme  est  mariée,  elle  dépose  pour  tout  de  bon 
Y enod  et  les  gui.  Au  lieu  de  gui,  elle  porte  au  cou,  pliée  autour  d’une  ficelle 
une  partie  d’une  feuille  de  gu  (espèce  de  glaïeul).  Avec  cela  un  peu  de  perles 
ou  de  samond.  Le  karbarar  et  le  sagasig  du  jarret  et  du  pied  sont  enlevés, 
et  elle  ne  les  remettra  qu’à  certaines  circonstances,  comme  par  exemple  quand 
est  écoulé  le  temps  qui  suit  les  couches  et  pendant  lequel  elle  doit  se  tenir 
à  l’écart  (voir  plus  loin). 

Les  ornements  sont  celles  de  la  Kivazum-Iwag  et  de  Y  Iwag,  naturelle¬ 
ment  sans  gui,  sans  enod  et  les  lourds  colliers  de  perles.  Mais  en  outre  elle 
a  encore  deux  coiffures  spéciales  aux  femmes  mariées:  le  dahamata  et 
bongbônga-cchamata. 

Description  du  Dahamata  et  du  Bongbônga-ahamata.  ' 

1.  Dahamata.  (v.  Fig.  F  Mb). 

11  y  a  deux  espèces  de  dahamata:  le  court  et  le  long.  Le  dahamata  court 
est  fait  de  la  manière  suivante.  On  tresse  les  cheveux  de  la  femme  en  majub, 
longs  jusqu’à  la  nuque,  on  en  rejoint  les  bouts  par  groupes,  autour  desquels 
on  tresse  le  nœud  appelé  dahamata  (voir  Iwag).  Puis  on  y  ajoute  la  houppe 
d’ewa,  muni  de  son  dahitukak.  Les  cheveux  restent  noirs  et  sont  noyés  dans 


'  Ici  je  décrirai  encore  une  coiffure  qui,  en  deçà  de  la  rivière  Merauke,  est  une  coiffure 

spéciale  aux  femmes  mariées,  mais  dont  on  orne  aussi  Ylwag  au  delà  de  la  rivière.  C’est  le 

dahamatak.  On  donne  à  Ylwag,  ses  longs  majub  dont  on  réunit  plusieurs  bouts,  autour 
desquels  on  tresse  (dahaman)  un  nœud  ( dahamata ,  d’où  le  nom  delà  coiffure).  Puis  on  y 
ajoute  une  grosse  houppe  d’ewa  garni  du  dahitukak.  —  Au  milieu  et  de  chaque  côté  de  la 
tête  on  ajoute  des  faisceaux  de  beisatn,  comme  ils  sont  décrits  à  YIndiga  (voir  Kivazum-lwag) 
et  dont  les  houppes  se  rangent  dans  la  ligne  des  houppes  des  majub. 

Comme  ornement  on  attache  au  haut  de  la  tête  un  kwarhan  enod  garni  d’une  plaque 

4e  coquillage  et  de  quelque  feuille  de  couleurs  variées,  (v.  Fig.  F  1V4). 
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l’huile  de  coco;  les  ewa  sont  humectés  d’huile  de  coco,  mêlée  à  du  rouge 
(ova).  De  loin  cette  coiffure  ressemble  au  wisukak  de  XIwag. 

Le  long  dahamata  est  le  même  que  celui  que  j’ai  décrit  au  paragraphe 
Iwag,  mais  sans  enod. 

2.  Bo  ngbô nga-aha mata.  (v.  Fig.  F  Vc). 

Ce  sont  de  nombreux  petits  ahamata,  faits  d’ailleurs  de  la  même  manière 
que  les  grands  ahamata  de  la  Kivazum-iwag  (sur  la  photographie  on  voit 
percer  les  bouts  de  hauprad),  attachés  aux  majub  et  laissant  de  longs  fais¬ 
ceaux  de  mumbre  se  déployer  jusqu’aux  cuisses. 

Quand  les  ahamata  sont  très  petits,  la  coiffure  ressemble  beaucoup  au 
mumbre-majiib  décrit  au  paragraphe  Iwag1. 

Quand  une  femme  a  déjà  un  certain  âge,  elle  ne  fait  plus  tant  de  cas 
des  ornements.  Elle  porte  par  exemple  plus  longtemps  les  cheveux  courts,  ou 
les  majub-vâk,  mais  peu  en  ordre,  (v.  Fig.  F  Vrf). 

f)  Somb-nnum  ou  Mes-iwag  (v.  Fig.  F  VI). 

Coiffure  distinctive:  Engokak. 

Dans  l’oreille:  un  pauvre  ihir  par  horreur  du  vide. 

Au  cou:  une  ficelle  garni  d’un  gu  ou  de  brins  de  différents  joncs,  d’une 
rangée  de  perles,  d’une  patte  de  crabe  etc.  etc.,  selon  son  gré  et  son  caprice 
de  vieille. 

Au  bras:  un  ou  deux  ndunduvi . 

L’ engokak  est  le  même  que  celui  des  Somb-anim,  avec  cette  différence 
qu’il  est  plus  court  et  ne  descend  guère  au-delà  des  épaules. 

Si  elle  ne  porte  pas  X engokak,  la  vieille  a  les  cheveux  courts. 

Enfin  la  toute  vieille  n’a  plus  l’ombre  d’un  ornement,  et  ne  se  couvre  que  du 
pango,  qui  est  une  feuille  sèche  du  tronc  du  bananier,  ou  une  partie  du  tissu  qui 
enveloppe  le  pied  de  la  jeune  feuille  de  cocotier.  Ce  pango  fait  office  de  nova 
et  est  par  devant  et  par  derrière,  attaché  à  une  ficelle  qui  serre  les  reins. 


IV.  Conclusion. 

Voilà  les  Coiffures  de  nos  Kaia-kaia.  On  conçoit  qu’il  faut  une  certaine 
habitude  pour  s’y  reconnaître.  Mais  comme  les  gens,  du  moins  ceux  des  Kaia- 


1  Le  Bongbônga -a  h  a  ma  ta  est  ajusté  à  la  tête  quand  Vorâm  est  passé.  O  ram  est  le  temps 
qui  suit  l’enfantement  et  qui  ressemble  beaucoup  à  une  retraite  forcée.  La  femme  ne  peut  alors 
demeurer  sous  un  même  toit  avec  les  autres  femmes,  elle  habite  une  petite  hutte  faite  à  part 
pour  elle,  appelée  oram-oha  (maison  de  l'enfantement),  où  elle  a  enfanté  et  où  elle  habitera 
environ  6  à  8  semaines.  Elle  ne  peut  s’en  éloigner  que  pour  aller  se  coucher  au  rivage.  Elle 
doit  s’abstenir  de  poisson,  de  la  viande  de  kangourou,  de  porc,  et  d’autres,  sous  peine  de  voir 
son  enfant  mourir.  D’une  autre  côté  elle  doit  user  de  certaines  nourritures,  comme  par 
exemple  d’une  espèce  de  champignon,  et,  afin  de  voir  son  fils  se  développer  avantageusement. 
L’époux  ne  peut  aller  à  la  chasse,  mais  doit  rester  dans  le  voisinage  de  Yoramoha.  Etc.  etc. 
Quand  ce  temps  est  écoulé,  elle  quitte  la  hutte,  se  mêle  aux  autres  femmes,  et  on  lui  tresse 
la  coiffure  décrite  ci-dessus.  En  même  temps  elle  s’orne  de  nouveau  de  perles,  de  gu,  de 
karbarar  et  de  sagasig. 
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kaia  qui  ne  sont  pas  trop  âgés  encore,  portent  rarement  les  cheveux  courts, 
on  a  assez  l’occasion  de  se  familiariser  avec  cet  art. 

Il  arrive  qu’un  jeune  homme  ou  une  jeune  femme  ait  l’idée  d’aller  habiter 
à  Merauke.  Dans  ce  cas  elle  (ou  il)  met  bas  tout  son  accoutrement  de  Kaia- 
kaia,  et  prend  des  habits  que  lui  donne  un  Chinois  ou  un  Malais.  Lorsqu’il 
s’est  débarrassé  de  sa  coiffure  on  constate  que  la  peau  de  la  tête  s’est  retirée 
en  arrière  et  retombe  en  un  ou  deux  gros  plis  sur  la  nuque. 

En  finissant  je  dois  encore  relater  qu’il  y  a  des  différences  dans  les  coif¬ 
fures  selon  les  régions.  Celles  que  j’ai  décrites  sont  portées  en  deçà  de  la 
rivière  Merauke.  Au  delà  du  Bian  (rivière  plus  vers  le  Nord)  j’ai  vu  des 
Ewatis  de  Domandé  portant  au  lieu  du  reta  de  longues  tresses  (wahukak) 
de  lanières  de  feuilles  d’itdk,  une  espèce  d’aréquier,  et  enduites  d’huile  de 
coco.  La  chevelure  ressemble  bien  au  reta.  Mais  là  dans  ce  village  on  reconnaît 
également  Y Ewati  au  sahu  et  au  sahu-ndond. 

J’ai  déjà  relaté,  au  paragraphe  de  YIwag,  le  dahamata  que  pòrte  VIwag 
d’au-delà  du  Merauke.  Ici  ce  sont  seulement  les  femmes  mariées  qui  le  portent. 

§L>1  §1  L  ;  p 
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Die  Gottes  Verehrung  bei  den  Bantu -Negern. 

Von  Miss.  Fassmanu  in  Moschi  am  Kilimandscharo,  Ostafrika. 


Jedem  Menschen,  der  zu  einem  fremden  Volke  kommt  oder  auch  nur 
von  ihm  Kunde  erhält,  wird  es  von  hohem  Interesse  sein,  zu  erfahren:  Wie 
bezeichnet  dieses  Volk  das  göttliche  Wesen?  Wie  denkt  es  über  dasselbe? 
Wissen  wir  dieses,  dann  ist  uns  viel  vom  Wesen  des  Volkes  erschlossen.  Denn 
wie  dein  Gott  ist,  so  bist  du.  Religion  ist  ein  Gottesbewußtsein,  das  die 
Lebensführung  irgendwie  bestimmt. 

Und  für  einen  Sendboten  der  christlichen  Kirche  ist  eines  der  ersten 
Erfordernisse  bei  der  Verkündigung  der  neuen  Botschaft  im  Heidenlande:  ein 
Name  für  Gott.  Er  kann  ohne  diesen  gar  nicht  auskommen,  wie  mangelhaft 
und  unzureichend  die  Bezeichnung  immer  sei.  Freilich  kann  man  die  Schwie¬ 
rigkeiten  umgehen  und  sich  beim  Gottesnamen  leicht  behelfen;  man  denke 
z.  B.  an  das  Wort  Vater,  das  sich  als  „Himmlischer  Vater“,  „Vater  im  Himmel“ 
verwenden  läßt;  allein  es  liegt  in  diesem  Begriff  schon  eine  Beziehung  zu  den 
Menschenkindern,  die  wir  beim  allgemeinen  Gottesnamen  wenn  irgend  möglich 
vermeiden  möchten.  Und  ähnlich  steht  es  mit  vielen  andern  Bezeichnungen 
für  Gott,  wie  etwa:  Herr  des  Himmels,  König  des  Himmels,  Herrscher  u.  dgl., 
abgesehen  noch  von  der  Frage:  Wurzelt  der  Name  im  Volksbewußtsein? 

Bei  den  Bantu-Negern,  wo  Geister-  und  Ahnenkultus  herrscht,  ist  es 
außerordentlich  schwierig,  einen  Gottesnamen  zu  finden  und  auszuwählen,  der 
als  Träger  des  christlichen  Gottesbegriffs  paßt. 

Überblicken  wir  die  Gottesnamen,  die  sich  uns  im  Bantugebiet  darbieten, 
so  erhalten  wir  im  wesentlichen  zwei  Arten,  nämlich 


a)  solche,  die  mit  der  Sonne  (erweitert:  dem  Himmel)  und 

b)  solche,  die  mit  dem  Ahnenkult  oder  dem  Geisterwesen  Zusammenhängen. 

Wir  finden  im 


Duala:  Loba  (pl.  rna/obo )  Himmel,  Sonne, 
in  den  Kongo-Sprachen:  Ntuwa  j 

Luganda:  Njuba  (  ^onne’ 

Kidschagga:  Ruva,  Iruva  Sonne, 

Kitaveta,  Pare:  Izuwa  Sonne 


u.  s.  f.,  ebenso  wie  bei  anderen  afrikanischen  Völkergruppen,  z.  B, 
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Galla:  Wak,  Waka  Himmelsgott, 

Masai:  Engai  (ngai)  Himmel,  Regen  etc. 

Andere  Bantusprachen  wenden  für  Gott  den  Namen  lunga  an. 

Chinyanja:  Mulungu  oder  Mlungu, 

Giryama,  Kinyika,  Kitaita  und  Kikamba:  Mulungu, 

Kiswahili  :  Muungu. 

Der  Stamm  yuva  (jua,  dzua,  pl.  madzua,  ijua,  iruva,  izuva  etc.)  weist  hin 
auf  Sonne  und  den  Bereich  derselben:  das  Himmelsgewölbe.  Der  Mulungu  der 
Ostafrikaner  ist  neueren  Anschauungen  zufolge  (wie  sie  Meinhof  vertritt)  als 
„Ahn“  zu  nehmen,  heißt  doch  im  Kinga  Milungu  (der  plur.  von  Mulungu) 
direkt  „Ahnen“. 

Beispiele  von  Gottesnamen  aus  dem  Geisterwesen  heraus  sind 

Efik:  Abasi  > 

Uwet:  Obasi  j  Gott, 

Subu  (Kamerun):  Obasi  i 

während  Abosam  jm  Ewe  für  Teufel  gebraucht  wird.  Vielleicht  hängt  auch 
der  Mbasi  der  Konde  damit  zusammen. 

Im  Sotho  und  Venda  hat  man  den  Namen  modimo  (mudzimu),  der  nichts 
anderes  bedeutet  als  „der  Geist  eines  Verstorbenen“.  Im  Kidschagga  heißen 
die  Geister  der  Verstorbenen  varumu  \  Kiswahili  wazimu.  Die  Basuto  bezeichnen 
Gott  in  der  Mehrzahl  Badimo. 

Bei  einer  anderen  Bezeichnung,  dem  auf  der  Westküste  üblichen  Nzambi 

(bei  den  Subu,  Duala  :  Nyambe, 

Herero:  Ndyambi, 
im  Kongo  :  Nzambi) 

ist  die  Neigung  zum  Ahnenkult  oder  Geisterwesen  noch  zweifelhaft.  Im  Duala 
gebraucht  man  das  Wort  für  den  „strafenden  Gott“  (Geschick),  aber  auch  für 
„Unglück,  Unwetter,  Krankheit“;  im  Subu  geradezu  für  „Unglück,  Krankheit“. 
Das  ließe  auf  böse  Geister  schließen,  während  das  Ndlambe  der  Kaffern,  das 
einen  alten,  sagenhaften  Häuptling  und  Stammvater  bedeutet,  auf  Ahnenver¬ 
ehrung  deutete1.  Sonst  kommt  das  Wort  auf  der  Ostscite  Afrikas  nicht  vor. 

Die  Religion  der  Bantu  setzt  sich  aus  zwei  disparaten  Teilen  zu¬ 
sammen,  zwei  ungleiche  Strömungen  fließen  in  derselben  zusammen.  Das 
Wesen  der  Bantureligion  ist  Geisterfurcht  und  Geisterdienst.  Ihr  ganzes  Leben 
von  der  Geburt  bis  zum  Tode  ist  von  der  Furcht  vor  den  Geistern  der  Ver¬ 
storbenen  und  von  der  Furcht  vor  Zauberei  der  Lebenden  beherrscht.  Wie 
seltsam  die  Sache  werden  kann,  schließe  man  daraus,  daß  es  bei  den  Wa- 
dschagga  am  Kilimandscharo  in  Deutsch-Ostafrika  zweierlei  Arten  von  Geistern 

1  [Bei  der  Entscheidung  dieser  Frage  ist  auch  das  Vorkommen  dieses  Namens  in  Ober- 
guinea  mit  in  Betracht  zu  ziehen,  s.  „Anthropos“  III  (1908),  S.  583  ss,  —  P.  W,  Schmidt.] 
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der  Verstorbenen  gibt,  die  zu  beachten  sind:  Ahnengeister  zur  rechten  und 
solche  zur  linken  Hand. 

Die  Ahnengeister  rechter  Hand  sind  diejenigen  der  Sippe,  in  welcher 
der  Mann  selbst  geboren  wurde,  des  Ortes,  aus  dem  er  stammt.  Diese  Geister 
bewachen  und  verderben  im  Zorn  den  Lebenden,  darum  fürchtet  dieser  sie. 
Was  der  Geist  zu  Lebzeiten  auf  Erden  liebte  und  was  ihm  damals  zukam, 
das  bekommt  er  auch  jetzt  noch.  Zwar  genießt  er  das  nicht  leibhaftig,  denn 
er  ist  ein  Schatten,  aber  die  Lebenden  genießen  es  ihm  zu  Ehren.  Befällt  den 
Mann  eine  Krankheit,  so  begibt  er  oder  sein  Abgesandter  sich  zum  Zauberer 
und  erforscht  von  ihm,  welcher  Geist  die  Ursache  der  Krankheit  ist,  falls  es 
sich  nicht  um  Zauberei  der  Nachbarn  handelt.  Der  erboste  Geist  wird  dann 
je  nach  Vorschrift  des  Zauberdoktors  mit  einem  Opfer  (Kleinvieh,  Rind)  oder 
mit  einer  Spende  von  Mehl,  Milch,  Honig  etc.  besänftigt.  Und  zwar  ist  Milch 
und  Mehl  bei  den  weiblichen  Geistern  beliebt. 

Die  Geister  zur  Linken  sind  anspruchsloser  als  die  zur  Rechten.  Sie 
fordern  nicht  viel  von  den  betreffenden  Lebenden  und  werden  nur  von  Zeit 
zu  Zeit  bedacht.  Sind  es  doch  die  Verstorbenen  der  mütterlichen  Sippe,  vom 
Großvater  mütterlicherseits.  Den  Neffen  und  Nichten  dieses  Großvaters  liegen 
etliche  besondere  Verpflichtungen  ob.  Wehe,  wenn  seinerzeit  der  Heiratspreis 
für  die  Mutter  nicht  entrichtet  worden  war! 

Und  neben  der  Furcht  vor  den  Ahnen  und  dem  Zaubereiwesen  geht 
einher  die  Verehrung  des  himmlischen  Wesens  da  droben,  des  guten  Wesens, 
dessen  Bereich  das  weite,  mächtige  Himmelsgewölbe,  dessen  prächtigste  Dar¬ 
stellung  die  Sonne  und  dessen  köstliches  Geschenk  an  die  Menschenkinder 
der  Regen  ist.  Will  man’s  nicht  mit  dem  Namen  des  großen  Ahnen  bezeichnen, 
so  liegt  es  nahe,  es  nach  Sonne  und  Himmel  zu  benennen.  Die  beiden  Brenn¬ 
punkte  der  Dschagga-Religion  sind  Rav  a  (der  Himmelsgott)  und  die  Wariimu 
(die  Ahnen  als  Geister).  In  diesem  doppelten  Brennpunkte  von  sehr  ver¬ 
schiedener  Wirkung  bewegt  sich  das  Denken  und  Hoffen,  das  Vertrauen  und 
Bangen  der  Eingebornen.  Die  Geister  sind  gewissermaßen  das  Element  der 
Bantu,  ein  „Elementargedanke“  bei  ihnen,  das  himmlische  Wesen  der  Besitz 
eines  fremden  Kleinodes,  dessen  Herrlichkeit  und  Wert  sie  wohl  kennen,  das 
sie  aber  nicht  voll  verwerten  und  verwenden  können.  Lassen  wir  nun  den 
Namen  des  Muungii  beiseite  und  halten  uns  an  Ruva.  Wie  kommen  die 
Bantu  zur  Verehrung  des  Sonnengottes? 

Die  Sonne  in  Ehrfurcht  zu  verehren,  liegt  in  der  menschlichen  Natur 
begründet.  Wie  unsere  Erde  aus  denselben  chemischen  Elementen  besteht  wie 
die  Sonne,  so  liegt  in  unserem  Wesen  etwas  Sonnenhaftes,  das  uns  zur  Sonne 
zieht  und  sie  uns  ehrwürdig  und  liebenswert  macht.  —  „Mutter,  gib  mir  die 
Sonne.“  —  Licht  und  Feuer  (als  konkrete  Lichterscheinung)  haben  für  uns 
etwas  Heiliges,  sie  sind  Sinnbilder  der  Heiligkeit,  der  Wahrheit  und  der  Freude. 
Das  Licht  ist  rein  und  darum  heilig,  und  die  natürliche  Erleuchtung  wird 
zum  Symbol  der  intellektuellen  Erleuchtung.  Der  Quell  des  Lichtes  und 
Feuers  ist  die  Sonne,  und  die  Naturkinder  schieden  nicht  die  sinnliche  Er¬ 
scheinung  und  den  übersinnlichen  Träger  derselben,  Sonne  und  Himmel  ist 
ihnen  Gott. 
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Die  Sonne  ist  das  große  Leuchtende  und  das  einzig  Wärmende.  Sie  führt 
die  freundliche  Helle  des  Tages  herauf.  Alle  Arbeiten  und  Verrichtungen  des 
Naturmenschen  sind  auf  das  Tageslicht  angewiesen  und  alles  Gedeihen  des  tier¬ 
ischen  und  pflanzlichen  Lebens  hängt  von  der  strahlenden  Sonnenwärme  ab. 

Ruva  (Sonne,  Himmelsgott)  gehört  grammatisch  nicht  in  die  erste  Klasse 
des  Nomens,  die  den  Menschen  als  selbständig  handelnde  Persönlichkeit 
bezeichnet,  sondern  in  die  fünfte  Klasse,  der  unter  anderem  abstrakte  und 
große  Dinge  zugeteilt  sind.  Ruva  wird  eigentlich  stets  im  Singular  gebraucht, 
die  Bildung  des  Plurals  (maruva)  hat  etwas  Gemachtes,  Gezwungenes. 

Die  Bantu  haben  die  Ruva-W erehrung  von  andern  Stämmen  überkommen. 
Daß  sich  Spuren  einer  Verehrung  der  Gottheit  unter  dem  Bilde  der  Sonne 
auf  die  Bantu  übertrugen,  ist  bei  deren  Berührungen  mit  den  nilotischen 
Stämmen  ja  leicht  denkbar,  mag  nun  dabei  die  Hypothese,  die  Ursitze  des 
Bantuvolkes  im  Gebiet  des  oberen  Ubangi  und  der  Nilquellen  zu  suchen 
Berechtigung  haben  oder  nicht.  Unsere  Wadschagga  am  Kilimandscharo  rechnet 
man  zu  den  hamitisch  beeinflußten  Bantu.  Leute,  die  den  Masai  (den  Hamito- 
Niloten  zugesellt)  in  Tracht,  Volkssitten  (zum  Teil  selbst  in  der  Beschneidung) 
u.  a.  nachäffen,  scheuten  sich  gewiß  nicht,  auch  die  Verehrung  des  Engai 
ihrer  Vorbilder  auf  ihre  Weise  zu  bekunden.  Der  Bantu  läßt  sich  leicht  imponieren 
und  die  Masai  sind  jahrhundertelang  die  Herren  der  weiten  ostafrikanischen 
Steppen  gewesen.  In  den  Schöpfungs-  und  Urstandssagen  der  Baganda  werden 
die  merkwürdigen  äthiopischen  Grundzüge,  nämlich  die  Chamäleons-  und 
Mondsage,  nicht  vermißt. 

Nehmen  wir  aus  der  Fülle  der  Bantustämme  einen,  die  Wadschagga 
am  Kilimandscharo,  heraus  und  sehen  zu,  wie  sie  sich  zu  Ruva  verhalten. 
Ruva  ist  die  Sonne,  ist  aber  als  der  strahlende  Weltkörper  ganz  wesentlich 
die  Gottheit  selbst.  Ruva  bedeutet  Sonne  und  Sonnenbereich,  Himmelsgewölbe, 
göttliches  Wesen.  Ruvehu  oben  bei  der  Sonne,  bei  Gott,  im  Himmel.  Die 
Etymologie  von  ruva  ( jua  etc.)  ist  sehr  schwierig  zu  bestimmen,  und  kommen 
wir  zunächst  über  Vermutungen  nicht  hinaus;  im  Kidschagga  heißt  der  Verbal¬ 
stamm  (das  Verbum  ist  in  den  Bantusprachen  das  Beherrschende)  -ruva  sammeln, 
wir  gelangen  also  zu  „Sammlung,  Ansammlung“;  bei  Lämmergewölk  (Cirro- 
Cumulus)  am  Himmel  sagt  der  Dschagga:  Ruva  lyaruva  mbe  tsalyo  =  Gott 
sammelt  seine  Rinder  zusammen.  Das  Wort  von  zuu,  juu  (Höhe,  oben,  über) 
abzuleiten,  wonach  es  hieße:  „Celui  qui  est  en  haut“,  ist  ein  naheliegender 
Einfall.  Mgr.  Le  Roy  „Au  Kilima-Ndjaro“  bemerkt: 

„Malgré  cela,  il  reste  toujours  en  ces  matières  une  certaine  incertitude 
et  plusieurs  esprits  seront  certainement  frappés  de  la  similitude  de  sons  qu’il 
y  a  entre  le  Rua  du  pays  Tchaga  et  le  Raa  au  Râ  de  l’ancienne  Égypte,  qui 
s’applique  également  à  Dieu  et  au  soleil.  Dans  le  même  sens,  les  Polynésiens 
disent  La,  Laa  ou  Raa1,  qui  est  le  même  mot.  Et  ce  qui  est  également  curieux, 

1  [Das  polynesische  Laa,  Raa  geht  auf  indonesisches  Lara,  Rara  und  dieses  auf  Rara/ig 
zurück,  dessen  Stamm  rang,  mit  der  Bedeutung  „glühen“,  ist;  ein  Zusammenhang  mit  der 
ägyptischen  Form  ist  also  wohl  ausgeschlossen.  Noch  mehr  gilt  das  von  polynesisch  Rai  zu 
Masai  Ngai;  denn  Rai  ist  die  ganz  verschliffene  Form  von  Rangi,  das  auf  indonesisch  langit, 
rangit  „Himmel“  zurückgeht.  —  P.  W.  Schmidt.] 
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c’est  que,  en  Océanie  aussi,  on  trouve  Raï  qui  veut  dire  Ciel:  c’est  avec  la 
permutation  ordinaire  de  préfixes  le  mot  Ngaï  des  Massais.“  Das  ist  ja  sehr 
geistreich  kombiniert.  Sehr  richtig  aber  hat  Le  Roy  schon  erkannt,  daß  die 
Sonne  nicht  deshalb  mit  dem  göttlichen  Wesen  völlig  einerlei  ist,  weil  man 
beides  mit  demselben  Wort  bezeichnet;  er  sagt:  „  .  .  .  au  Kilima-Ndjaro,  ce 
même  Dieu,  qui  y  est  distinctement  connu  comme  le  Maître  de  tout,  porte 
1  appellation  de  Roua,  qui  veut  dire  aussi  Soleil.  Mais  les  Tchagas  protestent 
unanimement  quand  on  leur  demande  si  le  soleil  et  Dieu  sont  un  seul  et 
même  Être,  et  il  en  est  de  ce  terme  chez  eux  à  peu  près  comme  chez  nous 
du  mot  Ciel  qui  désigne  à  la  fois  l’atmosphère  apparent  et  le  séjour  invisible 
des  Bienheureux.“ 

Deutlicher  als  theoretische  Erörterungen  zeigt  folgendes  Dschagga- 
Märchen  den  sittlichen  Charakter  Ruvas: 


Von  dem  Mann,  der  li  ava  mit  dem  Pfeile  schiessen  wollte. 

Es  war  einmal  ein  Mann  (etliche  sagen,  er  stammte  aus  Kiruva),  dem 
widerfuhr  viel  Unglück.  Er  besaß  viele  Kinder,  aber  sie  starben  ihm  alle. 
Deshalb  pflegte  er  zu  sagen:  „Wenn  ich  nur  ’mal  Ruva,  der  mir  meine  Kinder 
sämtlich  genommen  hat,  erwischte,  ich  wollte  ihn  mit  dem  Pfeile  schießen.“ 
Diesen  Gedanken  hegte  er  lange  Zeit.  Eines  Tages  machte  er  sich  auf  die 
Reise  und  sprach  :  „Ich  muß  durchaus  dahin  gehen,  wo  Ruva  (die  Sonne)  empor¬ 
steigt;  wenn  sie  aufgeht,  schieße  ich  sie  mit  dem  Pfeil.“  Weit,  weit  wanderte 
er,  bis  er  dorthin  kam,  wo  Ruva  aufzugehen  pflegt.  Er  verbarg  sich  im  Gebüsch 
und  harrte  des  Aufgangs  Ruvas.  Als  er  da  so  wartete,  sah  er  ein  sehr  großes 
Licht  kommen  und  hörte  großes  Geräusch  und  Schall.  Er  hob  seine  Augen 
auf,  um  zu  schauen  und  sah  eine  große  Menge  Krieger.  Da  fürchtete  er  sich 
sehr  und  wagte  nicht,  sich  zu  rühren.  Er  hörte,  wie  jene  Krieger  sagten: 
„Sucht  doch  das  Ding,  das  da  im  Gebüsch  so  schlecht  riecht.“  —  Die  Krieger 
fragten  ihn:  „Wo  kommst  du  denn  her,  hier  nahe  an  dem  Wege,  den  der 
Häuptling  geht?“  „Nur  meine  Not  hat  mich  hierher  getrieben,“  entgegnete  er. 
Siehe,  da  kam  der  Häuptling,  strahlend  wie  Feuer.  Der  Häuptling  fragte  ihn: 
„Was  machst  du  hier?“  „Ach,  die  Not,  daß  meine  Kinder  dahin  sind.“  Der 
Mann  schaute  nun  auf  und  erblickte  alle  seine  Kinder.  Ruva  sprach  zu  ihm: 
„Du  sagtest,  du  würdest  mich  schießen;  so  schieße  mich  doch!“  Er  aber 
sprach  zu  ihm:  „Ich  wage  es  nicht  mehr.“  Ruva  entließ  ihn  und  sprach  zu 
ihm:  „Gehe  heim,  ich  werde  dir  andere  Kinder  geben.  Auf  dem  Wege  wirst 
du  etwas  von  mir  finden.“  Der  Mann  kehrte  nach  Hause  zurück;  auf  dem 
Wege  aber  fand  er  Essen  (Wildfleisch)  und  Elfenbein.  Er  vermochte  es  nicht 
allein  zu  schleppen,  deshalb  ging  er  nach  Hause  und  suchte  sich  Genossen 
zum  Holen.  Nach  Hause  zurückgekehrt,  verkaufte  er  das  Elfenbein  und  wurde 
ein  reicher  Mann.  Auch  viele  Kinder  bekam  er  wieder  so  wie  früher.  Er  wurde 
Häuptling  und  herrschte  über  die,  die  ihn  verachtet. - - 
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Für  Sonne  als  Himmelskörper  gibt  es  zudem  noch  ein  besonderes  Wort 
im  Kidschagga:  Mnengeri  (das  Beständige?).  Der  Dschaggamann  liebt  die 
Sonne,  weil  sie  Licht  und  Leben  spendet,  die  Menschen  rettet.  Sie  ist  etwas 
Großes,  Herrliches,  aber  auch  etwas  Furchtbares,  man  kann  sie  nicht  mit 
Augen  schauen.  Die  verheerenden  Wirkungen  der  Sonne  in  ihrer  Glut  und 
ausdörrenden  Hitze  sind  dem  Dschagga  wohl  bekannt,  aber  da  sie  in  seinem 
Gebirgslande  nicht  so  schrecklich  auftreten  wie  in  den  Wüsten,  so  tritt  dieser 
Zug  im  ethischen  Wesen  der  Sonne  zurück  und  begründet  keine  Zwiespältigkeit. 
Im  Osten  steigt  sie  empor,  geht  im  Westen  unter  und  kehrt  unter  der  Erde 
nach  Osten  zurück.  Der  aufgehenden  Sonne  zugewendet,  spützt  der  Heide 
mehrmals  leicht  zum  Himmel  empor  und  spricht  betend:  „Ruva  hai  mangi 
omendzikara-ho  kio-ki  uvekuntsindisya-se  na  mfiri-fu  uvekundzivonya-se  na 
kindo  ndzetsikuihudya" ,  d.  h.  „Gott,  o  Häuptling,  du  hast  mir  diese  Nacht  bei¬ 
gestanden,  laß  mich  nun  auch  diesen  Tag  zubringen  und  mich  finden,  womit 
ich  mich  sättige“. 

Es  ist  hierbei  beachtenswert,  daß  dies  kurze,  schöne  Morgengebet  in  der 
Regel  in  der  Masaisprache  geäußert  wurde,  es  zeigt  dieses  charakteristische 
Beispiel  den  innigen  Einfluß  der  nilotischen  Stämme  auf  die  Bantu,  speziell 
der  Masai  auf  die  Bewohner  des  Kilimandscharo.  Manche  mögen  den  Sinn 
der  folgenden  Masaiworte  gar  nicht  verstanden  haben,  aber  das  störte  ihre 
Andacht  nicht:  „ Engai  vasinäi,  njoki  fida,  njoki  kule,  vasinäi,  njoki  ngera, 
njoki  iigisu  kumok  (ngitok),  njoki  rigiri,  liäva  lai:  Gott  meines  Elends  (der 
du  mir  Elend  gegeben  hast),  gib  mir  Essen,  gib  mir  Milch,  meines  Elends 
(Gott),  gib  mir  Kinder,  gib  mir  viele  Rinder,  gib  mir  Fleisch,  Vater  mein!“ 

Man  vergleiche  damit  das  Opfergebet  der  Galla  an  Wak,  ihren  Himmels¬ 
gott:  „O  Wak,  gib  uns  Kinder,  Tabak,  Korn,  Kühe,  Ochsen  und  Schafe. 
Bewahre  uns  vor  Krankheit  und  hilf  uns,  unsere  Feinde,  die  Sidima  (Christen) 
und  die  Islama  töten.  O  Wak,  nimm  uns  zu  dir,  führe  uns  in  den  Garten, 
führe  uns  nicht  zum  Satan  und  nicht  ins  Feuer!“ 

Ruva  wird  auch  „Häuptling  des  Himmels“  und  Ringo  (Beschützer)  genannt; 
in  einem  Liedchen  heißt  es:  „ Nyenyeri  ni  ihbe  tsa  Ruva,  ni  mbe  tsa  Ringo: 
Die  Sterne  sind  die  Rinder  Ruvas,  sind  die  Rinder  Ringos.u 

In  Krankheitsfällen,  in  Not  und  Unglück  wird  den  Geistern  der  Ver¬ 
storbenen  aus  der  Sippe  geopfert,  hilft  das  nicht,  dann  sagt  sich  wohl  der 
Eingeborne:  Die  Ahnen  sind  nichts,  laßt  uns  Gott  opfern!  „Dieses  Stück 
Kleinvieh  geben  wir  dir,  hilf  uns  diesen  Menschen  heilen.“  Gott  wird  das 
Stück  Kleinvieh  übergeben,  er  bekommt  das  Leben  desselben;  die  Geister 
nehmen  kirise  (den  Schatten)  des  Opfertieres.  Wenn  die  Wadschagga  in  den 
Krieg  zogen,  opferten  sie  Gott  und  den  Geistern,  und  zwar  kann  jeder  opfern; 
hat  er  keine  Ziegen,  so  spendet  er  Mehlbrei.  Bei  Übergabe  des  Opfers  spricht 
der  Opfernde:  „Gott,  führe  mich  in  Frieden  und  verleihe  mir  Rinder!“  Handelt 
es  sich  um  einen  Ahnen,  heißt  es:  „Der  Vater  (Großvater)  führe  mich  heil 
usw.“  Das  Fleisch  des  Opfertieres  wird  von  den  Opfernden  gegessen,  hierzu¬ 
lande  völlig,  anderwärts  werden  Stücke  für  die  Geister  oder  für  den  Geist  nieder¬ 
gelegt.  Die  Bitt-  und  Versöhnungs- (Beruhigungs-)Opfer  wiegen  natürlich  vor, 
doch  fehlen  auch,  wie  es  scheint,  Dankopfer  für  die  Geister  oder  für  Gott 
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nicht,  die  Gebetsformel  dabei  lautet:  „Du  Ahn  (du  Gott)  hast  mich  mit  Vieh 
bereichert,  mich  geleitet  und  erhalten,  so  daß  ich  heimgekehrt  (vom  Kriegs¬ 
zuge);  diese  Ziege  (Schaf)  übergebe  ich  dir,  versorge  mich  mit  anderen  und 
erhalte  mir  das  Leben.“ 

Die  Baganda  und  Wanyoro  sprechen  von  Katonda,  dem  höchsten  Wesen, 
das  Welt  und  Menschen  erschaffen  hat;  doch  wird  ihm  keine  Verehrung 
erwiesen,  da  es,  wie  sie  glauben,  viel  zu  hoch  steht,  um  sich  um  die  Menschen 
zu  kümmern.  Auch  der  Ruva  der  Wadschagga  hat  die  Dinge  und  die  Menschen 
„gezeugt",  hat  Reiche  und  Arme,  Heile  und  Krüppel  gesetzt  —  über  Schöpfung 
und  Ursprung  der  Dinge  macht  sich  sonst  unser  Bananenesser  am  Berge  keine 
Gedanken  — ,  man  verehrt  Ruva ,  aber  er  steht  doch  nicht  in  so  unmittelbarem 
Verhältnis  zum  Innen-  und  Außenleben  seiner  Geschöpfe.  Bei  ihm  ist  ideale 
Güte,  bei  den  Geistern  herrscht  menschliche  Gier  und  Willkür. 


Eng  sind  die  Beziehungen  zwischen  Sonne  und  Mond;  wo  unter  den 
Völkern  die  eine  verehrt  wird,  zeigt  sich  in  der  Regel  auch  ein  religiöses 
Verhältnis  zum  Mond.  Dies  gilt,  so  paradox  es  auf  den  ersten  Anblick  erscheint, 
auch  für  die  Bantu. 

Bei  unseren  Bantu-Negern  gilt  der  Mond  als  Weib  der  Sonne.  Bei  Unter¬ 
gang  am  Abend  übergibt  die  Sonne  der  Frau  (nach  anderen  der  Schwieger¬ 
mutter)  den  Schild.  Das  ist  sinnig  gedacht:  Die  Sonne  hat  als  Krieger  und 
Held  den  Tageslauf  vollbracht  (cf.  Psalm  19,  6)  und  übergibt  den  schweren 
Schild  in  die  Hand  des  Weibes  oder  der  Schwiegermutter  zum  Aufbewahren. 
Die  andere  Auslegung,  daß  die  Übergabe  des  Leuchtens  bedeutet  werde,  klingt 
modern  und  scheint  nur  eingetragen  zu  sein.  Wie  Emin  Pascha  bei  den 
Baganda  hörte,  wurde  der  Abendstern  als  Geliebte  des  Mondes  bezeichnet, 
hier  heißt  er  mkara  o  meri ,  der  Festbeistand  des  Mondes. 

Die  Baganda  haben  große  Festtage,  wenn  der  Mond  zum  erstenmal 
wieder  erscheint;  dies  ist  in  gleicherweise  bei  den  Wadschagga  am  Kilima¬ 
ndscharo  nicht  der  Fall;  aber  auch  von  ihnen  wird  der  Neumond  mit  Freuden 
begrüßt  und  gilt  als  Glückbringer.  Die  Kinder  schauen  ehrfurchtsvoll  zu  ihm 
auf,  spucken  (zum  Zeichen  der  dankbaren  Ehrfurcht)  und  sprechen  die  Wunsch¬ 
formel:  „Mond,  ich  sehe  dich,  das  Rind  meines  Vaters  möge  ein  Kuhkalb 
werfen  und  das  meines  Onkels  (mütterlicherseits)  ein  Ochsenkalb!“  nämlich 
damit  der  Wünschende  seinen  Anteil  beim  Schlachtfest  erhalte.  Auch  Weiber 
tun  so.  Die  Spuren  des  Mondkultus  sind  unter  den  Bantu  sehr  häufig;  ja  das 
„Ganz  Afrika  tanzt  bei  Nacht“  gilt  für  Mondnächte  noch  heute,  wenn  auch 
viele  dieser  Tänze  keine  direkte  Beziehung  zur  Mondverehrung  haben.  Daß 
Eigennamen  mit  mwezi  (meri)  zusammengesetzt  sind  (z.  B.  Unyamwezi  Mond¬ 
land),  ist  nicht  zufällig.  Die  Sonne  gilt  bei  den  Wadschagga  für  gut,  der 
Charakter  des  Mondes  ist  neutral.  Bei  den  Huronen,  Irokesen  u.  a.  wird  das 
Mondweib  als  böse  geschildert  und  zur  Urheberin  alles  Übels  gestempelt,  nicht 
so  bei  unsern  Eingebornen.  Die  Rolle  des  Unheilstiftens  haben  hier  die  Ahnen¬ 
geister  übernommen. 
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Lassen  wir  die  Bantu  ihren  Himmelsgott  von  den  Niloten  entlehnt,  über¬ 
kommen  haben  und  so  über  Hamiten  und  Semiten  auf  das  geheimnisvolle 
Zentrum  der  Urvölkerfamilie  hingeführt  werden,  wo  uns  die  Geschichte  ver¬ 
läßt,  sie  ahnen  und  haben  ihn  doch.  Das  ist  unendlich  wichtig.  Ist  die  Idee 
des  Himmelsgottes  vorhanden,  so  läßt-  sich  an  sie  anknüpfen,  es  läßt  sich  ihr 
auch  ein  reicher  Inhalt  geben;  so  unzulänglich  immer  der  Name  Ruva  für 
Gott  ist,  man  wird  ihn  doch  vor  Geisterbezeichnungen  weit  vorziehen.  Mit 
einem  Ahnennamen  kommen  wir  ebenfalls  nicht  weiter,  ist  nichts  gebessert. 
Was  ist  aus  dem  alten  indogermanischen  Dyaus  im  Laufe  der  religiösen  Ent¬ 
wicklung  geworden! 

Kein  Volk  der  Erde  kann  sich  des  tiefen  Einflusses  der  Eigenarten,  Sitten 
und  Ideen  der  großen  Menschheitsfamilie  entziehen  und  keines  ist  davon  aus¬ 
geschlossen.  Die  einzelnen  Glieder  dieser  Familie  mögen  uns  auf  den  ersten 
Anblick  noch  so  seltsam,  so  abseits  stehend  und  entartet  Vorkommen,  sie  werden 
alle  umfaßt  von  der  väterlichen  Liebe  ihres  Schöpfers,  der  sie  emporziehen 
will,  bei  ihnen  allen  findet  sich  der  Zug  zum  Licht. 


F.  A.  ü.  Morice,  O.  M.  I,, 
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The  Great  Déné  Race. 

By  the  Rev.  Father  A.  G.  Morice,  O.  M.  I.,  St.  Boniface,  Manitoba,  Canada. 

(Continued).  1 

CHAPTER  IX. 

Habitations. 

The  Dénés  nomadic. 

“The  term  nomadic  is  not,  in  fact,  properly  applicable  to  any  Indian 
tribe’’2 3 4.  That  this  pronouncement  of  the  able  ethnographer  H.  W.  Henshaw, 
in  an  article  on  the  popular  fallacies  concerning  the  American  aborigines,  is 
far  wide  of  the  mark  I  think  there  cannot  be  much  doubt.  For  my  own 
part  I  will  make  bold  to  say:  all  the  Dénés  were  originally  nomadic,  and  the 
great  majority  of  them  have  remained  so.  All  the  northeastern  and  inter¬ 
mediate  tribes,  from  the  Rocky  Mountains  to  Hudson  Bay,  are  nomadic5*; 
some  of  the  Alaskan  Dénés  are  still  nomadic,  as  well  as  the  whole  Chilcotin 
tribe  down  to  a  late  date;  the  Apaches  when  in  their  normal  state  were 
typical  nomads,  and  even  to-day  the  great  Navaho  tribe  may  be  classed  among 
those  who  lead  a  similar  kind  of  life. 

For,  what  is  the  signification  of  that  word?  The  Standard  Dictionary 
gives  it  as  “pertaining  to  or  characteristic  of  nomads;  hence  having  no  fixed 
abodes”,  and  the  same  authority  defines  a  nomad  “a  member  of  a  tribe  that 
roves  from  place  to  place,  seeking  pasture”.  The  last  definition  is  applicable 
almost  to  the  letter  even  to  the  modern  Navahoes,  while  none  of  the  above 
mentioned  tribes  can  be  said  to  have  any  fixed  abode.  They  form  no  villages, 
not  any  more  than  the  Navahoes  of  to-day,  among  whom  “places  where  two 
or  more  hogans  or  huts  are  within  speaking  distance,  or  even  within  sight 
of  each  other,  are  rare  and  far  between.  .  .  As  a  rule,  the  next  hogan  or  hut 

may  be  one  mile,  perhaps  two,  five  or  ten  miles  away”1.  And  then,  as  we 

shall  see  further  on,  several  of  those  huts  are  owned  by  a  single  person,  who 
may  occupy  two  or  three  of  them  in  succession  —  though  they  may  stand 
far  apart  — ,  as  he  moves  about,  leading  his  flock  to  fresh  pastures. 

In  the  north,  east  of  the  Rockies,  not  a  sign  of  a  village:  mere  camps 

shifted  from  place  to  place  as  the  exigencies  of  the  chase  may  demand. 


'  See  “Anthropos”  I  (1906),  pp.  229-278,  483-509,  695-  730,  11  (1907),  pp.  1-34,  181-196. 

2  American  Anthropologist,  voi.  VII,  pp.  105—06. 

3  As  quaint  old  A.  Dobbs  has  it,  “living  an  erratick  Life.  .  .  they  seldom  stay  above 
a  Fortnight  in  a  Place,  unless  they  find  plenty  of  Game”  (“An  Account  of  the  Countries 
adjoining  to  FI.  B",  p.  41.  London,  1744). 

4  Fr.  Leopold  in  “Catholic  Pioneer”,  April,  1906,  p.  10. 
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To  be  clear  and  to  the  point,  the  Sékanais  of  northeastern  British 
Columbia  constitute  an  Indian  tribe.  If,  therefore,  Henshaw  is  right  in  claiming 
that  “the  term  nomadic  is  not  applicable  to  any  Indian  tribe”,  those  abori- 
gines  cannot  be  nomadic.  If  not  nomadic,  it  is  because  they  have  fixed  abodes. 
Now  will  any  one  be  so  kind  as  to  tell  me  where  these  are  to  be  found? 

There  is  not  among  them  a  single  house,  inhabited  or  not,  of  their  own 

building.  They  have  not  even  a  single  regular  rendez-vous,  apart  from  the 
trading  posts,  near  which  they  will  pitch  their  tents  for  a  week  or  two.  Who 
can  tell  me  of  the  whereabouts  of  any  division  of  the  tribe  to-day?  Now 
camped  in  a  place,  the  next  thing  you  will  hear  is  that  they  have  moved 

out,  and  are  staying  miles  away  from  the  spot  where  you  may  have  seen 

them.  And  they  are  fair  representatives  of  all  the  mountain  Dénés,  the  Beavers, 
the  eastern  Nahanais,  the  Slaves,  the  Hares,  in  a  word  of  all  the  eastern 
groups  when  in  their  original  state. 

Yet  we  are  assured  by  no  less  an  authority  than  J.  W.  Powell,  in  a 
most  didactic  work,  “not  only  that  the  Indian  tribes  were  in  the  main  seden¬ 
tary  at  the  time  history  first  records  their  position,  but  that  they  had  been 
sedentary  for  a  very  long  period”1.  Speaking  of  a  tribe,  to  be  sedentary  is 
to  be  settled  in  one  place  or  condition.  The  reader  knows  to  what  extent 
this  applies  to  our  Dénés. 

These  inaccurate  statements  seem  to  have  originated  in  a  misapprehens¬ 
ion  as  to  the  real  condition  of  things.  I  would  add:  in  a  regrettable  looseness 
of  writing,  were  it  not  that  the  incriminated  parties  are  too  eminent  and 
careful  not  to  have  weighed  their  expressions.  Because  the  natives  generally 
move  within  a  given  perimeter,  which  represents  their  ancestral  territory, 
instead  of  constantly  changing  their  habitat  (which  they  occasionally  do), 
they  are  represented  as  sedentary.  The  Tatars  or  Mongols  may  certainly  be 
taken  for  typical  nomads;  yet  each  of  their  bands  has  well  defined  bound¬ 
aries,  which  it  respects2. 

The  only  Déné  tribes  which  are  not  perfectly  nomadic,  being  in  fact 
semi-sedentary,  are  those  settled  in  a  way  within  the  basin  of  the  Pacific,  the 
Hupas  and  their  neighbouring  congeners,  the  Carriers,  the  Babines,  the  west¬ 
ern  Nahanais,  and  a  few  bands  on  the  Yukon.  These  have  agglomerations  of 
houses,  which  may  be  considered  as  villages,  whither  they  periodically  repair, 
after  they  have  passed  much  of  their  time  in  the  woods  without  any 
“fixed  abodes”. 

Summer  Habitations  of  the  Northern  Dénés. 

The  original  Dénés  lived  in  semi-circular  huts  .of  evergreen  boughs  laid 
over  a  frame-work  of  stout  poles,  mere  shelters,  in  fact,  rather  than  attempts 

'  Seventh  Annual  Report  Bur.  of  Ethnology,  p.  30. 

2  “The  Tartars  have  no  permanent  abodes  and  never  know  where  they  may  be  the  next 
day,  though  every  chief  of  a  horde  knows  the  bounds  of  his  pasture  grounds”  (Rubruck- 
St.  Louis’  envoy  to  the  Great  Khan  in  1253,  in  Relation  des  Voyages,  Bergeron).  “Quoique 
les  Tartares  soient  nomades  et  sans  cesse  errants  de  côté  et  d’autre,  ils  ne  sont  pas  libres 
pourtant  d’aller  vivre  dans  un  autre  pays  que  le  leur”  (Hue’s  Souvenirs  d’un  Voyage  dans  la 
lartarie,  vol.  I,  p.  271). 
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at  house  building.  Whenever  practicable  these  shelters  went  in  pairs,  the 
second  hut  facing  the  first  so  as  to  complete  the  circle,  yet  leaving  sufficient 
room  between  the  two  for  the  fire-place,  which  was  common  to  both.  This 
arrangement  had  also  the  advantage  of  creating  a  draft  in  the  proper  direc¬ 
tion,  and  reducing  to  a  minimum  the  amount  of  smoke  in  the  lodges  them¬ 
selves.  It  is  still  followed  by  the  western  Dénés  whenever  they  camp  out. 

The  huts  of  the  Loucheux  whom  Thomas  Simpson  met  on  the  lower 
Mackenzie,  in  the  summer  of  1837,  and  indeed  those  of  several  other 
northern  tribes  visited  by  the  early  explorers,  were  likewise  “formed  of  green 
branches”1.  But  the  author  is  not  precise  concerning  their  respective  loca¬ 
tions,  though  he  records  the  fact  that  they  lined  the  river  banks. 

Whymper  enters  into  more  details  concerning  the  Alaskan  Loucheux. 
He  expressly  mentions  the  geminate  arrangement  of  the  habitations  as  still 
obtaining  among  the  native  population  of  the  old  Fort  Yukon.  Those  lodges 
were,  he  says,  “usually  placed  two  together,  the  doorway  facing  each  other, 
with  a  small  fire  burning  between  them”2. 

As  they  came  into  contact  with  the  Créés  of  the  south,  their  innate 
penchant  for  imitation  made  them  adopt  the  well  known  Algonquin  tepees) 
or  conical  skin-covered  lodges,  which  are  now  in  almost  general  use  throughout 
the  territory  of  the  eastern  Dénés.  The  accompanying  illustration  will  explain 
their  construction  and  appearance  for  the  benefit  of  such  as  may  be  entirely 
unacquainted  with  American  aboriginal  technology.  Their  chief  advantages 
are  their  portability,  their  heat-keeping  properties,  and  consequently  the 
economy  in  fuel  which  they  render  possible.  The  poles  that  form  their  frame¬ 
work  are  easily  carried  about,  a  most  important  consideration  in  a  barren 
country  occupied  by  nomads,  and  a  few  twigs  or  an  inconsiderable  quantity 
of  half  rotten  wood  will  keep  them  warm.  It  is  true  that  delicate  eyes  may 
at  times  be  tempted  to  complain  of  the  smoke;  but  during  the  summer 
months  fire  is,  of  course,  built  outside. 

The  same  receptiveness  which  prompted  the  eastern  Dénés  to  adopt 
the  tepees  of  their  southern  neighbours  induced  their  western  congeners  to 
make  to  themselves  large  communal  houses  like  those  of  the  heterogeneous 
Pacific  tribes,  while,  under  its  impulsion,  the  Chilcotins  copied  the  subterra- 


1  “Narrative”  etc.,  p.  103. 

2  Op.  cit.,  p.  222.  The  above  had  been  written 
for  some  time  when  I  came  upon  the  accompanying 
plan  of  the  Yukon  Loucheux  huts  in  Fred.  Schwatka’s 
“Along  Alaska’s  Great  River”  (New  York,  1885,  p  229), 
which  fully  confirms  my  assertions.  The  huts  described 
by  that  explorer  were  composed  of  two  poles  crossed 
at  their  upper  extremities,  forming  an  angle  over  the 
apex  of  which  rested  the  end  of  a  third  or  ridge  pole, 
close  to  which  spruce  brush  was  disposed  in  a  semi¬ 
circle,  with  a  moose  or  cariboo  skin  on  top  of  the 

structure.  I  have  een  many  such  huts  among  the  Sékanais.  In  a  large  village  on  the  middle 
Yukon  “the  ridge  poles  were  common  to  two  houses,  and  as  both  leaned  forward  considerably, 
this  gave  them  strength  to  resist  violent  winds”  ( ubi  suprà,  pp.  228—29). 
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tieati  huts  prevailing  among  the  coterminous  Shushwaps,  and  the  northern¬ 
most  Loucheux  aped  the  Eskimos  by  living  in  tents  shaped  like  the  hyper¬ 
borean  iglò  it.  But 
these  last  two  types 
are  winter  habita¬ 
tions,  and  we  are  so 
far  concerned  only 
with  summer  resi¬ 
dences. 

However,  before 
proceeding  further, 
we  may  remark  that 
the  same  spirit  of 
emulation  someti¬ 
mes  manifests  itself 
in  a  rather  odd  man¬ 
ner.  Witness  the  te¬ 
pee  of  our  illustration,  with  the  door  of  wooden  planks  closing  an  habitation 
almost  entirely  of  skin. 

Summer  Houses  of  the  Western  Dénés. 

We  read  in  the  relation  of  the  second  voyage  of  Jacques  Cartier  with 
regard  to  Hochelaga:  “Il  y  a  dans  cette  ville  environ  cinquante  maisons, 
longues  d’environ  cinquante  pas  au  plus 
chacune,  et  douze  ou  quinze  pas  de  large, 
toutes  faites  de  bois,  couvertes  et  garnies 
de  grandes  écorces  et  pelures  des  dits  bois 
aussi  larges  que  tables,  bien  cousues  arti¬ 
ficiellement  selon  leur  mode;  et  par  dedans 
icelles  il  y  a  plusieurs  aires  et  chambres; 


13 

Fig.  13. 

et  au  milieu  d’icelles  maisons  il  y  a  une  grande  salle  parterre,  où  font  leur 
feu  et  vivent  en  communauté.  .  .  Et  pareillement  ont  greniers  au  haut  de 
leurs  maisons,  où  mettent  leur  blé  duquel  ils  font  leur  pain”1 


Fig.  12. 


1  Relation,  Chapter  VII. 
Anthi'opos  IV.  1909. 
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Take  out  the  mention  of  the  rooms  and  granaries,  and  you  have  a  descrip¬ 
tion  that  fits  exactly  the  communal  houses  of  the  Carriers,  Babines  and  western 
Nahanais.  In  my  “Notes  on  the  Western  Dénés”  1  have  given  a  minute  account 
of  their  construction  which  is  too  long  to  be  reproduced  here.  If  the  reader 
will  kindly  glance  at  fig.  12,  he  will  gather  a  general  idea  of  their  appearance, 
and  fig.  13,  wherein  we  have  a  ground  plan  and  cross-section  of  the  same, 
will  help  him  to  form  a  fairly  correct  notion  of  its  component  parts.  Let  it  suf¬ 
fice  to  say  that  the  walls  and  gable  ends  are  made  of  rough  split  boards, 
and  the  roof  of  spruce  bark  laid  over  purlines  fastened  to  the  rafters.  The 
bark  is  held  in  position  by  means  of  long  poles  connected  at  the  apex  of  the 
roof  so  as  to  rest  saddle-wise  on  either  side. 

These  large  houses  have  generally  a  doorway  at  both  gable  ends,  and 
they  accomodate  several  related  families  that  profit  by  the  same  fire,  which 
is  in  the  centre.  Their  erection  demands  the  co-operation  of  many  hands,  and 
is  the  occasion  of  great  festivities. 

When  the  families  of  one  clan  are  too  numerous 
to  inhabit  a  single  communal  house,  some  erect 
smaller  lodges,  the  ground  plan  of  which  is  herewith 
figured  (fig.  14).  It  will  be  understood  that  a  stands 
for  heavy  upright  posts  supporting  long  beams  b. 
The  walls  are  simply  superimposed  poles  kept  up 
by  means  of  pairs  of  stakes  d  driven  in  the  ground 
immediately  on  the  inside  and  the  outside  of  the 
wall.  Many  such  primitive  buildings  are  still  extant, 
notably  through  the  hunting  grounds  of  the  Babines. 

Such  were  the  typical  summer  dwellings  of  the 
Carriers  and  the  Babines,  not  only  as  they  have  been 
minutely  described  to  me  by  the  natives,  but  as  I  have  seen  them  myself  in 
many  places.  It  would  seem,  however,  that  there  were  deviations  from  the 
architectural  rules  that  governed  their  construction,  since  Mackenzie  says  that 
the  first  he  saw,  in  1793,  had  three  doors,  with  three  fire-places  at  equal 
distances  from  each  other,  two  particularities  which  never  came  to  my  per¬ 
sonal  notice.  He  also  states  that  the  walls  of  the  house  were  five  feet  high, 
made  of  “very  strait  (sic)  spruce  timbers  brought  close  together  and  laid  into 
each  other  at  the  corners1.  The  highest  house  wall  I  ever  saw  in  the  north 
was  at  least  one  foot  lower.  The  reader  will  remark  that  said  walls  were  built 
according  to  the  pattern  of  the  minor  summer  houses  described  above.  The 
fact  that  the  explorer  goes  on  to  speak  of  arrow  holes  on  the  sides  of  the 
lodge  may  account  for  its  peculiar  construction  and  height,  as  it  was  evidently 
built  to  withstand  an  attack. 

Much  simpler  than  all  the  above  are  the  habitations  of  the  Tsœtsaut. 
They  are  mere  bark  shelters  leaning  against  large  trees  and  formed  by  two 
forked  poles,  perhaps  seven  feet  long,  connected  by  cross-sticks.  The  fire¬ 
place  is  at  the  foot  of  the  tree.  Should  two  families  wish  to  live  together, 


“Voyages  from  Montreal’’,  vol.  II.  p.  137. 
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two  of  these  structures  are  joined  in  such  a  way  that  they  stand  end  to  end, 
though  the  roof  of  one  side  is  made  to  overlap  that  of  the  other,  as  seen 
in  fig.  15.  Such  huts  have  a  door  on  each  vertical  side. 


Before  proceeding  further,  it  may  be  noted  that,  in  common  with  the 
nomadic  Tartars,  the  western  Dénés  almost  invariably  have  the  doors  of  their 
permanent  dwellings  face  the  south.  Their  villages  are  always  on  the  north 
side  of  the  lakes  they  may  be  situated  on. 

Summer  Houses  in  the  South. 

As  to  the  houses  of  the  Hupas,  they  bear  some  resemblance  to  the 
summer  or  ceremonial  lodges  of  the  Carriers:  the  same  low  walls  of  rough 
boards,  the  same  round  hole  cut  for  a  doorway  at  the  gable  end  as  I  have 
seen  in  some  villages  of  that  tribe,  though  the  entrance  was  often  rectangular 
in  shape.  But  among  the  Hupas  the  roof  is  a  double  planking,  and  in  houses 
of  some  pretensions  this  is  built  in  three  sections,  that  is,  with  an  upper 
part  quite  flat  and  horizontal,  flanked  on  either  side  with  the  usual  sloping 
roofs.  These  dwellings  have  also  a  sort  of  vestibule  made  by  the  addition  of 
a  second  wall  across  the  front  end,  perhaps  three  feet  from  the  outer  one. 

In  the  main  dwelling  a  place  is  excavated  in  the  centre  twelve  feet 
square  by  about  five  in  depth,  which  constitutes  the  principal  room,  to  which 
access  is  had  by  means  of  a  stout  board  in  which  steps  have  been  cut.  As 
usual,  the  fire  is  in  the  middle,  with  a  corresponding  aperture  in  the  roof  for 
the  smoke  to  escape. 

The  earthen  walls  of  the  excavation  are  retained  by  planks  set  on  edge, 
and  the  winter  provisions  are  stored  in  baskets  lying  upon  the  banks  of 
earth  that  flank  the  family  room,  except  at  the  entrance  end,  where  the  fire¬ 
wood  is  kept  as  in  the  modern  houses  of  the  Babines  and  the  old  winter 
huts  of  the  Carriers1.  The  style  proper  to  those  habitations  was  copied  from 
the  neighbouring  tribes  of  the  Klamath  River  region. 

The  summer  residences  of  the  Navahoes  are  extremely  primitive;  in 
fact,  mere  shelters  of  rudely  piled  brushwood.  Types  of  more  careful  construc¬ 
tion  are:  boughs  in  foliage  set  round  in  a  circle  near  some  conveniently 

1  Cf.  Goddard’s  “Life  and  Culture  of  the  Hupa”. 
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spreading  cedar  tree,  which  is  utilized  to  form  a  latticed  roof  for  the  enclos¬ 
ure;  simple  scaffolds  framed  around  with  interlacing  boughs,  and  many 
quaint  little  sheds  made  of  branches  leaning  upon  a  straight  pole  supported 
by  forked  uprights.  A.  M.  Stephen  says  that  six  forms  of  summer  bowers  are 
recognized  and  appropriately  named  by  the  Navahoes. 

As  they  have  no  tradition  that  they  ever  lived  in  skin  lodges,  and  as, 
on  the  other  hand,  they  are  of  all  the  Dénés  the  people  richest  in  traditions, 
it  might  be  inferred  that  their  separation  from  their  northern  kinsmen  ante¬ 
dates  the  adoption  by  the  latter  of  the  Algonquin  tepee. 

As  we  reach  the  Apache  hordes  we  are  confronted  by  still  another  and, 
if  possible,  even  more  primitive  or  at  least  more  picturesque,  style  of  archi¬ 
tecture.  Our  illustration  will  give  an  excellent  idea  of  the  outward  appear¬ 
ance  of  their  khiivas  or  huts.  Their  ground  plan  is  slightly  oval,  measuring 
from  ten  to  twelve  feet  in  its  longer  diameter  and  eight  or  nine  across, 
while  they  are  fully  nine  feet  in  height.  The  poles  that  form  their  framework 
are  generally  of  green  willow  clear  of  bark,  and  stuck  in  the  ground  every 
two  feet  or  so,  with  the  tops  bent  down  and  tied  together.  The  usual  opening 
for  the  escape  of  smoke  is  left  in  the  middle  of  the  upper  part  of  the  structure. 

Once  this  is  finished,  the  ground  is  excavated  inside  to  a  depth  of  a 
foot  or  more,  and  the  earth  piled  against  the  base  of  the  khüva,  as  a  protec¬ 
tion  against  floods.  The  sheeting  shown  in  our  illustration  is  canvas,  which 
is  often  added  as  a  further  means  of  protecting  the  inmates  against  rain.  This 
replaces  the  skins  formerly  used,  which  still  occasionally  enter  into  the 
composition  of  the  sides,  when  the  roofing  is  made  of  bundles  of  long  rushes, 
the  well  known  tuie  ( Scirpus  lacustris)  of  the  south. 

The  whole  work  of  khûva  building  is  performed  by  the  women,  who 
usually  complete  it  in  a  single  day. 

Winter  Habitations. 

Several  tribes  have  special  styles  of  habitations  for  the  cold  season.  The 
Apaches  then  simply  make  their  khuvas  smaller,  that  they  may  be  warmer. 
But  the  Navahoes  construct  for  the  winter  .houses  which  are  altogether  differ¬ 
ent  from  their  summer  shanties.  These  are  the  hogans,  or  houses  properly 
so  called.  The  hogan  is  their  national  and  only  permanent  habitation.  Nothing 
palatial  about  it,  however:  simply  a  conical  structure,  the  mainstay  of  which 
is  three  short  pinon  trees  whose  forked  smaller  ends  interlock  so  as  to  form 
the  apex  which,  being  left  uncovered,  does  duty  as  a  chimney.  Two  small 
forked  uprights  connected  by  a  horizontal  stick  about  four  feet  from  the  ground 
are  set  to  serve  as  the  lintel  and  door  posts  of  an  entrance  which  must  face 
directly  the  east.  Stout  poles  and  branches  then  fill  up  the  two  other  sides 
of  the  hut  in  a  circular  order,  which  are  further  covered  with  weeds,  bark  or 
grass  and  earth.  In  the  doorway  an  old  blanket  or  skin  hangs  down,  which 
reminds  the  comparative  sociologist  of  the  felt  suspended  with  the  same  end 
in  view  in  front  of  the  entrances  of  the  Mongols’  habitations1,  and  the 

1  Cf,  Hue’s  “Christianity  in  China,  Tartary’’,  etc.,  vol.  I,  p.  178. 
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salmon  skins  sewn  together  which  serve  a  like  purpose  in  connection  with 
the  winter  huts  of  the  Carriers. 

The  average  dimensions  of  a  hogan  are  about  fourteen  feet  in  diameter. 
A  light  excavation  of  the  ground  floor  contributes  to  give  it  some  seven  feet 
in  height.  Slabs  of  stone  also  enter  occasionally  in  the  make  up  of  those 
hovels.  Nay,  Schoolcraft  goes  so  far  as  to  give,  but  wrongly,  this  style  as 
the  national  “Navaho  wigwam”  h  According  to  the  same  author  “the  fire  for 
cooking  is  external”. 

The  Carrier  winter  hut  was  more  elaborate  in  its  construction.  But, 
strange  to  say,  while  the  hogan  is  the  only  habitation  of  the  Navahoes  that 
can  claim  any  degree  of  permanency,  their  summer  shelters  being  hastily 
built  and  as  speedily  abandoned,  the  winter  residences  of  the  northerners 
lasted  only  one  season  and  their  summer  lodges  remained  in  use  as  long  as 
they  were  in  good  repair.  New  winter  quarters  were  prepared  every  year  in 
such  spots  as  promised  to  yield  the  best  supply  of  fire-wood,  a  consideration 
not  to  be  overlooked  with  an  inclement  climate  like  that  of  the  Carrier  habitat. 

Four  posts  a  supported  two  longitudinal 
beams  or  plates  b,  over  which  split  poles  of 
spruce  or  aspen  were  laid  in  a  slanting  position 
from  the  outside,  thus  forming  a  roof  without 
walls,  the  split  sides  resting  immediately  on  the 
plates  b.  To  ensure  additional  comfort  and  warmth 
inside,  the  lower  end  of  each  stick  was  covered 
up  with  earth.  The  middle  ones  were  made  pur¬ 
posely  shorter,  so  as  to  create  an  opening  for  the 

smoke.  A  covering  of 
spruce  bark  was  then 
added,  with  poles  res¬ 
ting  against  it  for  a 
support. 

To  form  the  gable 
end  opposite  to  the 
entrance  a  transversal 


Fig.  16. 


beam  c  was  laid  on  side  plate  b,  while  uprights  filled  in  the  whole  space, 
over  which  fascines  of  evergreens  or  saplings  leant  so  as  to  close  all  possible 
interstices.  As  to  the  entrance,  it  was  formed  by  two  stakes  driven  in  the 
ground  and  the  resulting  space  either  closed  by  means  of  sewn  salmon  skins, 
or  by  a  large  board  which,  suspended  from  above,  was  allowed  to  swing  in 
or  out  according  to  the  movements  of  the  inmates. 

As  a  further  precaution  against  the  cold,  a  door-yard  or  vestibule  was 
added  by  means  of  poles  whose  small  ends  rested  on  the  gable,  while  their 
butts  described  a  semi-circle  on  the  ground.  An  additional  entrance  was 
closed  by  some  worthless  skin  in  the  hair.  This  semi-circular  appendage  was 
covered  with  brush,  and  served  not  only  as  a  shelter  for  fire-wood,  but  also 
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as  a  kennel  for  the  dogs  and  a  bath-room  for  the  old  men.  The  whole 
structure  will  be  better  understood  by  a  glance  at  fig.  16,  which  shows  both 
ground  plan  and  cross-section  of  the  same. 

Circular  Huts  or  Tents. 

Figs.  17  and  18  give  respectively  the  frame  and  a  transversal  cut  of  a  very 
different  type  of  building.  It  was  used  in  winter  by  the  southern  Carriers  and 
the  Chilcotins,  who  had  borrowed  it  from  the  neighbouring  Shushwaps.  This 
was  the  famous  tlizkhcen  or  underground  hut.  The  accompanying  figures  are 
plain  enough  to  require  no  more  than  a  very  few  words  of  explanation.  An  ex¬ 
cavation  was  made  some  three  feet  deep  and  about  eighteen  in  diameter,  after 
which  the  butt  ends  of  four  large  beams  were  laid  some  distance  from  the 
brim,  while  their  smaller  ends  were  locked  in  those  of  as  many  shorter  beams, 
which  formed  at  the  same  time  the  doorway  and  the  chimney  of  the  hut.- 
The  main  posts,  protected  by  inner  props, 
were  covered  by  split  poles  laid  over  addi¬ 
tional  stakes  (fig.  18). 


Fig.  17.  Fig.  18. 

These  subterranean  huts  were  quite  warm,  but  somewhat  malodorous.  The 
natives  occupied  them  from  October-November  to  some  time  in  April  or  May. 
The  reader  no  doubt  recognizes  in  the  middle  of  fig.  17  the  typical  Indian  ladder, 
a  notched  log,  which  served  as  a  means  of  communication  with  the  outside* 1. 

Strange  enough,  the  Loucheux  of  the  lower  Mackenzie,  whose  habitat 
is  no  less  than  fifteen  degrees  of  latitude  north  of  the  Chilcotin  territory, 
instead  of  burrowing  in  the  earth  as  the  latter  or  in  the  snow  as  the  Eskimos, 
dwell  in  mere  tents,  even  during  their  long  and  exceptionally  severe  winters. 
And  yet  they  manage  to  keep  but  a  very  small  fire  in  the  centre  of  their 
tents  or  lodges,  and  the  resulting  warmth  is  as  great  as  in  a  log  house.  The 
beautiful  coloured  illustration,  which  1  reproduce  from  Richardson,  gives  an 
excellent  idea  of  these  lodges,  which,  to  quote  that  author,  “resemble  the 
Eskimo  snow  huts  in  shape,  and  also  the  yourts  of  the  Asiatic  Anadyrski”2. 

1  Both  the  subterranean  hut  and  the  notched  log  ladder  have  their  counterparts  in 
eastern  Siberia  (Cf.  Bush,  “Reindeer,  Dogs,  and  Snow-Shoes”,  pp.  103;  351 — 52).  The  general 
features  of  the  Déné  habitations:  fireplace  in  the  middle,  with  a  corresponding  hole  in  the 
roof  for  the  escape  of  the  smoke,  and  beddings  of  evergreen  boughs  covered  with  skins,  are 
also  to  be  found  there  {Ibid.,  pp.  123;  136;  227,  and  passim ). 

1  “Arctic  Searching  Exploration",  vol.  I,  p.  393. 
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He  might  have  added  that  they  are  not  without  analogy  with  the 
Mongolian  tents,  which  likewise  affect  a  cylindrical  form,  with  a  roof  like  a 
truncated  cone.  To  complete  the  similarity,  according  to  the  abbé  Hue,  who 
lived  in  them,  “des  barres  de  bois  partent  de  la  circonférence  conique  et 
vont  se  réunir  au  sommet,  à  peu  près  comme  les  baguettes  d’un  parapluie.  .  . 
La  porte  est  basse,  étroite. .  .  Outre  la  porte,  il  y  a  une  autre  ouverture 
pratiquée  au-dessus  du  cône.  C’est  par  là  que  s’échappe  la  fumée1. 

A  glance  at  Richardson’s  (or  rather  A.  H.  Murray’s)  picture  of  the 
Loucheux  tent  will  suffice  to  notice  its  Mongolian  appearance.  It  is  of  deer 
skin  with  the  hair  on,  extended  over  flexible  willow  poles,  which  are  bent 
so  as  to  give  it  a  semi-spherical  shape.  They  follow  the  hunter  in  his  many 
peregrinations.  To  erect  such  a  tent,  the  ground  is  first  cleared  of  snow, 
some  of  which  is  afterwards  packed  on  the  outside  to  half  its  height,  while 
the  corresponding  inside  parts  are  lined  with  spruce  spray  to  prevent  contact 
with  the  cold  wall.  The  doorway  is  closed  by  a  double  fold  of  skin. 

For  the  sake  of  greater  com¬ 
fort  these  tents  are  usually  erected 
within  groves  of  spruce  trees,  in 
the  branches  of  which  are  cached 
most  of  the  family  provisions  and 
impedimenta. 

In  Alaska,  or  at  least  on  the 
lower  Yukon,  the  Loucheux  would 
seem  to  have  adopted  for  winter 
use  another  type  of  conical  hut,  mostly  underground  and  with  a  passage-way 
which  recalls  that  of  the  Eskimo  igloit.  Fred.  Whymper  describes  those  huts 
as  “simply  square  holes  in  the  ground,  roofed  in,  and  earthed  over.  The 
entrance  of  each  was  a  rude  skanty  (fig.  19)  of  logs  or  planks,  passing  into 
which  we  found  a  hole  in  the  ground,  the  entrance  to  a  subterranean  passage. 
Into  this  we  dropped  and  crawled  on  our  hands  and  knees  into  the  room”2. 

He  then  adds  the  following  picturesque  details  which  well  illustrate 
Indian  camp  life.  “The  fire  was  built  on  the  floor  in  the  centre  of  the  chamber 
and  when  it  burnt  low  the  embers  and  sticks  were  always  thrown  out  of 
the  smoke-hole  in  the  roof  by  the  natives  inside,  and  it  was  then  covered 
with  a  skin.  This  process  effectually  shut  in  all  the  warmth,  but  with  it  a 
good  deal  of  smoke  and  carbonic  acid  gas.  The  entrance  hole  was  also 
usually  covered  with  a  deer  skin,  and  the  mixture  of  those  smells  inside  the 
house,  arising  from  more  or  less  stale  fish,  old  skin  clothes,  young  dogs, 
dirt  and  smoke,  was  very  sickening.  The  dogs  scrambling  and  fighting  on 
the  roof  above,  sometimes  tumbled  through  the  smoke-hole  on  to  the  fire 
below,  upsetting  all  the  cooking  arrangements,  and  adding  a  new  smell  to 
those  above  mentioned — that  of  singed  hair!  It  need  not  be  said  that  they 
retreated  with  great  alacrity,  yelping  and  snarling  as  they  went”3, 

1  “ Souvenirs  d'un  Voyage  dans  La  Tartarie”,  vol.  1,  p.  62. 

2  “Travel  and  Adventure  in  the  Territory  of  Alaska’’,  p.  152. 

3  Ibid.,  pp.  153—54. 


Fig.  19. 


592 


F.  A.  G.  Morice,  O.  M.  I. 


House  Furnishing  and  Etiquette. 

Needless  to  say  that  the  furnishing  of  even  the  best  equipped  Déné 
lodge  was  of  an  extreme  scantiness.  In  fact,  the  only  equivalent  of  our  own 
furniture  was  the  stools  of  the  Hupas,  mere  cross-sections  of  trees  about  a 
foot  high.  To  the  best  of  my  knowledge,  this  is  the  only  Déné  tribe  that 
was  acquainted  with  that  commodity.  Elsewhere  people  simply  squatted  on 
the  floor  or  the  bedding.  No  aboriginal  Déné  had  the  faintest  idea  of  a 
table  or  of  a  bedstead. 

They  sleep  almost  invariably  on  either  side  of  the  fire  when  dwelling 
in  rectangular  habitations.  For  a  bed  the  northern  tribes  spread  small  spruce 
branches  in  an  imbricated  manner,  with  the  top  ends  towards  the  feet.  These, 
of  course,  have  to  be  renewed  from  time  to  time.  Over  that  layer  they  have 
a  deer  or  bear  skin  with  the  fur  on,  and  the  bedding  is  complete.  They 
sleep  with  practically  all  their  clothes,  except  the  footgear,  and  cover  them¬ 
selves  with  a  single  blanket.  No  degree  of  cold  will  persuade  them  to 
have  two. 

In  cold  weather  the  fire  is  kept  burning  all  night  long,  and  stretching 
their  naked  feet  in  the  direction  of  the  hearth  is  all  the  comfort  they  will 
seek.  Even  in  the  woods,  camping  under  a  simple  cotton  shelter  open  to  all 
kinds  of  wind,  when  40°  below  zero  prevented  me  from  having  a  wink  of 
sleep,  I  have  heard  my  companions  snore  under  their  dilapidated  blankets  as 
they  would  have  done  in  the  most  comfortable  palace. 

The  beds  of  the  Hupas  consist  of  deer  skin.  But  if  the  family  is  rich, 
they  may  have  couches  of  tuie  mats  imported  from  the  coast. 

In  Harmon’s  time  (1815),  the  bedding  of  the  Carriers  was  exceptionally 
poor,  many  of  them  passing  their  nights  with  “nothing  to  lie  on  except  the 
branches  of  thee  spruce  fir  tree,  with  little  or  nothing  with  which  to  cover 
themselves”* 1.  He  adds  that  “almost  any  other  people,  in  the  same  condition, 
would  freeze  to  death”.  v 

Speaking  of  the  Carriers,  Mackenzie  mentions  that,  in  the  first  of 
their  houses  he  saw,  “behind  the  beds  was  a  narrow  space  in  the  form  of 
a  manger  and  somewhat  elevated,  which  was  appropriated  to  the  purpose  of 
keeping  fish2. 

Then  long  poles  or  wooden  rods  were  generally  laid  across  the  rafters, 
which  served  to  keep  out  of  the  way  the  many  accessories  of  even  a  primi¬ 
tive  household,  notably  one  that  was  used  to  dry  the  pieces  of  attire,  leggings, 
foot  bands  and  mocassins,  when  wet  after  travelling  over  the  snow.  The 
women’s  impedimenta  were  generally  stored  in  baskets  kept  in  the  partitioned 
corner  spaces  of  the  Carrier  winter  hut  (see  fig.  16).  These  receptacles 
were  made  of  roughly  hewn  planks  set  up  to  the  height  of  three  or  four 
feet.  In  olden  times  marriageable  maidens  are  also  said  to  have  slept  therein. 

As  to  the  house  etiquette,  it  was  not  complicated,  but  what  there  was 
of  it  was  very  stricty  observed.  All  primitive  peoples,  the  Mongols,  Ainos, 


'  “An  Account  of  the  Indians”,  p.  277. 

1  Op.  cit.,  vol.  II,  p.  138. 
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etc.,  reserve  for  the  place  of  honour  in  the  house  that  which  is  farthest  from 
the  doorway.  The  same  can  be  said  of  all  the  Déné  tribes  without  exception. 
The  space  near  the  door  is  for  the  menials,  the  orphans,  the  widows,  and 
the  dogs.  To  place  a  stranger  there,  especially  if  a  man  of  some  note,  would 
be  nothing  short  of  a  gross  insult. 


Outbuildings. 


Scarcely  possessing  any  fixed  abode,  the  Dénés  cannot  be  expected  to 
be  rich  in  outbuildings.  No  tribe,  however,  is  without  its  sudatories;  most  of 
them  have  regular  provision  stores;  many  erect  menstrual  booths,  and  in 
some  localities  there  is  also  an  agglomeration  of  fishing  shacks. 

The  sudatory,  or  vapourbath,  is  a  national  institution  with  the  American 
Indians.  No  well  organized  household  seems  complete  without  it,  as  it  serves 
both  ritual  and  hygienic  purposes.  It  takes  generally  the  shape  of  an  old  style 
bee-hive,  constructed  by  bending  long  twigs  of  willow  disposed  diagonally 
over  one  another,  and  fixing  both  ends  in  the  ground  so  as  to  form 
a  round  booth  not  unlike  the  houses  of  the  Apaches.  This  is  carefully 
covered  with  branches,  herbage,  bark  or  anything  that  will  prevent  the 
escape  of  steam. 

When  ready  for  use,  red-hot  stones  are  introduced,  all  issues  closed, 
and  the  patient,  stark  naked,  pours  water  over  them,  remaining  in  the  midst 
of  the  resulting  steam  as  long  as  he  can.  Then  he  rushes  out  and  plunges 
into  a  cold  stream. 

Such  is  in  two  words  the  famous  vapour-bath  of  the  American  abori¬ 
gines.  It  is  a  sovereign  remedy  for  many  ailments,  especially  rheumatism 
and  paralysis. 


With  the  Hupas  these  sweat- 
houses  assume  more  preten¬ 
tious  proportions.  They  are 
even,  according  to  Dr.  God¬ 
dard,  the  normal  residence  of 
the  men.  They  consist  in  pits 
about  eighteen  feet  long  by 
fifteen  in  width,  covered  with 
an  ordinary  gable  roof  resting 
on  the  outside  ground.  The 
door  is  in  the  side  of  the  roof  which  faces  the  river,  and  the  descent  is  by 
means  of  the  usual  Indian  ladder.  In  this  underground  hut  there  is  a  further 
pit  for  the  fire  near  the  centre,  which  is  lined  with  pipestone,  while  the  floor 
itself  is  covered  with  planks  of  yellow  pine  (P.  ponderosa),  between  which 
all  possible  interstices  are  cemented  with  clay. 

A  peculiar  piece  of  furniture  therein  is  the  head-rest  (fig.  20),  which  does, 
duty  as  a  pillow. 

The  caches,  or  provision  stores,  are  erected  near  the  family  residence 
or  in  a  special  quarter  of  the  village.  They  are  common  all  over  the  north. 
Fig.  21,  which  represents  the  Carrier  type  of  the  same,  obviates  the 
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necessity  of  any  description.  The  reader  will  understand  that  the  whole 
structure  is  of  poles  and  posts,  and  that  its  main  object  is  the  storing  of 
salmon  or  other  fish,  dried  meat,  and  occasionally  furs  as  well,  out  of  the 
reach  of  dogs  and  rats.  Having  the  rodents  in  mind,  the  Carrier  always  strips 
of  their  bark  the  uprights,  which  he  strives  to  render  as  smooth-surfaced 
as  possible. 

That  style  of  caches1  is,  with  one  exception,  general  throughout  the 
basin  of  the  North  Pacific,  including  the  Alaskan  Loucheux.  The  exception 
is  formed  by  the  Chilcotins,  whose  stores,  or  depositories,  follow  the  pattern 
of  fig.  22  which,  however,  is  evidently  of  modern  origin. 


When  the  Sékanais  and  other  strictly  roving  tribes  happen  to  be  blessed 
with  an  abundance  of  dried  meat,  they  usually  erect  a  sort  of  scaffolding 
immediately  against  the  trunk  of  a  tall  tree,  which  constitutes  their  only 
cache.  Two  stout  poles  crossed  against  the  tree  to  which  they  are  fastened  at 
their  points  of  intersection,  with  their  ends  secured  in  the  branches  thereof, 
form  the  frame-work  of  the  cache,  over  which  rough  boards  or  split  sticks 
serve  as  a  floor.  Thereon  are  deposited  the  eatables  and  other  goods,  gener¬ 
ally  well  wrapped,  or  in  sacks  or  bark  vessels. 

The  menstrual  lodge  has  no  regulation  style  or  fixed  shape  in  the 
north.  It  is  simply  a  shelter  or  booth  of  foliage,  often  covered  with  spruce 
bark  among  the  Carriers.  But  the  Hupas  almost  raise  it  to  the  dignity  of  an 
institution  by  decorating  it  with  a  name  of  its  own,  mintc.  Yet  even  there  it 
consists  merely  of  a  pit  roofed  with  planks. 

The  fishing  lodge  is  a  mere  shack  open  to  every  wind,  with  low  walls 
of  superposed  poles  held  up  by  pairs  of  uprights  and  a  roof  of  spruce  bark, 
much  like  that  of  the  smaller  summer  house.  There  is  an  entrance  without 
any  door,  and  the  walls  of  the  gable  ends  are  not  any  higher  than  those  of 
the  sides,  thereby  leaving  open  the  triangular  space  extending  to  the  apex 
of  the  shack.  Perfect  ventilation  is  thereby  established,  and  air  has  unimpeded 
access  to  the  fish  left  to  dry,  suspended  from  the  usual  long  rods  resting  on 
the  rafters.  With  the  same  end  in  view,  no  attempt  is  made  to  fill  in  the 
numerous  chinks  between  the  component  parts  of  the  walls. 


1  Cache  is  a  French  word,  much  used  by  the  traders,  which  is  derived  from  the  verb 
cacher,  to  hide  away.  The  same  style  of  aerial  stores  prevails  also  throughout  eastern  Siberia. 
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CHAPTER  X. 

Cooking  and  Eating. 


To  attempt  an  enumeration  of  the  many  items  which  may  enter  into 
the  menu  of  some  thirty-five  tribes  scattered  over  half  a  continent  would  be 
both  tedious  and  difficult.  By  describing  in  the  three  following  chapters  the 
main  pursuits  of  the  Dénés,  we  will  place  the  reader  in  a  position  to  gather 
that  venison,  fish  and  berries  are  their  staple  food.  We  know  already  that 
the  flesh  of  the  reindeer  in  the  northeast,  salmon  in  the  west,  and  mutton 
with  the  Navahoes  constitute  the  normal  sources  of  subsistence.  When  we 
come  to  treat  of  the  various  tribal  occupations,  we  shall  have  an  occasion 
to  enlarge  on  the  various  results  of  their  exertions  in  that  line.  Before  giving 
an  account  of  their  cooking  and  eating,  we  must  expose  the  nature  of 
several  of  their  delicacies,  a  subject  which  does  not  logically  fall  under 
any  other  heading  than  that  of  this  chapter.  Then  will  it  be  realized  that, 
while  the  Dénés  relish  dishes  that  seem,  to  say  the  least,  strange  to  a 
European  palate,  they  carefully  abstain  from  others  that  we  know  to  be 
genuine  treats  for  the  gourmet. 

Unspeakable  Dishes. 

Let  me  first  introduce  the  great  luxury  of  the  northern  Epicures,  a  mess 
which  is  as  esteemed  to-day1  as  it  was  in  the  days  of  Hearne,  I  mean  the 
half  digested  contents  of  the  reindeer’s  stomach,  in  order  that  I  may  not  be 
suspected  of  exaggeration,  I  shall  quote  that  author’s  description  of  the  dish 
and  of  its  preparation. 

“The  most  remarkable  dish  among  them,  as  well  as  all  the  other  tribes 
of  Indians  in  those  parts,  both  Northern  and  Southern,  is  blood  mixed  with 
the  half-digested  food  which  is  found  in  the  deer’s  stomach  or  paunch,  and 
boiled  up  with  a  sufficient  quantity  of  water,  to  make  it  of  the  consistence 
of  pease-pottage.  Some  fat  and  scraps  of  tender  flesh  are  also  shred  small 
and  boiled  with  it.  To  render  this  dish  more  palatable,  they  have  a  method 
of  mixing  the  blood  with  the  contents  of  the  stomach  in  the  paunch  itself, 

1  Cf.  Whitney’s  “On  Snow-Shoes  to  the  Barren  Grounds”,  p.  234.  Speaking  of  a  journey 
by  George  Kennan’s  party  through  the  land  of  the  Tchuktchis,  R.  J.  Bush  says  that  “soup 
made  from  the  contents  of  the  deer’s  stomach  succeeded  their  own  well  selected  rations” 
(“Reindeer,  Dogs,  and  Snow-Shoes”,  p.  344).  As  everybody  knows,  the  Tchuktchis  are  aborig¬ 
ines  of  northeastern  Siberia, 
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and  hanging  it  up  in  the  heat  and  smoke  of  the  fire  for  several  days;  which 

puts  the  whole  mass  into  a  state  of  fermentation,  and  gives  it  such  an  agree¬ 
able  acid  taste,  that  were  it  not  for  prejudice,  it  might  be  eaten  by  those 

who  have  the  nicest  palates.  It  is  true  some  people  with  delicate  stomachs 
would  not  be  easily  persuaded  to  partage  of  this  dish,  especially  if  they  saw 

it  dressed;  for  most  of  the  fat  which  is  boiled  in  it  is  first  chewed  by  the 

men  and  boys,  in  order  to  break  the  globules  that  contain  the  fat...  In 

winter,  when  the  deer  feed  on  fine  white  moss,  the  content  of  the  stomach 
is  so  esteemed  by  them,  that  I  have  often  seen  them  sit  round  a  deer  where 
it  was  killed,  and  eat  it  warm  out  of  the  paunch”1 2. 

The  young  calves,  fawns,  beaver,  etc.  taken  from  the  womb  of  their 
dams  are  also  reckoned  most  delicate  food. 

Toothsome  morsels  are  also  the  genital  organs  of  any  eatable  animal, 

either  male  or  female.  Those  of  the  males  are  usually  very  tough;  yet  the 

men  and  boys,  who  alone  enjoy  the  privilege  of  eating  them,  must  not 

on  any  account  use  a  cutting  tool  to  facilitate  the  operation.  That  piece  must 
be  torn  with  the  teeth.  Should  any  part  prove  too  tough  to  be  masticated, 
it  is  thrown  on  the  fire  and  burnt,  for  fear  of  its  being  appropriated  by  a 
dog,  with  the  natural  consequence  that  the  efficiency  of  the  hunter  would 
be  forever  gone  as  regards  the  fellows  of  the  animal  thus  slighted. 

The  eastern  Dénés  are  also  very  fond  of  the  womb  of  the  elk,  deer, 
etc.,  which  they  devour  without  washing,  or  any  other  preparation  than 
striking  out  its  contents.  This  is  the  most  disgusting  of  their  dishes,  about 
which  the  less  said  the  better. 

They  are  more  cleanly  with  the  tripes  of  cariboo  and  other  large  game. 
These  are  fairly  well  washed,  and  generally  boiled  and  eaten  while  more 
substantial  parts  of  the  animal  are  cooking,  just  as  is  customary  among  the 
Tartars,  with  this  single  difference  that  the  latter  add  thereto  the  blood  of 
their  victim  mixed  with  oatmeal.  One  of  these  ante-prandial  bouts  by  the 
nomads  squatting  round  the  kettle  full  of  tripe  such  as  described  by  Huc- 
seems  an  exact  counterpart  of  the  eager  devouring  by  our  Dénés  of  the  intes¬ 
tines  of  the  game  they  have  just  dispatched. 

According  to  Hearne,  the  flesh  of  the  eagle,  raven  and  hawks  is 
always  eaten  by  the  northlanders.  To  my  knowledge  this  is  not  the  case  in 
the  west.  Speaking  of  the  Indians  east  of  the  Rocky  Mountains,  Harmon  says 
that  they  “frequently  eat  the  flesh  of  the  dog;  and  our  Canadian  voyageurs 
are  as  fond  of  it  as  of  any  other  meat”.  He  adds:  “I  have  frequently  eaten 
of  them  myself;  and  have  found  them  as  palatable  as  a  young  pig  and  much 
of  the  same  flavour”3.  That  he  is  right  when  he  speaks  of  the  French 
Canadian  employees  of  the  fur  trading  companies  there  is  absolutely  no 
doubt.  They  otherwise  fared  so  badly  that  they  found  dog  meat  a  veritable 
treat.  The  dogs  then  requisitioned  were  the  small  wolf-like  canines  which 


1  Op.  cit.,  pp.  317 — 18. 

2  Souvenirs  d'un  Voyage,  vol.  I,  pp.  344 — 45. 

3  “An  account  of  the  Indians  living  E.  of  the  Rocky  Mountain’’,  p.  281. 
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we  might  call  aboriginal.  These,  however,  were  reputed  unclean  animals  by 
the  Dénés,  who,  to  the  best  of  my  knowledge,  never  used  them  as  an 
article  of  food1. 

Other  queer  Dishes. 

The  Carriers  had  other  delicacies,  among  which  half  putrid  salmon  roe 
and  a  most  stinking  oil  extracted  from  the  same  fish  held  a  prominent 
place.  The  wayfarer  through  their  country  cannot  help  observing  the  many 
cavities,  evidently  of  an  artificial  origin,  that  dot  the  immediate  vicinity  of 
their  streams  or  the  outskirts  of  their  ancient  village  sites.  They  are  the  pits 
wherein  the  fish  roe  was  formerly  deposited  and  covered  up  with  earth  for 
a  twelvemonth  or  so.  At  the  expiration  of  that  time,  it  was  considered  suffi¬ 
ciently  done,  and  consumed,  raw  or  cooked,  generally  with  preserved  berries. 
In  this  advanced  stage  of  putrefaction  it  was  deemed  the  most  dainty  morsel 
imaginable,  though  Harmon  is  inconsiderate  enough  to  declare  that  it  then 
fills  the  air  with  a  terrible  stench,  and  even  to  a  considerable  distance. 
This  is  certainly  true  of  their  nasty  fish  oil,  and  I  heartily  concur  in  his 
statement  that  “a  person  who  eats  this  food,  and  rubs  salmon  oil  in  his 
hands,  can  be  smelt  in  warm  weather,  to.  a  distance  of  nearly  a  quarter 
of  a  mile”2. 

This  salmon  roe  may  be  regarded  as  the  western  counterpart  of  the 
raw  fish  eyes  which  the  Chippewayans  eagerly  gouge  out  and  eat  on  the 
spot  as  soon  as  the  fish  is  taken  out  of  the  water.  They  also  frequently  make 
their  meals  on  raw  fish  or  meat  when  this  is  frozen.  As  to  the  Carriers,  the 
above  quoted  author  assures  us  that  they  squeeze  the  roes  out  of  fresh  fish 
“through  its  natural  outlet  into  their  mouths  and  swallow  them  with  avidity”3. 

Nor  will  the  modern  Dénés  of  the  east  be  left  behind  in  the  knowledge 
of  the  best  way  to  enjoy  fish  roe.  Witness  this  passage  from  Petitot,  which 
a  delicate  reader  little  familiar  with  French  should  not  make  particular  efforts 
to  understand:  “Les  sauvages  sont  friands  du  frai  de  ce  saumonide.  Ils 
n’attendent  pas  qu’il  ait  vu  le  feu  pour  s’en  repaitre.  Rien  de  dégoûtant 
comme  de  voir  les  pêcheurs,  élevant  le  poisson  tout  vivant  à  la  hauteur  de 
leur  bouche,  en  comprimer  les  flancs  pour  en  exprimer  les  œufs  qu’ils 
avalent  crus  et  gluants.  D’autres  fois  ils  tètent  ces  pauvres  bêtes  pour  se 
procurer  le  même  régal”4. 

In  the  south,  the  Navahoes  and  Apaches  delight  in  horse  and  burro 
meat;  nor  do  they  despise  that  of  the  prairie  dog,  after  which  the  cactus 
berries  (Opuntia  arborescens)  will  occasionally  form  a  welcome  dessert.  With 
the  fruit  of  the  Yuccata  taccata  the  same  Indians  make  also  a  sort  of  jelly 


1  On  his  visit  to  the  Gilaks  of  eastern  Siberia,  R.  J.  Bush  saw,  inter  alia,  an  old 
woman  “catching  vermin  from  the  head  of  a  dirty-faced  girl,  and  disposing  of  them  in  a 
manner  not  very  conducive  to  one’s  appetite”  (“Reindeer,  Dogs,  and  Snow-Shoes”,  p.  124).  We 
have  already  noticed  the  Dénés’  partiality  to  that  food. 

2  “An  Account”,  etc.,  p.  281. 

3  Ibid.,  p.  280. 

*  Autour  du  Grand  Lac  des  Esclaves,  p.  71. 
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or  soft  candy,  and  in  by-gone  days  they  likewise  utilized  for  alimentary 
purposes  the  berries  of  the  juniper  and  the  seeds  of  some  species  of  grasses. 

Conspicuous  among  the  roots  and  plants  eaten  by  the  Hupas  is  the 
soap-root  (Chlorogalum  pomeridianum)  which  is  esteemed  for  its  size  and 
abundance.  The  bulbs  are  baked  in  pits  lined  with  rocks,  with  a  fire  built 
on  top  and  the  leaves  of  the  wild  grape  and  the  wood  sorrel  added  to 
improve  their  flavour.  Those  aborigines  also  put  to  contribution  for  the  same 
purposes  the  fresh  shoots  of  many  plants,  as  well  as  the  seeds  of  grasses 
of  the  Compositae  family. 

In  the  north,  many  plants  and  roots  are  likewise  relished  by  the  Dénés, 
to  which  the  white  man  would  never  give  a  thought.  Without  mentioning 
those  the  gathering  of  which  shall  form  one  of  the  chief  subjects  of  a  subse¬ 
quent  chapter1,  we  have  the  wild  onion  (Allium  cernuum),  which  is  eaten, 
root  and  leaves,  either  raw  or  slightly  roasted  in  the  ashes.  So  is  the  dog¬ 
tooth  (Erythronium  giganteum),  the  root  of  which  is  considered  excellent. 

In  the  cow-parsnip  (Heracleum  lanatum)  it  is  the  inner  part  of  the 
growing  stalks  which  is  preferred.  It  is  often  used  while  fresh  and  without 
any  preparation  save  the  stripping  of  its  fibrous  envelope.  But  if  fire  is  at 
hand,  a  Carrier  will  generally  treat  it  to  a  slight  roasting  through  the  flames 
previous  to  peeling  off  the  stalk. 

The  marrow  of  the  willow  herb  (Epilobium  spicatum)  is  also  much 
esteemed  as  are  likewise  the  leaves  of  the  Oregon  grape  (Berberis  aquifolium), 
which  are  usually  simmered  in  a  little  water  until  no  liquid  remains. 

Another  article  of  food,  cheap  because  very  common  but  not  the  least 
prized  by  the  westerners,  is  the  hair-like  lichen  ( Alectoria  jubata),  which 
grows  hanging  from  most  coniferous  trees,  especially  the  Douglas  fir.  The 
natives  wash  it  so  thoroughly  that  it  loses  its  colouring  matter,  after  which 
they  mix  it  with  dough  as  one  would  do  with  raisins,  and  bake  the  whole. 
The  lichen  has  then  on  the  cake  the  same  effect  as  a  copious  application 
of  yeast  powder.  The  Carriers  are  very  fond  of  this,  and  they  claim  that 
thus  prepared  it  is  very  sweet  and  savoury.  Prior  to  the  introduction  of  flour 
they  cooked  it  with  grease. 

This  wild  alimentary  resource  recalls  to  mind  the  tripe  de  roche ,  a 
species  of  lichen  of  the  Gyrophora  genus,  which  grows  on  the  far  northeast. 
Inasmuch  as  it  has  been  instrumental  in  saving  the  life  of  many  a  stranded 
or  unlucky  wayfarer,  it  may  be  called  the  last  hope  of  the  famished  and 
starving.  It  is  repeatedly  mentioned  in  the  fourth  volume  of  Franklin’s  Journey, 
in  connection  with  the  fateful  crossing  of  the  barren  grounds  by  his  party. 

Cooking. 

While  so  many  unlikely  representatives  of  the  animal  and  vegetable 
Kingdoms  are  thus  made  to  contribute  to  the  support  of  the  northlander, 
quite  a  few,  which  appear  to  us  most  appetizing  food,  are  entirely  rejected 
by  the  child  of  the  desert,  north  and  south,  as  unfit  for  that  purpose,  because 


See  Chapter  XIII. 
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under  the  ban  of  the  strictest  taboo.  This  point  shall  be  fully  treated  when 
we  come  to  speak  of  the  Dénés’  vain  observances.  For  the  present  we  must 
be  concerned  only  with  the  questions  of  cooking  and  eating. 

Owing  to  the  absence  of  all  kinds  of  wood  on  the  Barren  Grounds, 
the  Indians  of  the  northeast  sometimes  cannot  cook  their  food.  They  will 
then  eat  it  raw,  apparently  without  repugnance.  The  same  frequently  happens 
in  the  west  as  regards  dried  meat  or  fish,  large  quantities  of  which  are 
devoured  by  the  hunter  who  has  no  opportunity  to  light  a  fire,  or  who  is 
too  greedy  to  wait  for  that  which  is  cooking. 

Fire  was  originally  produced  by  means  of  a  hard  stick  used  as  a  drill 
over  touchwood,  generally  covered  with  dry  blades  of  grass  or  any  other 
inflammable  material.  Instead  of  a  bow  to  turn  it  and  a  mouth-piece  to  press 
it  down,  as  is  customary  with  the  Eskimos,  the  Dénés  ordinarily  used  nothing 
but  the  palms  of  both  hands,  which  they  rubbed  hard  against  one  another 
while  grasping  the  fire-stick.  Once  lit,  the  fire  was  hardly  ever  allowed  to 
go  out  during  the  winter. 


Fig.  23.  Fig.  24. 

The  Dog-Rib  girl  whom  Hearne  found  alone  in  the  woods  had  procured 
it  by  means  of  sparks  developed  through  knocking  two  hard  stones  against 
one  another,  a  circumstance  which  led  the  explorer  to  doubt  whether  the 
tribe  to  which  she  belonged  knew  of  any  other  way  of  obtaining  fire.  His 
surmise  that  it  did  not  cannot  have  any  foundation  on  fact. 

Nowadays  when  the  Indians  find  themselves  without  matches  while  away 
from  camp,  they  simply  fire  off  their  guns  at  close  range  over  touchwood 
and  dry  grass,  the  initial  smouldering  of  which  they  immediately  fan  into 
bright  flames. 

The  Déné  utensils  being  of  a  very  perishable  material,  birch  bark  gener¬ 
ally  and  twined  basket-work  on  the  lower  Mackenzie,  cooking  with  them 
necessitated  special  precautions.  Two  methods  of  boiling  fish  or  meat  obtained 
till  a  relatively  late  date.  The  first,  which  was  less  common  in  the  north, 
was  by  suspending  the  bark  kettle  over  the  fire,  as  is  done  with  modern 
vessels,  save  for  this  important  restriction  that  the  fire  was  then  to  be  quite 
subdued  and  flameless  or  the  utensil  placed  so  as  to  be  out  of  its  reach.  Its 


600 


F.  A.  û.  Morice,  O.  M.  f., 


handle  rested  over  the  forked  end  of  a  green  stick  planted  close  by  the  fire¬ 
place.  Figs.  23  and  24  show  good  specimens  of  aboriginal  bark  kettles.  The 
former  is  the  Carrier  pattern,  and  the  latter  is  the  reproduction  of  Hearne’s 
own  sketch  illustrating  an  eastern  style  of  the  same. 

But  the  most  general  way  of  boiling  was  by  means  of  hot  stones.  Any 
basket  or  similar  receptacle  could  then  be  used,  which  rested  immediately  on 
the  ground,  not  far  from  the  hearth.  For  fish  they  first  heated  the  water  by 
dropping  red-hot  stones  therein,  when  the  fish,  duly  cut  up,  was  put  in, 
scales  and  fins.  Then  a  new  supply  of  hot  stones  was  added,  and  by  the 
time  they  had  cooled  down  the  fish  was  considered  cooked. 

Meat  was  similarly  treated.  But  the  changes  of  hot  stones  had  to  be 
more  numerous,  though  it  is  safe  to  say  that  the  natives  never  eat  their 
food  well  done. 

Fish  is  also  roasted  either  on  the  ashes  or  more  often  exposed  to  the 
action  of  the  flames  by  means  of  a  wooden  spit  stuck  in  the  ground  at  the 
proper  distance  from  the  fire.  Another  favourite  method  is  to  take  the  frozen 
fish  and  heat  it  hastily  on  the  coals  until  the  flesh  next  to  the  bones  begins 

to  thaw.  It  is  then  esteemed  well  cooked.  But  if  it  is  dried  salmon  which 

is  to  be  the  pièce  de  resistance  of  the  meal,  it  is  either  slightly  broiled  by 
exposure  to  the  flames  or  boiled  in  a  kettle.  In  the  latter  case,  it  must  have 
passed  a  night  soaking  in  the  water. 

Meat  is  also  very  often  roasted  by  being  hung  up  before  the  flames. 
The  true  aboriginal  way  of  disposing  of  it  then  is  to  approach  the  roasting 
spit,  bite  into  the  morsel  that  is  cooking  and  cut  off  the  mouthful  with  a 
knife.  This  eaten,  the  operation  is  continued,  the  native  repeatedly  biting 
into  the  piece  of  meat  and  cutting  off  the  mouthful  at  the  risk  of  carving 

into  his  own  nose,  until  the  remaining  morsel  is  not  considered  any  too 

large  to  be  swallowed  at  once1. 

Of  course,  salt  as  a  seasoning  adjunct  was  never  resorted  to,  and  even 
to-day  it  is  hardly  ever  used  in  the  north. 

To  cook  marmot  meat,  the  animal  is  often  cast  in  its  entirety  upon 
the  fire,  and  when  so  thoroughly  singed  that  the  skin  commences  to  crack, 
the  carving  process  is  commenced  and  the  pieces  of  meat  either  boiled  or 
roasted.  The  Navahoes  prepare  their  corn  in  the  form  of  hominy,  balls  or 
mush  ;  the  green  corn  is  baked  in  its  husks,  and  a  kind  of  pancake  or  tor¬ 
tilla  is  also  made  by  them  of  corn  meal. 

Cooking  and  all  that  pertains  to  cooking  is,  of  course,  woman’s  work. 
Yet,  strange  enough,  the  manly  Loucheux  will  not  eat  meat  prepared  by  a 


1  The  above  had  been  written  for  some  time  when  I  came  upon  the  following  from 
R.  J.  Bush’s  “Reindeer,  Dogs,  and  Snow-Shoes’’,  p.  281  :  “Sheath-knives  were  their  only  table 
implements.  Each  one,  taking  a  huge  piece  of  venison,  put  as  much  of  it  as  he  possibly  could 
in  his  mouth,  and  then,  by  a  dexterous  up-stroke  of  bis  knife,  shaved  it  off  close  to  his  lips, 
the  edge  barely  grazing  the  end  of  his  nose  as  he  severed  the  meat.  Little  children  were  as 
expert  as  the  adults  in  handling  their  knives,  and,  though  1  was  in  constant  dread  of  seeing 
one  of  their  noses  sliced  off,  the  caldron  was  emptied  without  a  single  accident’’.  The  natives 
he  speaks  of  are  the  Tunguses  of  eastern  Siberia. 
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woman,  if  we  are  to  believe  Richardson1 2.  Among  them  cooking  is  man’s 
office,  he  declares.  On  the  other  hand,  no  Carrier  will  ever  stoop  to  as  much 
as  fetch  water  for  the  cook.  This  is  reserved  for  the  Women,  the  children 
and  the  orphans  of  both  sexes. 

Gormandizing. 

The  elasticity  of  the  Indians’  stomach  is  truly  prodigious.  They  will 
gorge  themselves  with  food  until  a  stranger  may  wonder  how  they  do  not 
burst,  after  which  they  feel  prepared  to  stand  a  fast  of  several  days’  duration. 
Enter  their  huts  at  any  time  after  a  successful  hunt,  sit  there  if  you  like  for 
a  whole  day,  and  you  will  scarcely  find  the  fire  unoccupied  a  single  moment. 
As  Th.  Simpson  says,  when  not  hunting  or  travelling,  they  are  always  eating 
if  awake.  They  may  not  consume  much  at  a  time,  except  at  feasts,  but  some¬ 
how  they  manage  to  renew  the  operation  on  the  most  frivolous  pretext. 
“Now,  it  is  a  little  roast,  a  partridge  or  rabbit  perhaps;  now,  a  tid-bit  broiled 
under  the  ashes;  anon,  a  portly  kettle,  well  filled  with  venison,  swings  over 
the  fire;  then  comes  a  choice  dish  of  curdled  blood,  followed  by  the  sinews 
and  marrow-bones  of  deer’s  legs  singed  on  the  embers.  And  so  the  grand 
business  of  life  goes  unceasingly  round,  interrupted  only  by  sleep”'-. 

That  author’s  namesake  and  distant  relative,  Sir  George  Simpson,  says 
of  the  Yakutis  of  eastern  Siberia  that  “they  are  the  best  eaters  on  the  face 
of  the  world”3.  This  is  perhaps  a  slightly  rash  assertion,  which  can  be 
excused  only  on  the  plea  that  the  writer  was  not  familiar  with  the  eating 
capacities  of  the  northern  Dénés.  True,  he  instances  a  feat  of  two  Siberians 
which,  if  truly  reported,  exceeds  anything  I  have  seen  in  the  north.  But  the 
ingurgitating  competition  he  mentions  was  started  for  the  sake  of  vainglory, 
and  to  win  the  plaudits  of  the  plebs,  while  I  have  known  a  Carrier  who, 
without  this  stimulant,  is  reported  to  have  eaten  at  a  single  sitting  two 
one-year  old  beavers,  four  large  bull  trout  and  eleven  white-fish,  after  which 
he  excused  himself  for  his  moderation  by  remarking  that  he  would  probably 
have  done  better  had  he  started  with  some  appetite. 

1  remember  also  a  full  grown  black  bear  the  meat  of  which  somehow 
disappeared  in  two  days  among  my  three  companions  my  own  share  being 
insignificant  and  hardly  worth  mentioning  compared  to  theirs.  An  animal  of 
that  size  must  weigh  at  the  very  least  350  pounds  in  the  skin. 

That  these  absorbing  faculties  are  not  confined  to  one  tribe  or  to  the 
representatives  of  one  sex  is  made  evident  by  the  fact  that  an  Apache  woman 
is  on  record  who,  after  receiving  her  Government  rations  for  the  week, 
consumed  all  of  the  food  in  a  single  meal4. 

All  the  Dénés,  in  fact,  are  great  gormandizers.  They  are  especially  fond 
of  solid  fat,  and  will  drink  grease  to  surfeiting.  Though  they  generally  appre¬ 
ciate  quantity  at  the  expense  of  quality,  they  are  not  without  realizing  what 

'  Op.  cit.,  vol.  I,  p.  383. 

2  “Narrative  of  the  Discoveries”,  p.  324. 

3  “A  Journey  round  the  World”,  vol.  11,  p.  309. 

1  Fourteenth  Annual  Rep.  Bur.  of  Ethnology,  p.  287. 
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is  best  for  gastronomie  purposes.  The  tongues,  ears  and  heart  of  any  animal 
are  particularly  prized;  the  marrow  is  also  a  rare  tid-bit  to  them.  But  it  may 
be  said  that  the  choice  morsel  is  in  the  cariboo  the  hump-like  fat  between 
the  shoulders.  In  other  game  they  relish  above  all  the  saddle  of  the  deer, 
the  upper  lip  of  the  moose,  the  liver  of  the  marmot,  the  cutlets  of  the  bear, 
and  the  tail  of  the  beaver.  This  last  is  especially  appreciated  in  the  west,  as 
is  also  the  corresponding  part  in  the  porcupine.  The  serving  of  this  to  a 
guest  is  deemed  a  genuine  mark  of  consideration.  The  gelatinous  substance 
of  a  beaver  tail  will  suit  the  palate  of  many;  but,  personally,  my  experience 
of  porcupine  tails  is  not  in  their  favour. 

However  little  delicate  the  Dénés  may  be  in  their  diet  and  easily 
pleased  as  they  are  with  the  degree  of  cleanliness  which  accompanies  the 
preparation  of  their  food,  they  will  never  stoop  to  eating  on  the  bare  ground. 
The  repast  is  served  on  mats,  if  any  are  procurable,  or  an  old  skin,  rough 
canvas,  pieces  of  gunny  sacks,  or  even  a  blanket.  The  entire  menu  is  spread 
thereon,  if  solid;  if  not,  it  is  left  in  the  kettle  or  put  in  a  large  dish  which 
is  placed  in  the  middle,  and  each  guest  helps  himself  therefrom,  or  is  served 
in  a  small  bark  vessel. 

Spoons  and  ladles,  when  of  aboriginal  manufacture,  are  of  wood  or 
mountain  sheep  horn,  according  to  the  habitat  of  the  tribe.  In  the  far  east 
some  are  also  of  musk-ox  horn. 

The  guests  sit  or  squat  round  the  spread,  the  highest  in  rank  or  consi¬ 
deration  being  placed  just  opposite  the  doorway.  No  women  eat  with  the 
men.  They  have  their  meal  either  separately,  though  simultaneously,  in  some 
corner  near  the  door,  or  more  often  still  they  eat  after  the  men.  If  the  repast 
partakes  at  all  of  a  ceremonial  character,  the  host  or  hosts  never  dream  of 
sharing  it  with  the  guests.  Their  proper  rôle  is  then  to  serve  the  latter, 
standing  and  as  obsequious  as  possible.  In  family  affairs  the  men  are  served 
by  the  women. 

Food  Preserving. 

Though,  in  common  with  all  American  aborigines,  the  Dénés  are  noted 
for  their  improvidence,  when  luck  has  favoured  them  and  they  have  brought 
home  several  heads  of  large  game,  they  take  the  necessary  steps  towards 
preserving  for  future  needs  the  meat  they  cannot  consume  within  a  few  days. 
The  process  is  very  simple.  The  meat  is  cut  up  by  the  women  in  very  long 
slices,  which  are  left  to  dry  over  the  transversal  poles  of  a  rough  scaffolding, 
under  which  burns  a  slow  fire.  Sometimes  the  rays  of  the  sun  and  the 
action  of  the  air  suffice  for  the  success  of  the  operation.  At  times  also,  when 
the  requirements  of  travelling  do  not  allow  of  any  stay  on  the  way,  the 
meat  slices  are  added  to  the  load  of  the  women,  on  the  outside,  and  left  to 
dry  slowly  as  the  band  moves  about. 

This  preserved  meat  is  very  substantial,  and  it  will  keep  for  any  length 
of  time.  But  for  unconquerable  toughness  I  would  commend  cascamet,  or 
dried  beaver  meat.  This  is  coal  black,  and  even  after  long  boiling  it  needs 
the  sharp  teeth  of  an  Indian  to  crush  and  masticate  it. 
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Of  more  easy  comestion  and  rather  pleasant  to  the  taste  was  the  well 
known  pemmican.  This  consisted  in  the  lean  part  of  the  meat  thoroughly 
dried  in  the  usual  way  and  then  pounded  between  two  stones  on  a  dressed 
skin.  When  in  its  original  state  this  did  not  contain  any  fat  or  seasoning  of 
any  kind.  Most  of  what  1  have  seen  of  it  belonged  to  that  class.  But  the 
early  traders,  to  render  it  at  the  same  time  more  palatable  and  serviceable, 
after  obtaining  it  from  the  Indians  in  the  shape  of  a  fine  powdered  meat, 
completed  the  process  by  adding  fat  thereto  and  sewing  it  up  in  bags  of 
undressed  hide  with  the  hairy  side  out. 

A  superior  pemmican  was  obtained  by  mixing  the  meat  dust  with 
marrow  and  dried  service  berries.  Loose  pemmican  sweetened  with  sugar  is 
still  occasionally  made  by  the  mountain  tribes. 

We  have  referred  above  to  salmon  oil.  It.  is  obtained  by  cutting  off  the 
heads  of  the  fish,  which  are  deposited  in  the  shallow  water  of  the  lakes, 
spitted  through  by  long  willow  twigs  to  keep  them  together.  There  they  are 
left  for  the  space  of  a  few  weeks,  sometimes  a  full  month,  until  they  reach 
the  proper  stage  of  semi-putrefaction.  They  are  then  exposed  to  the  rays  of 
the  sun  to  provide  for  the  evaporation  of  the  water  they  have  absorbed, 
after  which  their  oil  is  extracted  by  means  of  heated  stones  laid  over  them 
in  long  bark  vessels.  This  they  finally  collect  in  salmon  skin  bags,  thus 
securing  what  is  to  them  a  luxury,  but  to  us  an  unspeakable  abomination. 

In  the  east  some  sort  of  lamp  oil  is  also  made  with  the  heads  and 
entrails  of  the  white-fish. 

Once  salmon  has  been  deprived  of  its  head,  it  is  cured  by  being  first 
opened  and  left  hanging  by  the  tail  end  to  dry.  Then  both  sides  are  inter¬ 
nally  cut  lengthwise  from  the  spine  almost  to  the  initial  point  of  opening, 
so  as  to  double  the  width  of  the  fish.  After  it  has  been  further  scarified  or 
furrowed  with  a  sharp  knife,  which  was  originally  of  peculiar  form,  the 
resulting  thin  and  very  broad  slice  is  spread  out  and  so  kept  by  means  of 
wooden  pins  thrust  therein  sidewise.  Being  finally  hung  up  as  before,  it  is 
left  to  dry  in  the  smoke  of  a  small  fire. 

Smaller  fish,  like  some  carpoids  which  are  scooped  out  by  the  thousand 
in  a  few  localities,  are  similarly  treated,  save  that  their  drying  is  left  solely 
to  the  action  of  air  and  sun  heat.  As  to  the  white-fish,  it  is  more  esteemed 
when  kept  frozen.  If  needed  for  immediate  consumption,  its  surface  is  thawed 
out,  when  its  scaly  skin  peels  off  almost  in  a  single  piece. 

Drinking. 

Eating  implies  drinking.  As  is  well  known,  excesses  in  the  latter  are 
certainly  as  common  and  as  prejudicial  to  health  and  morals  as  the  former. 
Drinking  to  excess,  however,  is  a  disorder  which  must  be  charged  to  our 
civilization,  inasmuch  as  the  northlanders  had  originally  no  knowledge  of  the 
power  of  fermentation  over  liquids1. 

1  But  in  the  south  the  Apaches  made  out  of  corn  crushed  and  soaked  in  water  an 
intoxicant  which  was  called  “tiswin”  and  highly  pleased  the  native  palate.  Cf.  “Geronimo’s 
Story  of  his  Life”,  by  S.  M.  Barrett,  p.  22.  New  York,  1906. 
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Before  the  advent  of  the  whites,  the  Dénés  hardly  ever  used  any  other 
beverage  than  cold  water,  except  in  cases  of  illness,  real  or  imaginary.  They 
found  a  plentiful  supply  of  it  almost  anywhere  and  at  any  time,  though  in 
the  winter  they  had  often  to  melt  snow  balls  by  the  fireside.  If  their  camp 
was  situated  near  a  stream  or  lake,  it  was  (and  has  remained)  the  business 
of  the  women  to  go  early  in  the  morning  and  break  with  a  cariboo  horn 
shoot  the  new  coat  of  ice  formed  during  the  preceding  night  over  the  family 
ice-hole.  A  bat-like  implement  is  then  used  to  scoop  out  the  pieces  of  ice. 

The  Indians  did  not  drink  much,  unless  fish  was  their  daily  food.  Harmon 
says  of  the  Carriers  that  “they  will  sometimes  swallow  at  one  draught  three 
pints  or  three  quarts”1.  But  when  the  same  aborigines  made  their  meals  on 
boiled  fish,  they  very  generally  used  the  broth  as  a  beverage,  and  to  this 
day  they  have  remained  quite  partial  to  it. 

Then,  either  as  a  common  drink  or  in  the  guise  of  medicinal  potions, 
they  had  often  recourse  to  decoctions  of  some  plants  or  herbs.  Almost  any 
one  would  suit  them:  the  stronger  tasted  the  better.  On  that  account  wild 
mint  ( Mentha  Canadensis)  was,  and  is  to-day,  in  great  demand  for  that  purpose. 
Later  on,  probably  as  a  result  of  intercourse  with  the  whites,  they  took  to 
potions  of  Labrador  tea  ( Ledum  palustre).  They  now  use  it  rather  extensively 
when  short  of  the  imported  article. 

As  to  spirituous  liquors,  the  northern  Dénés  have  been  represented  as 
forming  by  their  repulsion  therefor  a  pleasant  contrast  with  their  neighbours 
of  Algonquin  descent.  The  truth  is  that  they  share  with  all  inferior  races  a 
pronounced  appetite  for  anything  that  acts  strenuously  on  their  system  and  a 
regrettable  lack  of  control  over  themselves  when  the  first  fumes  of  strong- 
drinks  are  felt.  If  early  authors  compare  them  so  favourably  with  other 
aboriginal  races  in  this  respect,  it  is  simply  because  distance  kept  the  curse 
of  intoxicants  longer  away  from  them  than  was  the  case  with  Indians  nearer 
to  the  dispensers  of  the  baneful  fluid. 

Harmon  initiates  us  to  the  very  first  drinking  bout  witnessed  by  the 
western  Dénés  and  the  impression  it  made  on  them.  In  view  of  the  respective 
social  position  and  unequal  degree  of  enlightenment  of  the  two  races,  his 
simple  narrative  makes  pathetic  reading. 

“Tuesday,  January  1,  1811.  —  This  being  the  first  day  of  another  year, 
our  people  have  passed  it,  according  to  the  custom  of  the  Canadians,  in 
drinking  and  fighting.  Some  of  the  principal  Indians  of  this  place  desired  us 
to  allow  them  to  remain  at  the  fort,  that  they  might  see  our  people  drink. 
As  soon  as  they  began  to  be  a  little  intoxicated  and  to  quarrel  among 
themselves,  the  Natives  began  to  be  apprehensive  that  something  unpleasant 
might  befal  (sic)  them  also.  They,  therefore,  hid  themselves  under  the  beds 
and  elsewhere,  saying  that  they  thought  the  white  people  had  run  mad,  for 
they  appeared  not  to  know  what  they  were  about.  They  perceived  that  those 
who  were  the  most  beastly  in  the  early  part  of  the  day  became  the  most 
quiet  in  the  latter  part,  in  view  of  which  they  exclaimed  ‘the  senses  of  the 
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white  people  have  returned  to  them  again’,  and  they  appeared  not  a  little 

surprised  at  the  change;  for,  it  was  the  first  time  that  they  had  ever  seen  a 

person  intoxicated”  l. 

The  eastern  Dénés  had  not  been  left  so  long  uncontaminated  by  the 
plague.  So  keen  was,  at  the  end  of  the  eighteenth  century  and  the  two  first 
decades  of  the  nineteenth,  the  competition  between  the  representatives  of 
rival  companies  that  they  stooped  to  the  vilest  means  to  increase  their  clientèle. 
As  a  result,  the  meeting  of  the  native  hunters  with  the  traders  was,  as  Franklin 

remarks,  “generally  a  scene  of  much  riot  and  confusion,  as  the  hunters 

receive  such  quantities  of  spirits  as  keep  them  in  a  state  of  intoxication  for 
several  days”2. 

Later  on,  when  the  infamous  traffic  was  partially  discontinued,  the 
attachment  of  the  Chippewayans,  for  instance,  to  the  poisonous  beverage 
“remained  so  strong  that,  every  season,  parties  of  the  tribe  traversed  the 
continent  to  Churchill  on  Hudson’s  Bay,  with  no  other  purpose  than  to 
obtain  it”3. 

Smoking  and  Snuffing. 

When  I  first  wrote4  that  smoking  was  originally  unknown  to  the  northern 
Dénés,  my  remarks  seemed  to  elicit  incredulous  comment  in  some  quarters. 
Many  aboriginal  tribes  had,  even  in  prehistoric  times,  some  sort  of  substi¬ 
tute  for  our  tobacco.  In  fact,  the  calumet  or  peace  pipe  has  become  in  the 
popular  mind  inseparably  connected  with  the  make  up  of  the  American  Indian. 
Yet,  as  I  wrote  some  fifteen  years  ago,  the  very  act  of  smoking  was  unknown 
to  the  Sékanais  and  the  Carriers  prior  to  1792  and  1793  respectively.  When 
1  penned  that  statement,  I  was  simply  repeating  the  emphatic  declarations  of 
my  native  informants,  and  had  not  as  yet  read  Mackenzie’s  account  of  the 
eastern  Dénés,  Slaves  and  Dog-Ribs,  whom  he  was  the  first  white  man  to 
visit.  This  was  in  the  summer  of  1789,  and  the  explorer  explicitly  states  that 
“it  was  evident  they  did  not  know  the  use  of  tobacco”. 

When  this  was  first  profferred  to  the  Carriers  of  Stuart  Lake,  as  late  as 
1806,  those  Indians  were  still  so  ignorant  of  its  nature  that  they  tasted  it  as 
one  would  a  piece  of  food  and,  finding  it  too  bitter,  they  threw  it  away. 
Then  to  show  its  use  the  white  men  lighted  their  pipes,  when,  at  the  sight 
of  the  smoke  issuing  from  their  mouths,  the  benighted  Carriers  wondered  if 
the  strangers  did  not  hail  from  the  land  of  the  ghosts5. 

Soon,  however,  they  took  to  smoking,  making  to  themselves  pipes  like 
that  of  fig.  25  generally  of  serpentine  or  any  other  analogous  material. 
Owing  to  its  exhilarating  influence  over  the  nerves,  tobacco  became  a  great 
favourite  with  all  the  tribes.  To-day  men,  women  and  children  from  fourteen 
or  fifteen  smoke  in  the  north.  In  fact,  the  Indians  may  go  fasting  for  a 
number  of  days  at  a  time,  but  they  must  have  their  pipe. 

'  Journal,  p.  162. 

2  “Journey  to  the  Shores  of  the  Polar  Sea”,  voi.  11,  p.  49. 

3  Th.  Simpson’s  “Narrative”,  p.  73. 

4  “Notes  on  the  Western  Dénés”  p.  36. 

5  Cf.  my  “History  of  the  Northern  Interior  of  British  Columbia”,  p.  62  of  third  edition. 
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When  tobacco  cannot  be  had,  they  use  dried  kinnikinik  leaves,  and 
many  women  usually  mix  them  with  the  imported  article,  even  when  there 
is  no  dearth  of  the  same.  In  the  east  the  inner  bark  of  a  viburnum  (V. 
oxycoccos  according  to  Petitot)  serves  a  like  purpose. 

In  the  south,  both  Apaches  and  Navahoes  smoke  only  cigarettes.  They 
never  cultivated  tobacco,  but  found  it  growing  wild.  The  latter  even  claim 
to  be  acquainted  with  four  different  varieties  of  the  weed.  The  Apache  ciga¬ 
rettes  were  made  in  by-gone  days  by  rolling  the  native  tobacco  in  wrappers 
of  oak  leaves,  and  according  to  the  old  warrior  Geronimo,  though  both  men 
and  women  smoke  from  time  immemorial,  no  boy  was  allowed  the  privilege 
before  he  had  hunted  alone  and  killed  large  game.  Unmarried  women  are 
not  forbidden  the  use  of  tobacco,  but  smoking  is  considered  an  act  of 
forwardness  and  immodesty  on  their  part1. 

As  to  the  Navahoes,  they  say  that  they  formerly 
made  use  of  terra  cotta  pipes,  and  their  legends  repea¬ 
tedly  mention  such  a  form  of  smoking. 

The  charm  the  natives  find  in  tobacco  is  the  same 

which  renders 
them  so  fond  of 
intoxicants.  They 
are  as  much  the 
slaves  of  the  one 
as  they  would  be 
of  the  other,  were 

they  not  debarred  by  law  and  other  circumstances  from  indulging  in  the  latter 
as  they  are  left  free  to  enjoy  the  former. 

The  Russians,  it  hardly  needs  be  recalled,  are  great  smokers,  nor  do 
they  despise  snuff.  Hence  both  forms  of  the  soothing  weed  were  early  intro¬ 
duced  by  them  on  the  northwest  coast  of  America,  indirectly  at  first  through 
the  aborigines  of  Siberia,  and  then  directly  in  the  course  of  their  own 
cruises  to  what  is  now  Alaska.  The  result  is  that  the  Dénés  of  the  lower 
Yukon  not  only  smoke,  but  are  addicted  to  the  use  of  snuff  as  well. 

When  the  latter  is  wanting,  they  make  some  themselves  by  grinding  up 
tobacco  in  small  bowls,  sometimes  prettily  decorated  and  provided  with  two 
ears  or  handles.  This  bowl  or  cup  is  then  held  in  the  left  hand,  while  the 
right  grasps  a  stout  round  stick,  the  top  of  which  is  weighted  with  a  stone. 
They  have  small  oval  snuff-boxes  of  wood  or  bone,  and  sniff  the  powdered 
tobacco  into  their  nostrils  through  a  small  wooden  tube. 

Both  Dali  and  Whymper  mention  snuff  in  connection  with  the  so-called 
Ingaliks.  The  use  of  it  has  not  penetrated  into  the  interior.  But  tobacco 
chewing  is  another  custom  due  to  the  whites  which  was  readily  acclimatized 
in  the  north.  Gum  chewing,  however,  was  and  remains  a  favourite  pastime 
with  both  sexes,  especially  the  women. 


Fig.  25. 


(To  be  continued.) 


Cf.  “Geronimo’s  Story  of  his  Life”,  p.  21. 
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Les  Warumbi. 

Par  Dr.  Joseph  Maes,  Bruxelles. 


La  tribu  des  Warumbi,  singulier  Wurumbi  ou  Murumbi,  occupe,  dans  scs 
grandes  lignes  le  territoire  compris  entre  le  27°  et  28°  long.  Est.  Greenw.  et  le 
0°  à  1°  latitude  Nord.  Dans  son  ensemble  le  pays  des  Warumbi  est  plat  et 
complètement  couvert  de  forêt.  Il  existe  cependant  au  Nord-Est  de  cette 
région  quelques  montagnes  dont  la  hauteur  dépasse  parfois  700  à  800  mètres. 
A  mesure  que  l’on  s’avance  vers  l’Est,  le  pays  devient  de  plus  en  plus  mon¬ 
tagneux.  La  contrée  est.  drainée  par  plusieures  rivières  d’importance  secondaire. 
L’une  des  principales  est  la  Lindi,  qui  prend  sa  source  au  Sud-Est,  traverse 
toute  la  partie  nord  de  la  région,  passe  à  Makala  (post  du  blanc  chargé  de 
l’organisation  et  de  l’administration  de  la  contrée),  pour  se  diriger  vers  le 
Nord-Ouest  et  pénétrer  dans  la  zone  des  Stanley-Falls.  Cette  rivière  est  très 
torrentueuse,  entrecoupée  d’une  série  de  petits  rapides  entravant  complètement 
la  navigation.  Les  affluents,  tant  de  gauche  que  de  droite  sont  très  peu 
importants  et  absolument  impraticables  même  à  la  navigation  en  pirogue. 
Signalons  sur  la  rive  gauche  la  Laya  et  l’Opiengué  et  sur  la  rive  droite 
l’Ohio.  Au  Sud  de  la  région  la  rivière  Maiko  sert  de  limite  entre  le  pays  des 
Warumbi  et  la  zone  de  Ponthierville.  Une  autre  rivière  relativement  peu  im¬ 
portante  est  la  Tchopo  qui  se  déverse  dans  le  Congo  près  de  Stanley-Ville. 
Elle  prend  sa  source  dans  la  région  des  Warurhbi  où  l’on  la  désigne  parfois 
sous  le  nom  de  la  haute  Lindi.  Un  de  ses  affluents  sur  la  rive  gauche  est 
la  Wandi.  Ces  deux  dernières  rivières  ne  sont  pas  navigables  sur  tout  leur 
parcourt  en  pays  warumbi. 

Les  productions  naturelles  du  pays  sont  encore  très  peu  connues  et  peu 
exploitées.  Signalons  cependant  le  caoutchouc,  les  palmiers-élaïs,  les  bananes, 
le  manioc,  le  maïs,  les  haricots  indigènes,  quelques  plantations  de  patates 
douces  assez  productives,  les  cultures  de  riz  des  arabisés  et  les  légumes 
(sombe)  qui  rentrent  pour  une  grande  partie  dans  la  nourriture  de  l’indigène. 

La  faune  de  cette  partie  de  la  forêt  équatoriale  est  très  riche.  Signalons 
l’éléphant,  le  buffle,  le  léopard,  le  cochon  sauvage,  plusieures  espèces  d’antilopes, 
le  fameux  okapi,  les  singes,  les  abeilles  sauvages,  la  chèvre,  le  chien,  les 
chauves-souris,  la  poule,  le  pigeon,  les  serpents,  les  perroquets  etc. 

Quant  au  climat,  on  pourrait  en  général  répéter  pour  le  pays  des  Wa¬ 
rumbi  les  considérations  longuement  développées  par  le  Comm.  Lemaire  sur 
les  conditions  climatériques  du  district  de  l’Equateur.1 

'  Ch.  Lemaire  :  District  de  l’Equateur.  Station  Equateurville.  Observations  météorolo¬ 
giques.  Bruxelles.  1894, 
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Les  Warumbi,  dits  parfois  aussi  Warumbui,  sont  en  général  chétifs,  à 
caractère  concentré,  défiants  de  par  leur  nature,  peu  courageux  voir  même 
craintifs.  Les  relations  avec  les  tribus  voisines  sont  peu  développées;  seuls 
les  Bakumu  semblent  être  considérés  comme  des  amis.  11  en  résulte  directe¬ 
ment  que  l’indigène  n’émigre  que  très  peu;  à  moins  que  ce  ne  soit  pour  se 
soustraire  au  travail  imposé  par  l’Etat.  Encore  dans  ce  cas  on  n’observe 
jamais  le  déplacement  en  bande  ou  en  groupe.  Ils  se  contentent  de  quitter 
momentanément  le  pays  ou  la  région  pour  revenir  quelques  mois  après, 
espérant  échapper  ainsi  à  la  corvée,  croyant  que  le  blanc  les  aura  oubliés  ou 
du  moins  perdus  de  vue.  lis  mènent  en  général  une  vie  tranquille  et  monotone; 
paresseux  de  par  leur  nature,  ils  ne  comprennent  ni  la  beauté  du  travail  qui 
seul  anoblit  l’homme,  ni  le  stimulant  qui  pousse  les  populations  civilisées 
à  rechercher  dans  le  labeur  constant  une  source  nouvelle  de  prospérité  et  de 
bien-être. 

Alimentation.  —  Chez  les  Warumbi,  comme  chez  la  plupart  des 
peuplades  de  l’Afrique  Centrale,  c’est  à  la  femme  qu’incombe  le  labeur  des 
champs,  le  soin  des  cultures,  à  elle  de  faire  les  récoltes,  de  préparer  les  repas, 
de  pourvoir  en  grande  partie  aux  besoins  de  son  mari  et  de  sa  progéniture. 
L’homme  ne  s’occupe  guère  de  ces  travaux;  il  aime  de  passer  sa  vie  à 
manger  et  à  boire,  à  fumer  et  à  dormir.  Assis  sous  la  véranda  publique, 
installée  au  milieu  de  chaque  village,  il  traîne  des  journées  entières  dans  le 
«dolce  far  niente»,  le  rêve  et  peut-être  la  seule  ambition  de  toute  sa  vie.  C’est 
à  peine  si  de  temps  à  autre,  il  se  dérange  soit  pour  activer  le  feu  qui  nuit 
et  jour  y  est  entretenu,  soit  pour  aller  chercher  de  quoi  satisfaire  son  estomac 
toujours  vide.  On  peut  dire  avec  raison  que  les  Warumbi  mangent  du  matin 
au  soir.  Ils  ne  connaissent  ni  les  repas  à  des  heures  régulières  ni  la  délica¬ 
tesse  dans  le  choix  de  leurs  aliments.  Tout  convient  à  leur  gourmandise, 
mais  ils  adorent  la  viande.  Que  ce  soit  la  chair  d’antilope,  du  buffle,  de 
l'éléphant,  du  rat  voir  même  du  singe;  qu’elle  soit  fraîche  et  saine  ou  qu’elle 
soit  dans  un  état  de  décomposition  au  point  de  répandre  une  odeur  quasi 
insupportable,  pour  eux  la  viande  est  toujours  bonne,  et  ils  se  garderont  bien 
de  ne  pas  profiter  de  toute  aubaine  que  le  hasard  vient  leur  offrir.  Il  paraît 
même  que,  jadis,  l’anthropophagie  était  très  répandue  dans  la  région.  Plusieurs 
indigènes  ont  encore  de  nos  jours  le  souvenir  des  festins  de  chair  humaine 
auxquels  ils  participèrent  dans  leur  jeunesse.  Depuis  l’arrivée  du  blanc  et 
l’occupation  du  pays,  cette  coutume,  vivement  réprimée,  a  disparu  complète¬ 
ment  de  la  vie  publique,  et  ne  se  pratique  plus  que  dans  le  plus  grand 
secret,  loin  du  village  au  fond  de  la  forêt  impénétrable. 

.  Ils  est  intérèssant  de  constater,  que  malgré  leur  amour  de  la  viande, 
les  Warumbi  ne  la  mangeront  jamais  crue,  ni  même  mélangée  à  d’autres 
aliments.  Quand,  après  une  chasse  heureuse,  ils  ramènent  au  village  une  grosse 
pièce,  les  femmes  se  hâtent  de  mettre  les  pots  au  feu  et  de  bouillir  la  viande. 
Les  chefs  et  les  notables,  assemblés  sous  la  véranda,  causent  gaiement  des 
aventures  de  la  journée,  tout  en  fumant  ou  en  croquant  une  banane  rôtie. 
Entre-temps,  le  festin  s’aprête  et  bientôt  les  femmes  viennent  servir  sur  des 
grands  plats  en  bois  le  fruit  de  la  chasse.  Les  pipes  se  déposent,  les  causeurs 
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se  taisent  et  le  repas  commence.  On  saurait  difficilement  se  faire  une  idée 
exacte  de  la  quantité  de  viande  que  peut  absorber  un  indigène.  Après  un  de 
ces  festins,  il  ne  reste  d’une  grosse  pièce  de  gibier  que  les  os.  Encore  faut- 
il  remarquer  qu’ils  en  ont  extrait  soigneusement  la  moelle.  Ils  ne  dédaignent 
ni  les  intéstins  ni  même  la  peau.  Quant  aux  femmes,  elles  doivent  générale¬ 
ment  se  contenter  de  manioc  et  de  bananes.  Il  ne  leur  est  jamais  donné  de 
manger  en  société  des  hommes;  considérées  comme  des  êtres  inférieurs  par 
le  Warumbi,  celui-ci  croit  qu’il  serait  en  dessous  de  sa  dignité  de  les  ad¬ 
mettre  à  la  même  table  que  lui.  Notons  cependant  que  la  cause  réelle  de 
cette  habitude  n’est  point  l’amour  propre,  ni  un  sentiment  de  supériorité 
mais  l’égoisme.  C’est  le  moyen  bien  pratique  de  se  réserver  les  aliments  de 
choix.  Les  femmes  prennent  généralement  leur  repas  dans  une  petite  cour 
annexée  à  chaque  case,  qui  leur  sert  en  même  temps  de  cuisine.  Leur  nour¬ 
riture  principale  consiste  en  bananes  provenants  des  plantations.  Elles  les 
mangent  crues,  rôties  ou  bouillies.  Le  manioc,  le  maïs,  les  haricots  et  les  fruits 
naturels  ne  leur  font  guère  défaut;  même  la  culture  de  la  canne  à  sucre  est 
très  développée.  L’huile  de  palme  est  vivement  recherchée,  c’est  un  aliment  de 
grande  valeur  tout  aussi  estimé  que  le  sel  qu’il  soit  de  fabrication  indigène  ou 
de  provenance  européenne.  Quant  au  menu  ordinaire  des  Warumbi,  il  consiste 
en  bananes  rôties  ou  bouillies,  mélangées  à  des  légumes  ( sombe ).  Les  aliments 
sont  toujours  très  pimentés,  au  moyen  d’une  espèce  de  poivre  indigène 
appelé  pili-pili,  très  connu  dans  toute  la  région.  Le  Warumbi  semble  même 
y  attribuer  certaines  propriétés  médicales,  sur  lesquelles  nous  ne  pouvons  nous 
étendre  pour  le  moment.  Toujours  est  il  qu’à  maintes  reprises  les  indigènes 
répondirent  à  M.  Bernard  qui  les  interrogeait  sur  la  raison  de  l’emploi  de  ce 
piment:  «C’est  excellent  pour  manger  et  cela  guérit  les  maladies  de  l’estomac 
et  du  ventre».  Les  femmes  arrosent  leurs  bananes  et  leurs  légumes  du  bouillon 
provenant  de  la  cuisson  de  la  viande  des  jours  de  grande  abondance.  Comme 
nous  l’avons  dit  plus  haut,  la  viande  de  même  que  les  légumes  et  tous  les 
aliments  sont  servis  sur  les  plats  en  bois  fabriqués  par  l’indigène  lui-même  et 
faits  d’une  seule  pièce.  En  dehors  de  ces  ustensiles,  la  cuisine  indigène  n’est  pas 
bien  richement  meublée.  On  y  retrouve  d’ordinaire  deux  ou  trois  foyers,  quatre 
à  cinq  pots  en  terre  cuite,  quelques  grandes  pellettes  en  bois,  dont  les  femmes 
se  servent  pour  tourner  les  aliments  pendant  la  cuisson  et  enfin  un  certain 
nombre  de  calebasses  suivant  la  richesse  de  l’indigène.  On  pourrait  à  la  rigueur 
encore  y  ajouter  la  baguette  en  bois,  dont  les  Warumbi  se  servent  pour  se  pro¬ 
curer  du  feu.  A  cet  effet  ils  font  tourner  rapidement  le  bâton  entre  deux  petites 
planches,  qu’ils  tiennent  bien  serrées.  Ils  obtiennent  de  cette  façon  une  poudre 
incandescente  qui  leur  permet  de  communiquer  le  feu  à  une  matière  très 
inflammable.  Les  deux  planches  sont  parfois  remplacées  par  un  petit  bloc  en 
bois  creusé  au  centre.  Cette  manière  de  se  procurer  du  feu  est  très  répandue 
parmi  les  peuplades  de  l’Afrique  Centrale.  Coquilhat  la  signale  chez  les  Bangala 
de  Nouvelle  Anvers1;  Lenz  chez  les  Osseybas  ou  Jan  du  Congo  Français2, 


1  Coquilhat:  Sur  le  haut  Congo,  Paris,  Lebègue  et  Cie.  1888. 

J  Lenz,  Mitteilungen  der  Geogr.  Ges.  zu  Wien  XXIX  (1886),  Österr.  Kongo-Expedition, 
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Junker1 2,  Emin  Pascha4,  Schweinfurth3  et  Casati4  l’ont  retrouvée  chez  la  plupart 
des  peuplades  du  haut  Uele-Nil.  Cette  méthode,  toute  primitive,  disparaît 
cependant  rapidement  des  contrées  ou  le  blanc  pénètre.  Elle  demande  une 
certaine  dose  de  patience,  d’habilité  et  en  outre  elle  est  très  pénible.  Aussi 
l’indigène  a-t-il  soin  d’y  recourir  le  moins  possible.  Quand  il  s’en  va  en  voyage 
ou  qu’il  se  rend  en  forêt;  qu’il  parte  pour  la  chasse  ou  qu’il  se  rend  au  village 
voisin,  s’il  n’a  pas  des  allumettes  européennes,  le  Warumbi  ne  manquera 
jamais  d’aller  prendre  un  tison  au  foyer  central,  qui  brûle  nuit  et  jour  sous 
la  véranda  publique.  Arrivé  à  destination  ou  à  l’heure  du  campement  l’indi¬ 
gène  a  vite  fait  d’allumer  son  feu  et  de  se  rôtir  une  banane  ou  de  griller  une 
tranche  de  viande,  restant  des  jours  de  grande  abon  dance.  Il  faut  remarquer 
que  les  Warumbi  ont  l’habitude  de  boucaner  la  viande  lors  des  chasses  très 
fructueuses,  et  de  la  cacher  dans  leur  hutte,  où  ils  vont  la  reprendre  aux 
jours  de  détresse  ou  quand  ils  quittent  leur  village  pour  un  temps  assez  long. 
C’est  là  le  seul  fait  de  conservation  des  aliments  qui  s’observe  dans  toute  la 
région;  pour  le  reste  ils  vivent  au  jour  le  jour. 

Si  le  Warumbi  est  franchement  grand  mangeur,  il  n’est  pas  moin  bon 
buveur.  Le  vin  de  bananes,  de  fabrication  indigène  n’est  d’ailleurs  pas  tant 
à  dédaigner.  Sa  fabrication  est  cependant  très  rudimentaire.  Ils  remplissent 
d’eau  trois  ou  quatre  grands  vases  en  terre  cuite;  y  placent  des  bananes 
bien  mûres  et  laissent  cuver  au  soleil  pendant  deux  ou  trois  jours.  Ils  extraient 
en  outre  du  wabondo,  espèce  de  palmier  sauvage  excessivement  répandu 
dans  toute  la  région,  leur  fameux  vin  de  wabondo.  Ce  vin  est  beaucoup 
plus  capiteux  que  le  vin  de  bananes  et  fermente  très  vite.  D’un  goût  très 
agréable,  il  tente  bien  souvent  un  peu  trop  l’indigène,  qui  ne  résiste  que 
difficilement  à  ses  propriétés  enivrantes. 

Habitations.  Les  Warumbi  mettent  un  soin  minutieux  au  choix  de  l’em¬ 
placement  de  leurs  villages.  Jamais  vous  ne  les  retrouverez  en  pleine  forêt  non 
défrichée,  si  ce  n’est  quand  il  s’agit  de  campements  provisoires  et  de  peu  de 
durée.  Ce  qu’ils  recherchent  pour  établir  leur  hutte,  c’est  une  petite  place 
ouverte,  de  préférence  une  colline  ou  un  mamelon  peu  élevé;  situés  au  bord 
d’un  ruisseau  ou  d’une  rivière.  Le  village  est  généralement  construit  sur  un 
plan  uniforme.  Les  maisons,  que  ce  soient  des  huttes  en  feuilles  ou  de  véri¬ 
tables  habitations  en  pisée,  sont  rangées  sur  deux  lignes  parallèles  et  droites, 
formant  une  allée  plus  ou  moins  longue  suivant  l’importance  du  village  et 
le  nombre  de  ses  habitants.  L’espace  découvert  réservé  entre  les  deux  rangées 
de  maisons  est  généralement  assez  large,  et  forme  la  seule  rue  du  village. 
Vers  le  milieu  vous  retrouverez  invariablement  la  place  publique  avec  la  véranda. 
C’est  sur  cette  place,  assis  autour  du  feu  qui  nuit  et  jour  y  brûle,  que  le 
Warumbi  passe  la  plus  grande  partie  de  ses  moments  de  loisirs.  C’est  là  qu’il 
reste  bien  souvent  au  soir  à  causer,  à  fumer  et,  si  possible,  à  boire,  et  ses 
causeries  interminables  se  poursuivent  avec  la  même  monotonie  jusque  bien 

'  Junker:  Reisen  in  Afrika  1875 — 1888.  Wien  und  Olmütz.  E.  Holzel  1890. 

2  Emin  Pascha:  Der  Zug  vom  Kongo  zu  den  Nilseen.  Berlin,  Janke. 

3  Schweinfurth:  Au  cœur  de  l’Afrique,  2  vol.  Paris,  Hachette  et  Cle-  1875. 

*  Casati:  Deux  années  en  Equatoria,  Paris,  Finnin  Didot  1892. 
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avant  dans  .la  nuit.  Tout  autour  du  village  derrière  les  cultures  s’étend  la 
forêt  vierge. 

Quant  à  la  propreté  elle-même  du  village,  le  soin  en  revient  d’ordi¬ 
naire  aux  femmes.  Elle  est  en  outre  très  variable  et  l’on  peut  dire  à  juste 
titre  que  l’on  retrouve  chez  les  Warumbi  des  villages  tenus  avec  un  soin 
extrême,  présentant  un  aspect  riant  et  agréable,  tandis  que  d’autres  se  carac¬ 
térisent  par  leur  malpropreté  écœurante  et  sont  plutôt  de  véritables  lieux 
d’infection  que  des  places  de  protection  et  de  refuge  pour  leurs  habitants. 
Tout  autour,  ou  mieux  derrière  les  deux  lignes  de  huttes  s’étendent  les 
terrains  de  culture  de  l’indigène.  La  forêt  a  été  soigneusement  défrichée: 
hommes  et  femmes  se  partagent  cette  besogne.  Les  hommes  s’occupent 
d’abattre  les  grands  arbres  et  d’effectuer  leur  transport;  aux  femmes  d’achever 
le  travail,  d’arracher  racines  et  mauvaises  herbes,  de  labourer  la  terre,  de 
soigner  les  cultures  et  de  faire  les  plantations.  Au  milieu  de  celles-ci,  les 
Warumbi  établissent  généralement  trois  à  quatre  huttes  assez  éparpillées,  qui 
servent  d’abris  à  ceux-là  qui  sont  chargés  de  garder  les  cultures  contre  les 
invasions  des  éléphants  et  des  maraudeurs. 

Quant  à  l’habitation  transportable  les  Warumbi  ne  la  connaissent  point. 
On  aurait  d’ailleurs  bien  difficile  à  leur  en  faire  entrevoir  ou  comprendre 
l’utilité.  S’ils  s’en  vont  en  voyage,  ou  qu’ils  sont  obligés  de  passer  la  nuit 
hors  du  village,  ils  ont  vite  fait  de  se  construire  un  gîte.  Quelques  lianes,  reliant 
grossièrement  cinq  ou  six  branches  recouvertes  de  grandes  feuilles  et  la  maison 
est  prête.  Le  lendemain,  ils  la  quitteront  sans  regrets,  laissant  au  temps  le 
soin  de  la  détruire  et  de  la  ruiner. 

La  construction  des  huttes  revient  aux  hommes.  La  femme  n’intervient 
que  très  rarement  dans  ce  travail.  En  principe,  ces  huttes  sont  faites  de 
branches  d’arbres  et  de  feuilles.  On  retrouve  cependant  déjà  dans  certains 
villages  de  véritables  maisons  copiées  de  l’habitation  du  blanc.  L’habitation 
du  Warumbi  présente  toujours  une  forme  rectangulaire,  le  toit  est  en  deux 
pentes.  Elle  se  compose  de  deux  pièces,  avec  ou  sans  véranda  entre  les 
deux,  suivant  le  goût  du  propriétaire  constructeur.  La  véranda,  au  cas  où 
elle  existe,  est  située  au  milieu  et  sépare  les  deux  pièces.  Chaque  pièce  n’a 
qu’une  porte  qui  donne  dans  la  véranda.  Dans  le  cas  où  celle-ci  n’existe  pas, 
les  deux  pièces  ont  chacune  deux  portes,  dont  l’une  donne  sur  la  rue  du 
village  et  l’autre  sur  la  petite  place  située  derrière  la  maison,  servant  de  cour 
à  la  famille.  Quant  à  la  division  intérieure  de  la  maison  du  Warumbi,  il 
serait  bien  difficile  de  la  décrire.  Elle  varie  de  l’une  à  l’autre  et  de  village 
à  village.  L’indigène  adapte  l’intérieur  de  sa  case  aux  besoins  des  circonstances, 
sans  y  apporter  une  règle  fixe. 

Pour  éclairer  leurs  huttes  les  Warumbi  se  servent  d’un  tison  enflammé 
ou  bien  souvent  encore  d’une  espèce  de  torche  de  fabrication  indigène  appelée 
kasuku  ou  kasiika.  Elle  est  faite  de  détritus  de  tout  genre  mélangés  à  une 
espèce  de  résine,  extraite  de  plantes,  et  présentant  entièrement  le  goût  de 
thérébentine. 

De  fenêtres,  il  n’en  existe  jamais,  pas  plus  qu’une  cheminée.  La  fumée 
provenant  du  feu  qui  brûle  toute  la  nuit  dans  la  case  de  Warumbi,  s’échappe 
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parla  porte  et  c’est  dans  cette  atmosphère  où  tout  blanc  finirait -par  être  as- 
phixié,  que  le  nègre  passe  ses  nuits  à  dormir  tranquillement,  à  l’abri  des 
variations  de  la  température,  et  mieux  encore  préservé  des  ennuis  des  mous¬ 
tiques,  qui  ne  font  franchement  pas  défaut  dans  la  région.  Comme  combustibles 
ils  emploient  les  troncs  d’arbres,  réunis  en  piquets  qui  peuvent  brûler  toute 
la  nuit. 

En  fait  de  meubles,  le  Warumbi  ne  possède  pas  grande  chose.  En  dehors 
des  ustensiles  de  ménage,  dont  nous  avons  parlé  plus  haut,  il  ne  reste  qu’un 
ou  deux  lits  et  quelques  rares  chaises.  Ces  dernières  sont  généralement  toutes 
naturelles,  formées  d’une  branche  d’arbre  présentant  plusieures  ramifications 
et  adaptées  aux  besoins  du  service  par  son  propriétaire.  Le  lit  est  formé  par 
quatre  petits  pieux  piqués  en  terre  et  terminés  en  fourches.  L’indigène  y  place 
deux  traverses  qu’il  attache  solidement  au  moyen  de  lianes.  Sur  ces  traverses 
viennent  se  fixer  une  série  de  petites  lattes  en  bois,  le  tout  recouvert  de 
quelques  feuilles  d’arbres  et  d’herbes  sèches.  On  retrouve  en  outre  dans  la 
hutte  encore  toute  une  série  d’objets  les  uns  plus  bizarres  que  les  autres, 
suspendus  aux  parois  et  servant  plutôt  d’ornement  intérieur.  Le  Warumbi  y 
attache  une  grande  importance.  Ce  sont  de  petits  os,  des  griffes  de  léopard, 
une  série  de  dents  d’animaux  où  même  humaines,  des  colliers  faits  d’une 
fibre  sur  laquelle  sont  enfilés  tout  un  tas  de  petits  morceaux  de  bois  etc.  etc. 
Pour  lui,  chaque  os,  chaque  morceaux  de  bois,  chaque  dent  renferme  un 
trésor  précieux.  Tel  objet  est  fétiche  de  guérison,  tel  autre  de  la  pêche,  tel 
autre  de  la  chasse,  enfin  à  chacun  l’indigène  vous  attache  un  succès  venu 
ou  le  plus  souvent  à  venir.  Lorsque  l’habitation  est  construite  en  pisée,  ils 
la  badigeonnent  avec  la  terre  noirâtre,  mélangée  à  de  l’eau;  le  procédé  lui 
donne  un  aspect  grisâtre  assez  attrayant. 

Toilette.  —  Les  soins  de  la  toilette  sont  assez  développés  chez  les 
Warumbi,  mais  c’est  surtout  la  femme  qui  s’en  préoccupe  le  plus.  L’homme 
semble  assez  négliger  ces  pratiques  qui  ne  lui  paraissent  point  présenter  grande 
importance.  Les  femmes  elles-mêmes  ne  connaissent  pas  le  tatouage  par  in¬ 
cisions,  tel  qu’il  se  pratique  chez  la  plupart  des  tribus  congolaises.  On  ne 
retrouve  chez  elles  ni  la  crête  de  coq  des  Bangala,  ni  ces  dessins  variées 
dont  certaines  femmes  bazoko  aiment  à  s’orner  la  poitrine  et  le  ventre.  Cer¬ 
taines  d’entre  elles  ont  la  lèvre  supérieure  fortement  déformée  par  une  série 
de  trous  qu’elles  garnissent  d’une  rangée  de  clous  en  fer  de  fabrication  in¬ 
digène.  Leur  nombre  n’est  cependant  pas  très  élevé.  C’est  d’ailleurs  là  une 
des  rares  déformations  artificielles  qui  se  pratiquent  chez  cette  peuplade.  Si 
la  femme  ne  s’applique  point  à  se  faire  remarquer  par  ces  moyens  un  peu 
trop  douleureux  peut-être,  elle  met  par  contre  un  soin  minutieux  à  s’orner 
le  corps  entier  de  dessins  les  plus  variés  obtenus  au  moyen  d’une  substance 
gris-noire  dont  elle  se  peint.  M.  Bernard  n’a  malheureusement  point  pu  dé¬ 
terminer  exactement  la  nature  de  cette  couleur,  ni  celle  du  friut,  gros  comme 
un  œuf  de  poule,  qui  leur  sert  généralement  de  pinceau.  Les  dessins  qu’elles 
se  tracent  sur  le  corps  sont  formés  d’une  série  de  lignes  brisées,  s’entrecroisant 
dans  tous  les  sens  et  produisant  bien  souvent  dans  leur  ensemble  un  effet 
franchement  typique.  Ces  dessins  se  maintiennent  pendant  dix  à  quinze  jours 
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câr  il  convient  de  noter  que  les  Warumbi  tant  hommes  que  femmes  se  lavent 
le  moins  possible.  Après  une  quinzaine  de  jours  toute  trace  de  coloration  a 
disparu,  mais  la  coquette  ne  manquera  pas  d’y  remédier  à  la  première 
occasion  possible. 

Lors  d’un  décès  les  femmes  warumbi  s’enduisent  la  figure  d’une  espèce  de 
vase,  dite  pembe ,  qui  blanchit  en  séchant.  Le  même  fait  s’observe  d’ailleurs 
à  des  occasions  multiples,  tel  qu’aux  danses  nocturnes  qui  ont  lieu  à 
certaines  époques  de  l’an,  aux  fêtes  que  se  donnent  différents  villages  à 
l’avénement  d’un  chef  nouveau;  même  sans  raison  aucune,  les  femmes  wa¬ 
rumbi  y  ont  parfois  recours.  Cette  coloration  n’est  d’ailleurs  que  de  peu  de 
durée,  et  il  n’est  pas  rare  de  les  voir  au  matin,  la  figure  moitié  blanche  moitié 
noire  (couleur  de  la  peau)  et  qu’à  midi  déjà  il  ne  reste  même  plus  une  trace 
de  cet  enduit  argileux  et  plastique.  Si  l’on  ajoute  à  ces  usages,  la  négligeance 
caractéristique  de  tous  soins  de  propreté,  on  conçoit  que  le  Warumbi  ne 
présente  pas  toujours  un  aspect  des  plus  agréables  et  des  plus  attrayants.  La 
malpropreté  qui  se  retrouve  dans  ce  pays  est  franchement  révoltante  et  le 
blanc  est  bien  souvent  obligé  de  se  servir  des  moyens  les  plus  radicaux  pour 
obtenir  une  amélioration  un  tant  soit  peu  sérieuse  sous  ce  rapport. 

Quant  à  leur  coiffure  les  Warumbi  ne  s’en  inquiètent  pas  beaucoup. 
Hommes  et  femmes  se  rasent  simplement  les  cheveux.  Ils  se  servent  à  cet 
effet  d’un  couteau  très  tranchant,  espèce  de  rasoir  de  fabrication  indigène. 
L’epilation  qui  se  rencontre  chez  certaines  peuplades  de  l’Afrique  Centrale, 
tels  les  Bangala,  les  Bayanzi,  les  Bondjo  etc.,  ne  se  pratique  pas  chez  eux. 
On  retrouve  certaines  femmes,  surtout  celles  des  chefs,  qui  ont  adopté  pour 
leur  coiffure  la  mode  des  arabisées.  Elles  arrangent  les  cheveux  en  une  série 
de  petites  tresses  les  une  plus  courtes  que  les  autres;  ou  bien  elles  en  forment 
des  espèces  de  petites  cordes  auxquelles  elles  attachent  soit  des  fragments  de 
coquilles,  soit  des  perles,  soit  des  clous,  soit  encore  certains  petits  coins 
triangulaires  en  fer,  fabriqués  par  l’indigène.  Ce  n’est  d’ailleurs  pas  seulement 
dans  la  coiffure  des  arabisées  que  l’on  retrouve  ces  différents  objets;  les 
femmes  warumbi  aiment  à  s’en  orner  de  toutes  les  façons.  On  en  voit  qui 
se  les  attachent  aux  oreilles,  d’autres  en  forment  des  colliers,  d’autres  les 
portent  aux  pieds,  enfin  il  y  en  a  qui  en  chargent  la  mince  ficelle  qui  leur 
fait  le  tour  de  la  taille.  En  dehors  de  ces  parures,  les  femmes  portent  bien 
souvent  autour  du  cou,  des  colliers  en  perles,  ou  formés  par  deux  dents  de 
phacochères.  Ces  derniers  sont  cependant  assez  rares  et  appartiennent  d’ordi¬ 
naire  à  des  femmes  de  distinction,  telle  la  favorite  d’un  chef  etc.  Les  femmes 
enroulent  en  outre  autour  des  mollets  et  des  bras  des  filaments  de  fer.  Elles 
forment  de  cette  façon  de  véritables  jambières,  espèce  de  tire-bouchons  à 
lames  rapprochées,  qui  nous  semblent  bien  plus  une  charge  qu’un  véritable 
ornement.  Enfin  pour  compléter  tout  cet  attirail  il  y  en  a  qui  portent  fixée 
sur  les  genoux  une  espèce  de  manille  également  en  fer.  L’on  comprend 
combien  dans  ces  conditions  la  marche  doit  devenir  difficile  et  pénible  ;  elles 
ne  s’en  plaignent  guère  cependant.  Chez  les  hommes  ces  pratiques  sont  peu 
en  usage.  Ils  se  contentent  le  plus  souvent  d’une  ou  de  deux  bagues  en  fer. 
Jambes  et  bras  restent  libres. 
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Pour  se  garantir  des  ardeurs  du  soleil  et  peut-être  bien  aussi  un  peu 
par  vanité,  le  Warumbi  se  coiffe  d’une  espèce  de  chapeau  à  forme  conique, 
ou  ressemblant  à  une  petite  corbeille.  Cette  coiffure  est  tressée  de  petite  liane! 
Au  sommet  du  cône,  ou  au-dessus  de  la  corbeille,  ils  fixent  une  houppe  de 
plumes  de  couleurs  les  plus  variées.  D’autres  se  servent  simplement  d’une 
peau  de  singe  pour  fabriquer  leurs  chapeaux  ou  parfois  encore  de  certaines 
fibres  extraites  des  lianes.  Enfin  tous  les  Warumbi  ont  pour  les  jours  de  fêtes 
la  coiffure  dite  «Ottomane»,  espèce  de  toque  rouge  que  le  blanc  leur  échange. 
Les  femmes  doivent  se  passer  de  toute  coiffure  celle-ci  étant  l’apanage  exclusif 
des  hommes. 

Quant  aux  chaussures,  elles  sont  peu  en  usage.  Les  Warumbi  courent  et 
circulent  pieds  nus.  L’usage  du  sabot,  copié  sur  celui  des  Arabes,  commence 
à  pénétrer  dans  certains  villages  plus  ou  moins  arabisés.  Il  consiste  en  une 
planchette  en  bois  dur,  ayant  la  forme  d’une  grande  semelle.  11  s’attache  au 
pied  au  moyen  d’un  clou  en  bois,  placé  à  la  partie  supérieure  et  que  saisit 
l’indigène  entre  le  premier  et  le  second  orteil.  Cette  chaussure  ne  semble 
cependant  pas  destinée  à  devenir  d’un  usage  courant.  Même  dans  les  villages 
où  l’influence  arabe  a  pénétré  bien  profondément  dans  les  mœurs  et  les 
coutumes  de  l’indigène,  les  Warumbi  n’en  font  en  réalité  qu’un  objet  de  luxe, 
que  l’on  garde  quand  on  est  au  repos  ou  que  l’on  se  promène  au  village, 
mais  dont  on  ne  profite  point  pour  se  rendre  en  voyage.  Cette  difficulté  de 
pénétration  de  la  civilisation  arabe  se  remarque  d’ailleurs  encore  dans  l’ha¬ 
billement.  11  est  bien  rare  de  rencontrer  des  Warumbi,  hommes  ou  femmes, 
habillés  à  l’arabe.  —  Sauf  les  femmes  des  arabisés,  le  costume  est  uniformé¬ 
ment  le  même,  il  ne  diffère  qu’avec  le  sexe.  Le  chef  lui-même  s’habille  comme 
le  plus  simple  de  ses  sujets.  Il  est  vrai  qu’en  certaines  occasions  particulières, 
il  y  met  parfois  un  peu  plus  de  luxe.  La  visite  d’un  blanc,  l’arrivée  d’un  chef 
du  village  voisin,  sont  pour  lui  autant  de  raisons  pour  se  revêtir  du  costume 
spécial,  fait  et  façonné  par  lui-même  et  à  son  goût,  avec  l’étoffe  reçu  du  blanc 
ou  échangé  contre  les  produits  du  pays. 

Métiers  et  Occupations.  —  Tous  les  villages  warumbi  possèdent  des 
tailleurs  de  métier,  mais  à  la  différence  de  leurs  confrères  européens  leur 
spécialité  consiste  dans  la  fabrication  de  l’étoffe  elle-même;  le  reste  n’étant 
que  l’accessoire.  Voici  comment  ils  procèdent:  Après  avoir  récolté  une  quantité 
plus  ou  moins  grande  d’écorce  de  liane  dite  rumo  ils  mettent  celle-ci  pen¬ 
dant  plusieurs  jours  à  l’eau,  pour  la  tremper  complètement  et  lui  donner  la 
souplesse  voulue.  Ils  l’étendent  ensuite  au  soleil  pour  la  faire  sécher.  Après 
un  ou  deux  jours,  commence  le  tannage  qu’ils  pratiquent  au  marteau  en  bois. 
Cette  opération  se  poursuit  jusqu’à  ce  que  l’écorce  soit  devenue  quasi  aussi 
fine  et  aussi  souple  que  nos  étoffes  européennes.  Ils  obtiennent  ainsi  une 
espèce  de  toile  très  solide  qui  le  plus  souvent  constituera  l’unique  vêtement 
du  Warumbi.  Quand  la  pièce  est  trop  petite,  ou  que  son  future  propriétaire 
appartient  à  la  classe  aisée,  le  tailleur  confectionne  l’habit  de  plusieurs 
morceaux  qui  sont  cousus  au  moyen  de  fibres  de  bananiers.  Pour  s’en  servir, 
le  Warumbi  passe  l’étoffe  entre  les  jambes  et  la  relève  devant  et  derrière.  Il 
la  maintient  à  la  ceinture  par  une  corde  faite  de  fibres  de  bananiers.  Le 
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Costume  de  la  femme  ressemble  beaucoup  à  celui  de  l’homme.  Il  est  cepen¬ 
dant  de  fabrication  moins  soignée.  Pour  elle  on  se  sert  le  plus  souvent  de 
l’écorce  de  l’arbre  dit  «Brachystegia».  Le  procédé  de  fabrication  reste  toujours 
le  même  mais  l’étoffe  n’est  que  de  qualité  secondaire.  Pour  s’en  revêtir  la 
femme  attache  le  lambeau  à  la  ceinture,  le  fait  passer  entre  les  jambes,  le 
relève  à  la  partie  postérieure,  le  glisse  à  nouveau  sous  la  ceinture,  laissant 
retomber  le  bout  relativement  étroit  en  forme  de  queue,  traînant  parfois  jusqu’au 
sol.  Remarquons  cependant  que  la  femme  se  contente  bien  souvent  d’un  petit 
morceau  d’étoffe  attaché  à  la  ceinture  et  se  relevant  à  la  partie  postérieure 
en  pointe,  sans  être  fixé  au  attaché  à  la  ceinture.  Parfois,  mais  ceci  est  bien 
rare,  l’on  voit  de  jeunes  femmes  n’ayant  pour  tout  costume  que  quelques 
grandes  feuilles  attachées  devant  et  derrière  à  la  ceinture  sans  être  reliées 
entre  elles.  Quant  aux  enfants  ils  courent  tout  nus.  Pour  achever  la  tenue  du 
Warumbi,  remarquons  les  ongles  des  doigts  toujours  excessivement  sales  et 
portés  très  longs,  il  n’en  a  aucun  soin.  Toute  son  attention  se  porte  sur  l’en¬ 
tretien  des  ongles  des  pieds  par  crainte  de  les  voir  envahis  par  la  terrible 
puce  «chique». 

Nous  avons  déjà  parlé  des  coiffures  en  peau  dont  les  Warumbi  se 
couvrent  parfois  la  tête.  En  dehors  de  cela  les  indigènes  travaillent  parfois  la 
peau  des  antilopes  et  des  buffles.  Après  avoir  enlevé  la  peau,  ils  la  raclent 
du  côté  interne,  au  moyen  d’une  planchette  en  bois,  taillée  en  forme  de 
couteau.  Ils  l’étendent  ensuite  sur  le  sol,  en  la  fixant  à  des  petits  pieux 
plantés  en  terre  et  ne  l’enlèvent  que  lorsque  elle  est  bien  sèche.  Ils  la 
frappent  ensuite  au  moyen  d’un  petit  marteau  en  bois  dont  ils  se  servent  pour 
tanner  l’écorce  des  arbres.  Ainsi  préparées,  les  peaux  servent  à  fabriquer  des 
gaines  pour  les  couteaux  de  chasse,  des  carquois  et  autres  objets  d’usage 
quotidien.  L’indigène  ne  fait  pas  un  métier  de  ce  travail.  C’est  plutôt  un 
passe-temps  utile,  dont  chacun  profite  quand  cela  lui  convient.  On  pourrait 
en  dire  autant  de  la  vannerie.  Les  petites  corbeilles  dont  les  femmes  se 
servent  pour  tamiser  la  farine  de  maïs,  de  riz  ou  de  manioc  après  les  avoir 
broyés  avec  leurs  lourds  pilons  dans  les  grands  troncs  d’arbres  creusés;  les 
nattes  dont  l’indigène  s’entoure  la  nuit,  sont  autant  d’objets  qu’il  ne  façonne 
que  pendant  ses  heures  de  loisirs  et  quand  le  besoin  le  lui  impose.  Quant 
aux  cordes  qui  sont  d’un  usage  assez  général,  il  les  fabrique  au  moyen  des 
fibres  de  bananiers  ou  de  lianes.  C’est  aux  dernières  qu’il  a  recourt  quand  il 
veut  obtenir  une  courroie  pour  aller  cueillir  les  fruits  au  sommet  des  arbres. 
Les  fruits  qu’il  recherche  surtout  sont  ceux  des  lianes  à  caoutchouc.  Nous  ne 
parlerons  ici  que  des  fruits  sauvages.  Ceux  de  culture  sont,  comme  nous 
l’avons  signalé  plus  haut,  exploités  en  commun,  les  plantations  étant  elles 
aussi  faites  en  communauté.  Il  n’existe  sous  ce  rapport  aucune  idée  de 
propriété  privée  chez  les  Warumbi.  Les  cultures,  de  toute  nature,  riz,  maïs, 
manioc,  bananiers  etc.  appartiennent  au  village,  sont  soignées  par  les  femmes 
du  village  et  chacun  va  y  puiser  au  fur  et  à  mesure  des  besoins  de  sa  famille. 
Il  n’en  est  pas  de  même  de  l’élevage  des  poules  et  des  chèvres.  Celles-ci 
sont  assez  nombreuses  dans  tous  les  villages  warumbi.  Les  poules  sont 
chétives,  constituent  un  objet  de  commerce  et  d’échange.  C’est  ainsi  que 
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l’indigène  viendra  vous  offrir  en  échange  du  sel  ou  d’un  autre  objet  de 
provenance  européenne,  une,  deux,  dix  poules  et  une  ou  deux  chèvres  suivant 
la  valeur  de  la  marchandise.  Quant  à  l’élevage  du  gros  bétail,  il  est  absolu¬ 
ment  inconnu  dans  toute  la  contrée  des  Warumbi. 

Une  des  causes  du  manque  d’élevage  du  bétail  réside  dans  la  richesse 
de  la  faune  du  pays.  Le  Warumbi  trouvant  de  quoi  pouvoir  à  son  amour  de 
la  viande  en  s’occupant  de  la  chasse  semble  négliger  par  le  fait  même  l’éle¬ 
vage  du  bétail. 

La  chasse  se  pratique  soit  en  communauté  soit  individuellement  et  par 
pièges.  Les  Warumbi  placent  leurs  pièges  dans  la  forêt  aux  endroits  ouverts. 
Ils  consistent  en  de  grands  trous  en  forme  d’entonnoir,  creusés  au  beau 
milieu  du  chemin.  Au  fond  de  ces  trous,  ils  piquent  des  pieux  en  bois  et 
parfois  une  ou  deux  lances.  L’ouverture  est  cachée  par  une  sorte  de  natte, 
grossièrement  tressée  de  branches  d’arbres  et  de  lianes  et  récouverte  d’herbes 
et  de  feuilles.  Ces  pièges  constituent  un  véritable  danger  à  la  marche  en  forêt. 
L'indigène  met  tant  de  soins  à  les  cacher,  et  il  le  fait  avec  tant  de  succès, 
qu’il  n’est  pas  rare  d’y  voir  tomber  ses  propres  concitoyens.  Quant  au  blanc, 
il  lui  est  totalement  impossible  de  deviner  leur  présence.  Toute  pièce  de  gibier 
qui  vient  a  y  tonjber  est  infailliblement  condamnée  à  périr,  à  moins  qu’il  ne 
s’agisse  d’éléphants.  Ceux-ci,  quand  ils  sont  en  bande,  parviennent  bien  sou¬ 
vent  à  se  sauver  mutuellement.  Quand  l’indigène  arrive  au  piège  et  que  la 
victime  n’a  point  encore  succombé  il  l’achève  à  coups  de  lance.  Le  plus 
souvent  il  la  retrouve  dans  un  état  de  décomposition  plus  ou  moins  avancé 
ce  qui  n’empêchera  point  le  Warumbi  de  s’en  réjouir  tout  autant.  Les  femmes 
ne  participent  jamais  à  la  chasse  sous  quelque  forme  qu’on  la  pratique.  Il 
n’en  est  pas  de  même  de  la  pêche.  Celle-ci  se  pratique  tout  autant  par  les 
femmes  que  par  les  hommes,  mais  chose  étonnante,  elle  ne  se  fait  jamais 
en  communauté  des  deux  sexes.  L’homme  s’en  va  de  son  côté,  la  femme 
d’un  autre,  jamais  vous  ne  les  trouverez  s’aidant  l’un  l’autre  à  cette  besogne. 
Le  produit  de  la  pêche  est  généralement  peu  abondant.  Le  grand  poisson  est 
très  rare  dans  les  rivières  du  pays  des  Warumbi;  ce  qu’ils  rapportent  le  plus 
souvent  ce  sont  de  petits  poissons  et  des  crevettes.  Les  Warumbi  ne  con¬ 
naissent  d’ailleurs  pas  le  moyen  de  conserver  les  poissons;  alors  que  pour  la 
viande  ils  savent  la  boucaner  et  la  garder  bien  longtemps.  Le  poisson  est  gé¬ 
néralement  bouilli,  sans  que  l’indigène  trouve  utile  de  le  nettoyer  au  préalable. 
On  se  contente  de  les  jeter  dans  les  gros  pots  en  terre,  suspendus  au  dessus 
du  feu  et  de  les  consommer  sur  place.  Les  pots  dont  on  se  sert  sont  de 
fabrication  indigène.  Ce  travail  revient  aux  femmes,  qui  font  d’ailleurs  tous  les 
objets  de  poterie  que  l’on  retrouve  chez  eux. 

Elles  se  servent  d’une  espèce  de  terre  glaise,  fortement  travaillée,  puis 
façonnée  grossièrement,  séchée  au  soleil  et  cuite  après.  Leurs  poteries  ne  sont 
pas  remarquées,  on  ne  les  fabrique  d’ailleurs  que  pour  autant  que  le  besoin 
l'exige,  sans  rechercher  à  les  orner  d’aucune  façon.  Par  contre  le  travail  du 
fer  est  réservé  entièrement  aux  hommes.  Les  forgerons,  véritables  artistes 
parfois,  sont  peu  nombreux.  On  en  retrouve  un  ou  deux  par  village.  Ils 
jouissent  toujours  d’une  grande  considération,  et  occupent  une  situation 


Les  Warumbi. 


éi7 

priviiigée.  Ils  sont  très  jaloux  de  leur  secret.  L’extraction  des  minerais,  (qui  se 
fait  à  ciel  ouvert)  de  même  que  le  travail  du  fer  et  la  fabrication  de  toutes 
espèces  d’objets,  tels  que:  anneaux,  clous,  coins,  lances,  couteaux  et  pointes 
pour  les  flèches,  leur  appartient  exclusivement.  Beaucoup  plus  respectés  que 
les  chefs,  ils  forment  dans  leur  ensemble  une  caste  de  nobles  de  la  tribue. 
Aucune  décision  importante,  aucune  expédition  ne  sera  entreprise  par  le  chef 
sans  avoir  pris  leur  avis.  Ils  savent  travailler  le  fer  avec  un  art  vraiment 
étonnant,  et  leurs  produits  portent  toujours  le  cachet  d’un  talent  et  d’une 
habilité  qui  pourrait  faire  rougir  plus  d’un  ouvrier  blanc.  Ce  qui  se  remarque 
le  plus,  c’est  la  finesse  de  travail  et  le  soin  qu’ils  mettent  à  forger  les  grands 
couteaux  avec  manche  en  bois,  atteignant  parfois  50  à  70  centimètres  de 
longueur.  Finement  ciselés,  ce  sont  quasi  toujours  de  véritables  petites  mer¬ 
veilles.  Les  Warumbi  les  portent,  suspendus  à  la  ceinture,  ils  ne  les  quittent 
que  très  rarement,  mais  en  font  cependant  plutôt  un  objet  de  luxe  et  de  parure 
qu’une  arme  ou  un  outil  de  labeur  ou  de  chasse.  Celle-ci  est  une  des  occu¬ 
pations  favorites  des  Warumbi.  Ils  poursuivent  et  chassent  le  gibier  avec  une 
véritable  passion;  rien  que  dans  le  but  de  se  procurer  de  la  viande.  Les 
chasses  en  communauté,  à  l’arme  blanche,  lances  ou  flèches  sont  assez  rares. 
Ce  qu’ils  aiment  le  plus  c’est  la  chasse  aux  antilopes.  Il  est  rare  de  les  voir 
attaquer  le  buffle  et  l’éléphant,  car  comme  ces  prouesses  ne  manquent  géné¬ 
ralement  pas  de  dangers,  les  Warumbi  préfèrent  d’établir  des  pièges  oü  ils 
pourront  capturer  les  animaux  sans  courir  les  risques  et  perils  des  grandes 
chasses.  Quand  les  chasses  se  font  en  communauté,  le  produit  en  est  inva¬ 
riablement  partagé  entre  les  habitants  du  village.  Une  rentrée  d’une  de  ces 
chasses,  surtout  quand  elle  a  été  fructueuse  donne  lieu  à  de  grandes  fêtes 
au  village.  On  chante,  on  bat  le  tam-tam,  on  danse,  on  mange  et  l’on  boit 
pendant  plusieurs  jours  et  bien  souvent  les  nuits.  Quant  aux  pièges,  chaque 
indigène  les  place  où  bon  lui  semble  et  à  son  propre  profit  personnel.  Toute 
pièce  de  gibier  prise  de  cette  façon  appartient  de  par  le  fait  même  à  celui 
qui  à  placé  le  piège,  que  ce  soit  lui  ou  un  autre  qui  trouve  l’aubaine.  Cette 
coutume  est  profondément  enracinée  dans  les  mœurs  des  Warumbi,  celui  qui 
tenterait  de  ne  pas  s’y  conformer  s’exposerait  aux  châtiments  les  plus  sévères. 

Vie  familiale.  —  Quelque  temps  avant  la  naissance,  la  femme  s’abstient 
de  tout  travail.  C’est  à  ses  compagnes  de  lui  procurer  tous  les  soins  que 
pourrait  bien  exiger  son  état,  mais  à  peine  l’enfant  est  il  venu  au  monde 
que  les  beaux  jours  de  repos  ont  passé  et  que  sa  vie  de  labeur  et  de  travail 

recommence.  Quant  à  l’enfant  il  reste  aux  soins  de  sa  mère  qui  doit  le 

nourrir  et  l’élever.  Vers  l’âge  de  7  ou  de  8  ans,  le  père  amènera  son  fils 

à  la  chasse,  à  la  pèche,  lui  apprendra  à  travailler  l’écorce,  à  tanner  les  peaux 
et  surtout  à  faire  la  récolte  de  caoutchouc.  Quant  à  ses  filles,  il  ne  s’en 
occupe  que  le  jour  où  il  trouvera  l’occasion  de  les  vendre  à  bon  prix  à  un 
indigène  amoureux.  C’est  alors  qu’il  vous  énumère  une  à  une  toutes  ses 
qualités.  Sa  force,  sa  bonne  constitution,  son  talent,  son  expérience  au  travail, 
sa  beauté  etc.  etc.  tout  cela  dans  le  seul  but  de  pouvoir  en  retirer  le  plus 
de  bénéfice  possible.  Notons  que  chez  les  Warumbi,  comme  par  toute  l’Afrique 
Centrale,  la  femme  est  un  objet  de  commerce  que  l’on  achète.  Le  prix  n’en 
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est  d'ailleurs  pas  très  élevé.  Pour  10  à  15  malis,  soit  20  à  30  brasses  d’étoffe, 
une  hache,  un  molumba  ou  vêtement,  une  lance,  un  couteau  on  peut  arriver 
à  conclure  le  marché.  Quand  les  deux  parties  se  sont  mises  d’accord,  le  père 
donne  en  échange  des  marchandises  dûment  vérifiées,  sa  fille.  Elle  devient 
par  le  fait  même  l’épouse  de  son  acheteur.  On  ne  s’inquiète,  ni  de  ses  sen¬ 
timents,  ni  de  ses  tendances,  ni  de  sa  volonté.  L’on  conçoit  que  dans  ces 
conditions,  sa  fidélité  n’est  pas  toujours  à  toute  épreuve,  bien  au  contraire. 
Aussi  n’est-il  pas  rare  de  les  voir  se  sauver  du  foyer  conjugal  pour  suivre 
un  ami  nouveau. 

Il  est  même  arrivé  à  M.  Bernard  d’avoir  à  remettre  d’accord  père  et 
fils,  qui  s’étaient  brouillés  à  cause  des  relations  que  le  dernier  avait  eues 
avec  une  des  concubines  de  son  père.  Le  Warumbi  n’estime  d’ailleurs  sa 

femme  que  pour  autant  qu’il  peut  en  retirer  profit.  Pour  lui  c’est  plutôt  un 

objet  de  commerce,  une  servante,  même  une  esclave  dont  il  faut  tâcher  de 
retirer  le  plus  de  bénéfice  possible.  Quand  elle  sera  vieille  ou  devenue  inapte 
au  travail,  il  n’aura  plus  aucun  égard  pour  elle.  L’indigène  ne  cherche  qu’à 
augmenter  le  nombre  de  ses  femmes.  Plus  il  en  aura,  mieux  il  pourra  se 

faire  soigner,  plus  rapidement  il  pourra  s’en  acheter  une  nouvelle  et  plus  il 

sera  riche  et  considéré. 

En  dehors  du  mariage  par  achat,  il  arrive  parfois  que  les  jeunes  filles, 
même  les  femmes  mariées  se  laissent  enlever.  Dans  ce  cas  le  père  ou  l’époux 
ont  recours  en  justice  contre  le  ravisseur.  Si  les  partis  ne  parviennent  pas  à 
se  mettre  d’accord,  la  fille  est  rendue  au  père,  ou  si  c’est  une  femme  mariée, 
à  son  époux.  11  arriva  un  jour  à  M.  Bernard  d’avoir  à  trancher  une  affaire  qui 
montre  la  conception  étrange  des  Warumbi  en  matière  de  justice  et  de  droit 
à  cet  égard.  Un  matin,  il  vit  arriver  à  lui  un  indigène  porteur  de  deux  petites 
poules  qu’il  lui  présenta  tout  en  le  priant  de  bien  vouloir  intervenir  dans  une 
dispute  qu’il  avait  avec  un  de  ses  concitoyens,  et  de  régler  la  question.  Il  y 
a,  disait  l’indigène,  déjà  à  peu  près  une  lune  que  ma  femme  (il  en  avait 
heureusement  quatre)  a  quitté  sa  hutte  pour  aller  habiter  avec  un  indigène 
du  village  voisin.  Malgré  toutes  mes  démarches  je  ne  parviens  pas  à  me  faire 
dédommager  des  pertes  que  cette  fiute  m’a  causées.  Mr.  Bernard  lui  promit 
d’examiner  la  question  et  fit  comparaître  devant  lui  le  ravisseur  et  la  femme. 
Interrogée,  celle-ci  répondit  franchement,  qu’elle  était  bien  la  femme  du  de¬ 
mandeur,  et  qu’elle  s’était  enfuie  parce  que  celui-ci  en  avait  acheté  une  plus 
jeune,  qui  était  devenue  la  favorite  de  son  époux.  Le  ravisseur  reconnut  qu’il 
savait  que  cette  femme  était  une  des  concubines  du  Warumbi,  qu’il  était  prêt 
à  le  dédomager  pour  la  perte,  mais  qu’il  ne  pouvait  accepter  les  conditions 
exorbitantes  de  son  adversaire.  Bref  M.  Bernard  jugea  qu’il  convenait  de 
rendre  l’épouse  infidèle  à  son  époux  légitime.  Le  ravisseur  se  soumit  volon¬ 
tiers  à  ce  jugement  mais  il  n’en  fut  pas  de  même  de  son  adversaire.  Celui-ci 
protesta  energiquetnent.  Ce  qu’il  voulait,  ce  n’était  point  sa  femme,  mais  un 
payement  en  étoffes,  le  dédomageant  des  pertes  causées  par  la  fuite  de  sa 
concubine,  ou  une  des  femmes  du  ravisseur  en  échange  de  la  sienne.  Fin  de 
compte  la  femme  rentra  au  domicile  d’où  elle  s’enfuit  le  même  jour  encore 
pour  retourner  au  foyer  du  séducteur.  Quelque  temps  après  les  deux  parties 
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se  mettaient  d’accord.  Le  ravisseur  gardait  la  femme,  en  retour  il  donna  à  son 
adversaire  une  de  ses  propres  concubines,  et  une  lance.  Les  procès  de  ce 
genre  sont  d’ailleurs  assez  fréquents  chez  les  Warumbi.  Le  droit  à  la  fidélité 
de  ses  femmes  n’a  pour  lui  de  la  valeur  que  pour  autant  qu’elle  ne  lui  sert 
pas  de  source  de  richesses  nouvelles^  Son  raisonnement  est  des  plus  simples 
en  cette  matière.  Vous  m’avez  lésé  dans  mes  droits  en  abusant  de  ma  femme 
et  de  mon  bien,  à  vous  de  me  dédommager  en  conséquence.  Peu  lui  importe 
que  ce  soit  elle  qui  vous  ait  cherché,  ou  que  ce  soit  vous  qui  l’ayez  seduite, 
vous  avez  abusé  de  ma  propriété,  il  faut  en  toute  justice  warumbi  que  vous 
en  payez  dommages  et  intérêts. 

Ce  système  d’exploitation  toute  particulière,  n’est  d’ailleurs  pas  spécial 
aux  Warumbi.  Plusieurs  explorateurs  l’ont  signalé  comme  étant  très  en  vogue 
chez  différentes  peuplades  congolaises.  Le  célèbre  explorateur  Pogge  nous 
raconte  à  ce  sujet  que  Muata  Yamvo,  grand  chef  des  Balunda,  avait  trouvé 
le  moyen  d’exploiter  les  charmes  séducteurs  des  femmes  de  ses  sujets  en  leur 
autorisant  d’abuser  de  la  confiance  de  leur  mari,  à  condition  de  lui  remettre 
une  partie  des  rétributions  du  délit* 1.  Westmarck2  nous  signale  que  chez  les 
Bangala  plus  d’une  fois  un  mari  s’est  entendu  avec  une  de  ses  femmes  pour 
faire  tomber  un  Don  Juan  imprudent  dans  un  véritable  guet-apens,  mais  à  la 
différence  de  la  coutume  en  vogue  chez  les  Warumbi,  l’amende  imposée  au 
coupable  est  partagée  entre  le  mari  et  la  femme. 

Chez  les  Warumbi,  le  droit  de  propriété  privée  n’existe  même  pas  pour 
la  femme;  elle  appartient  elle-même  à  celui  qui  l’a  achetée,  à  la  mort  de 
son  maître,  elle  passe,  avec  les  autres  biens  aux  frères  de  sang  du  défunt. 
11  en  est  de  même  des  enfants.  11  arrive  cependant  parfois  que  les  héritiers 
refusent  de  prendre  ces  derniers  à  leur  charge  surtout  quand  il  s’agit  de  gar¬ 
çons.  Dans  ce  cas,  ils  sont  confiés  aux  soins  d’un  notable  ou  d’un  chef  im¬ 
portant;  qui,  les  prenant  à  sa  charge  leur  impose  un  esclavage  domestique 
jusqu’au  jour  ou  ils  auront  racheté  par  leur  travail  leur  liberté.  La  durée  de 
cet  esclavage  est  en  proportion  des  sacrifices  que  le  tuteur  s’est  imposés  pour 
les  élever. 

A  partir  du  jour  où  ils  se  sont  libérés,  ils  sont  considérés  comme  rentrés 
dans  la  classe  des  hommes  libres,  et  peuvent  à  leur  tour  acheter  une  femme 
et  se  constituer  un  foyer. 

Tous  les  sujets  d’un  même  chef  se  considèrent  comme  frères  entre  eux, 
mais  à  des  degrés  bien  différents.  C’est  ainsi  que  les  habitants  de  différentes 
agglomérations  forment  un  groupe  de  frères  de  race;  ayant  des  intérêts  com¬ 
muns,  s’alliant  entre  eux  en  cas  de  guerre,  organisant  les  grandes  chasses 
périodiques.  Les  habitants  d’un  même  village  sont  à  leur  tour  frères  entre 
eux,  à  un  degré  plus  intime  que  les  frères  de  race.  Leurs  intérêts  communs 
sont  plus  grands;  ils  possèdent  et  exploitent  en  communauté  les  plantations 
et  les  cultures  du  village,  s’entendent  pour  la  récolte  du  caoutchouc,  se  rangent 
sous  l’autorité  d’un  chef  choisi  parmi  eux,  et  forment  en  un  mot  comme  une 


1  Pogge:  Im  Reiche  des  Muata  Yamwo,  Berlin  1880. 

i  Westmarck:  Revue  des  Questions  Scientifiques  XXI  (1887). 
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grande  famille;  administrée  et  dirigée  par  le  chef;  chargé  de  veiller  aux 
intérêts  généraux  de  la  communauté.  Enfin,  les  fils  d’un  même  père  se  consi¬ 
dèrent  comme  frères  de  sang,  et  comme  nous  l’avons  dit  plus  haut,  les  héri¬ 
tiers  en  ligne  direct  et  aux  même  degré,  des  biens  et  richesses,  qu’ils  se 
laissent  réciproquement  à  leurs  mort.  Il  en  résulte  que  suivant  l’organisation 
sociale  des  Warumbi  les  enfants  ne  peuvent  hériter  de  leur  père;  les  biens 
passent  à  ses  frères  de  sang.  Il  existe  parmi  les  peuplades  congolaises  les 
usages  les  plus  variés  et  les  plus  étonnants  sous  le  rapport  de  la  succession. 
Diederich1  nous  signale,  que  chez  les  mayombe,  la  femme  peut,  au  même 
titre  que  l’homme,  hériter  d’un  parent  défunt,  mais  la  succession  ne  comporte 
que  le  mobilier;  celle  des  terres  n’existe  pas.  Chez  les  Bangala  la  femme  con¬ 
serve  la  gérance  de  la  fortune  de  son  mari  aussi  longtemps  que  son  fils  à  elle 
n’est  pas  en  état  de  la  gérer  lui  même.  Parfois  même  dit  Lothaire2  la  mère 
continue  à  tout  diriger;  notamment  quand  le  fils  est  indolent.  A  la  mort  de 
son  fils,  si  ses  petits  enfants  ne  peuvent  se  conduire  seuls  la  grande-mère 
reprend  la  direction  des  affaires.  Quant  au  fils  lui-même  il  n’hérite  que  de 
sa  mère  et  n’a  rien  à  voir  avec  la  fortune  laissée  par  les  autres  épouses  de 
son  père,  si  celles-ci  ont  aussi  des  fils.  Ces  coutumes  ne  sont  d’ailleurs  que 
la  conséquence  directe  de  l’esprit  de  la  propriété  familiale  existant  chez  ces 
peuplades.  D’après  les  renseignements  de  Lothaire,  le  chef  d’une  famille  Ban¬ 
gala  est  propriétaire  de  l’ensemble  des  biens  que  possèdent  chacune  de  ses 
femmes;  toutefois  celles-ci  se  considèrent  comme  les  quasi  propriétaires  de 
ce  que  chacune  a  gagné,  ou  des  richesses  que  lui  a  donné  son  mari  pour  les 
garder,  ou  les  faire  fructifier.  La  mère  amasse  ainsi  de  la  fortune  pour  son  fils 
qui  lui-même,  dès  qu’il  devient  adulte,  peut  se  constituer  une  fortune  parti¬ 
culière,  en  dehors  de  celle  du  chef  de  famille.  L’on  conçoit  que  dans  ces 
conditions  l’enfant  puisse  hériter  de  sa  mère.  Chez  les  Warumbi  l’enfant  ne 
saurait  hériter  de  sa  mère;  celle-ci  n’ayant  même  pas  le  droit  de  propriété 
reconnu  aux  femmes  Bangalas;  il  ne  saurait  en  outre  obtenir  la  succession 
des  terres,  celles-ci  étant  la  propriété  commune  des  habitants  du  même  village. 
Notons  en  outre  que  ces  coutumes  quelque  compliquées  qu’elles  puissent  bien 
nous  paraître,  ne  peuvent  cependant  guère  donner  lieu  à  des  conflits  bien 
sérieux  entre  les  indigènes.  Les  grandes  fortunes  ne  se  retrouvent  qu’exception- 
nellement;  chez  les  Warumbi  en  particulier,  elles  sont  complètement  incon¬ 
nues.  Plus  haut  déjà  nous  avons  signalé  que  l’indigène  ne  cherche  qu’à  aug¬ 
menter  le  nombre  de  ses  femmes.  Le  seul  stimulant  qui  le  pousse  au  travail 
c’est  le  désir  d’amasser  assez  de  mali  (biens)  pour  pouvoir  s’en  acheter  une 
nouvelle,  mais  comme  celles-ci  ne  survivent  d’ordinaire  pas  longtemps  à  leur 
époux  les  grandes  fortunes  ne  sauraient  naître  de  cette  organisation. 

Vie  Religieuse.  —  Les  renseignements  que  M.  Bernard  nous  a  com¬ 
muniqués  au  sujet  de  la  vie  religieuse  des  Warumbi  sont  très  peu  développés. 
L’indigène  semble  en  général  peu  disposé  à  dévoiler  les  secrets  de  ses  croyances 
et  de  ses  rites  religieux.  A  chaque  fois  que  M.  Bernard  a  poussé  ses  investi- 

1  Voir:  Les  Mayombe,  vol.  Il  de  la  collection  de  Monographies  ethnographiques  publiées 
par  Cyr.  van  Overbergh.  Bruxelles,  Inst.  Intern.  Bibliographie  1907. 

2  Voir:  Les  Bangala,  vol.  1  de  la  même  collection.  Ibidem, 
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gâtions  de  ce  côté,  il  s’est  heurté  à  un  mutisme  complèt.  Interrogés  sur  la 
nature  du  pouvoir  surnaturel  qu’ils  attachent  à  certains  petits  objets,  tel  que  les 
morceaux  de  bois  traversés  par  une  ficelle  qu’ils  s’attachent  aux  pieds  ou  aux 
poignets,  ils  répondirent  invariablement  bolosi  «Fétiche».  Bolosi  de  ci,  Bolosi 
de  ça,  Bolosi  pour  la  chasse,  pour  la  pèche,  pour  la  guerre,  pour  les  voyages, 
pour  les  maladies,  pour  la  fécondité  etc.  Ils  possèdent  en  un  mot  une  série 
très  complète  de  fétiches,  auxquels  ils  savent  vous  attacher  un  pouvoir  secret 
et  indéniable,  garantissant  le  succès  de  n’importe  quelle  entreprise.  A  chacunes 
des  dents  et  des  griffes  de  Leopard,  qui  composent  leurs  colliers,  les  Warumbi, 
vous  rapporteront  un  succès  passé  ou  mieux  encore  un  succès  futur  et  certain. 
Leur  croyance  au  pouvoir  surnaturel  de  ces  menus  objets  est  profondément 
incarnée  dans  leur  esprit.  Us  manifestent  une  confiance  absolue  dans  la  haute 
puissance  de  leurs  Bolosi.  Si,  voulant  leur  faire  toucher  du  doigt  l’impuissance 
de  leurs  fétiches,  M.  Bernard  leur  montra  sur  le  fait  l’insuccès  de  telle  ou 
de'  telle  entreprise,  malgré  les  nombreux  Bolosi  qui  étaient  destinés  à  en 
assurer  l’heureux  résultat,  les  Warumbi  avaient  vite  fait  de  lui  faire  comprendre, 
que  au  dessus  de  ces  fétiches,  il  pouvait  s’en  trouver  d’autres  plus  puissants, 
qui  eux  avaient  empêchés  les  premiers  d’exercer  leur  heureuse  influence  sur 
l’entreprise  confiée  à  leurs  soins.  Loins  de  condamner  leurs  Bolosi,  ils  allaient 
à  la  recherche  d’un  fétiche  nouveau  plus  fort,  plus  puissant,  qui  pourrait  rem¬ 
placer  celui  dont  l’impuissance  était  manifestement  reconnue. 

Pour  eux,  tout  ce  qui  est  nouveau,  tout  ce  qui  dépasse  la  compréhen- 
'  sion  de  leur  esprit  borné  trouve  son  explication  dans  un  fétiche.  Si  allant  à 
la  chasse  M.  Bernard  parvenait  à  abattre  une  pièce  à  une  distance  respec¬ 
table,  dépassant  la  portée  de  leurs  fusils,  ils  ne  cherchaient  point  l’explication 
dans  la  différence  des  armes  dont  ils  disposaient  mais  dans  un  fétiche  secret 
que  possédait  le  blanc.  Il  en  était  de  même  quand  après  avoir  en  vain  eu 
recours  aux  connaissances  médicales  de  leurs  médecins  sorciers,  ils  finissaient 
par  se  confier  aux  soins  du  blanc  et  parvenait  à  se  rétablir.  Ce  n’était  point 
aux  connaissances  supérieures  du  blanc,  mais  à  son  fétiche  invincible  qu’ils 
attribuaient  leur  guérison.  On  a  beau  leur  dire  que  la  cause  du  succès  n’est 
que  la  résultante  directe  de  l’usage  de  tel  ou  de  tel  médicament;  que  s’ils 
n’avaient  pas  suivi  régulièrement  les  prescriptions,  ils  ne  seraient  pas  rétablis. 
Non,  ils  ne  comprennent  ou  ne  veulent  pas  comprendre.  Mettez  leur  entre 
les  mains  un  fusil  perfectionné,  s’ils  arrivent  à  toucher  une  pièce  à  une 
distance  supérieure  à  la  portée  de  leurs  fusils,  la  raison  n’en  est  pas  dans 
l’arme  mais  dans  la  protection  du  fétiche  du  blanc.  Leur  croyance  au  «Bolosi» 
est  tellement  profonde  que  si  par  malheur  (ce  qui  arrive  quasi  toujours)  ils 
manquent  leur  but,  ils  n’en  voudront  pas  à  leur  maladresse,  mais  au  fétiche 
du  blanc  qui  leur  a  refusé  ou  retiré  sa  protection. 

Ce  singulier  état  d’esprit  caractérise  d’ailleurs  les  nègres  en  général. 
Van  Leuven1  nous  signale  à  cet  égard  qu’au  Mayombe,  il  existe  toute  une 
série  d’objets,  possédant  les  pouvoirs  les  plus  variés  et  les  plus  étendus.  Ce 
sont  les  fameux  nkisi  de  ces  sauvages.  Ainsi  pour  ne  citer  dit-il  que  les 


Voir:  Les  Mayombe,  ouvr.  cité. 
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principaux  ;  Samba  est  un  personnage  puissant  provoquant  et  guérissant  les 
maladies  au  gré  de  son  propriétaire,  Lu  Kiengo,  dieu  de  la  pluie,  donne  ou 
refuse  les  ondées  suivant  le  désir  de  son  maître;  M bongo,  protège  son 
porteur  à  la  guerre  et  fait  prospérer  le  commerce  des  marchands;  Ndada 
tient  le  village  sous  sa  sauvegarde  en  temps  de  guerre  ou  de  calamités; 
Mungunda  prend  sous  son  patronage  les  souricières,  les  ratières  qu’il  fait 
fonctionner  avec  tout  le  succès  désirable;  Kiabala  personnage  très  dangereux 
donne  pouvoir  à  son  possesseur  de  communiquer  le  scorbut;  Kole-simbu 
l’emporte  en  puissance  sur  tous  ses  congénères.  A  l’ordre  du  soldat  qui  l’em¬ 
porte  au  combat,  du  voleur  qui  le  prend  pour  compagnon  de  maraude,  il 
les  rend  invisibles  aux  regards  des  hommes.  Tout  succès  ou  insuccès  dans 
la  vie  s’explique  par  les  pouvoirs  secrets  attribués  aux  fétiches.  Le  même 
fait  s’observe  chez  les  Bangala  où  Geens1  a  recueilli  des  renseignements  très 
intéressants  sur  la  force  et  l’affectation  de  fétiches  de  toute  nature.  Signalons 
YEkutu  qui  n’est  autre  chose  qu’une  calebasse,  liée  sur  un  bâton,  qu’on  fiche 
en  terre  dans  les  plantations.  Dès  lors  celui  qui  se  risquerait  à  voler  une 
racine  de  manioc  ou  quelques  épis  de  maïs  dans  un  champ  protégé  par  ce 
fétiche  en  serait  recompensé  par  le  likuku  une  sorte  d’éléphantiasis.  Le 
fétiche  sepo  ou  sefo  est  un  petit  morceau  de  bois  percé  d’un  trou  et  que 
moyennant  une  ficelle  on  porte  aux  bras,  aux  jambes,  au  cou,  voire  autour  du 
ventre  afin  de  ne  pas  avoir  peur.  On  en  charge  les  petits  enfants  pour  qu’ils 
deviennent  robustes.  Les  esclaves  la  portent  afin  que  leurs  maîtres  au  moment 
de  les  fustiger  changent  bien  vite  d’idée.  C’est  également  un  préservatif 
contre  le  mauvais  sort  en  même  temps  qu’un  porte  bonheur  personnel. 
L 'Ebidza,  autre  fétiche  des  Bangala  très  usité  est  un  jeune  palmier,  lié  sur 
un  bâton  pour  être  placé  dans  les  plantations,  devant  un  chimbèque,  afin 
d’écarter  les  mauvais  sorts.  On  le  pique  toujours  en  cas  de  maladies  en 
plusieurs  endroits  autour  de  la  case.  Si  quelqu’un  osait  néanmoins  jeter  malé¬ 
fice  sur  le  malade,  ce  quelqu’un  mourra  promptement  par  suite  d’une  hémor¬ 
rhagie  nasale.  Même  sort  est  réservé  au  voleur  tentant  de  pénétrer  dans  la 
case  d’un  homme  qui  parti  pour  un  voyage,  aura  protégé  sa  porte  par  un 
ebidza:  ce  que  tout  noir  pratique  a  soin  de  faire.  Le  voleur  saignera  belle¬ 
ment  du  nez,  qu’on  pourra  le  suivre  à  ses  traces  sanglantes.  Njeka  est  un 
morceaux  de  bois  creux,  une  sorte  de  sifflet  qu’on  porte  aux  bras  ou  au  cou. 
Des  gens  en  ont  plusieurs  dont  chacun  a  son  but.  Tel  Njeka  est  fétiche  de 
pluie.  Si  vous  en  sifflez  vous  pouvez  à  votre  choix  arrêter  la  pluie  ou  la 
provoquer.  Le  sifflet  pour  la  guerre  est  plus  grand  ;  il  suffit  de  s’en  servir 
une  seule  fois,  au  début  des  hostilités  pour  être  indèmne  de  toute  blessure. 
Un  autre  Njeka  très  utile,  et  qu’il  serait  très  avantageux  d’introduire  en 
Europe,  est  celui  dont  il  suffit  de  siffler  à  la  porte  de  ses  débiteurs  pour  être 
certain  de  les  trouver  chez  eux  et  d’être  payé.  Un  fait  qui  démontre  claire¬ 
ment  la  croyance  au  pouvoir  encarné  dans  l’objet  fétiche  et  pouvant  se 
transferrer  avec  lui  est  celui  signalé  par  Lothaire2.  Un  jour  dit-il  un  soldat 
Bangala  enlève  une  amulette,  un  petit  morceaux  de  bois  trouvé,  lié  à  la  main 


1  Voir:  Les  Bangala,  ouvr.  cité. 
3  Lothaire,  ouvr.  cité. 
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d’un  ennemi  qu’il  avait  tué.  Je  lui  demande  «Que  fais-tu  là?»,  je  reprends 
son  fétiche;  «ces  gens  sont  bien  malins  dans  la  confection  des  sortilèges!»  — 
«Tu  vois  bien  que  ce  fétiche  n’est  pas  bon  puisqu’il  n’a  pas  pu  préserver 
son  maître  et  que  tu  as  pu  le  tuer.»  Lui,  nouant  à  son  poignet,  le  fétiche  du 
mort,  «cela  ne  fait  rien,  ces  gens  sont  très  malins  et  savent  faire  de  très 
bons  fétiches». 

Ces  croyances  aux  pouvoirs  des  fétiches,  et  la  tendance  un  peu  générale 
à  expliquer  par  leur  intervention  tous  ce  qui  surpasse  les  limites  de  leur 
intelligence  peu  développée,  est  peut-être  une  des  causes  du  manque  de 
progrès  de  la  civilisation  dans  le  centre  africain.  Le  nègre  en  général  ne 
cherche  pas  à  comprendre;  il  ne  fait  qu’imiter  et  il  le  fait  avec  un  succès  tel 
que  bien  souvent  on  reste  tout  étonné  devant  les  progrès  réalisés  et  les 
résultats  obtenus.  Son  initiative  s’arrêta  malheureusement  là.  Ne  lui  demandez 
pas  à  rechercher  par  un  travail  personnel  la  cause,  le  pourquoi  de  tel  ou  tel 
phénomène.  Non  peines  inutiles.  Il  ne  comprendra  pas  la  possibilité  d’un 
tel  acte  parce  que  dans  son  esprit  tout  s’explique  par  le  pouvoir  des  fétiches. 
Mais  vienne,  le  jour  où,  à  la  suite  de  la  pénétration  de  la  civilisation  et  de 
l’infiltration  des  idées  et  des  progrès  européens  le  nègre  sera  parvenu  à  se 
convaincre  de  l’impuissance  de  ses  fétiches  et  de  la  nulleté  de  leurs  pouvoirs; 
alors,  sentant  lui  aussi  le  besoin  de  rechercher  la  cause,  l’origine  des  choses 
il  verra  s’ouvrir  devant  lui  la  voie  du  progrès  et  de  la  science. 

A  côté  de  la  croyance,  au  pouvoir  des  fétiches,  il  existe  cependant 
chez  la  plupart  des  peuplades  Africaines  et  chez  les  Warumbi  en  particulier 
certaines  pratiques  qui  portent  un  cachet  indéniable  d’une  conception  réligieuse. 
C’est  ainsi  que  M.  Bernard  assistant  un  jour  à  l’enterrement  d’un  indigène 
put  y  observer  des  pratiques  portant  l’empreinte  d’une  croyance  à  la  vie 
future  plus  ou  moins  développée  chez  l’indigène.  Le  quatrième  mois  après 
son  arrivée  à  Makala,  il  fut  réveillé  un  beau  matin  par  les  sons  lugubres  du 
tam-tam.  Intrigué,  et  voulant  connaître  la  cause  de  cette  musique  matinale 
peu  agréable,  il  sortit  à  la  conquête  de  renseignements.  Il  appris  bientôt  que 
le  chef  de  la  communauté  venait  de  mourir  et  que  le  tam-tam  annonçait  la 
triste  nouvelle  aux  frères  du  village.  Quand  M.  Bernard  entra  dans  la  hutte, 
il  y  trouva  les  femmes  du  défunt  chantant,  dansant  et  pleurant  à  tour  de  rôle; 
tandis  que  les  frères  de  sang  du  chef  s’apprêtaient  à  enfermer  le  corps  dans 
sa  dernière  demeure.  Après  la  constatation  du  décès  on  procéda  à  la  toilette 
du  défunt.  Elle  ne  fut  pas  bien  longue.  On  enleva  au  mort  tout  ce  qu’il 
portait  sur  lui  et  qui  pouvait  présenter  une  valeur  plus  ou  moins  grande.  Le 
corps  fut  lavé;  les  cheveux  soigneusement  rasés,  enfin  on  enveloppa  le  défunt 
dans  une  natte  indigène  soigneusement  fermée.  Il  resta  exposé  ainsi  pendant 
deux  jours  dans  la  hutte  mortuaire.  Pendant  tout  ce  temps  les  chants,  les 
pleurs,  et  les  danses  se  succédèrent  avec  une  régularité  stricte  et  monotone. 
Rien  de  plus  intérressant  que  de  voir  les  femmes  quittant  à  un  moment  donné 
leur  ouvrage,  venir  s’accroupir  près  du  défunt,  et  fondre  en  larmes,  puis 
après  deux  ou  trois  heures  de  pleurs  et  de  chants,  retourner  gaiement  à  la 
besogne.  Le  troisième  jour  après  le  décès  eu  lieu  l’enterrement.  Le  corps  fut 
enlevé  par  les  frères  de  sang  du  défunt.  Le  cortège  funèbre  formé  par  les 
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rères  du  village  et  les  femmes  du  défunt  suivit  la  relique  en  pleurant  et 
chantant.  Chacune  des  femmes  emportait  au  moins  un  objet  d’utilité  journa¬ 
lière  ou  un  article  du  ménage.  Arrivé  au  bord  de  la  tombe;  espèce  de  trou 
large  de  0-60  in.  long  de  2  mètres  et  profonde  de  1  25  m.;  le  corps  y  fut 
glissé  sans  aucune  cérémonie. 

Les  femmes  et  les  frères  du  village,  assemblés  en  cercle  autour  de  la 
fosse  chantaient  et  pleuraient  toujours.  Entretemps  les  frères  de  sang  comblèrent 
la  tombe;  puis  on  la  recouvrit  d’une  natte  faite  de  fibres  végétales.  Au  dessus 
de  la  tombe,  on  éléva  un  toit  fait  de  feuilles  et  supporté  par  quatre  pieux 
fixés  en  terre  aux  quatres  coins  de  la  fosse.  Sur  la  natte  les  femmes  déposèrent 
ensuite  les  menus  objets  et  les  ustensiles  de  ménage  qu’elles  avaient  apportés, 
tel  vieux  parapluies,  vases  en  terre  cuite,  vieux  fusil  tout  détroqué  etc.  Pour 
clore  la  cérémonie,  on  organisa  un  grand  festin  auquel  furent  invités  seule¬ 
ment  les  frères  du  village.  Les  femmes  sont  rigoureusement  exclues.  Une 
minime  partie  des  aliments  fut  déposée  sur  la  tombe  du  chef,  une  dernière 
danse  accompagnée  du  chant  et  des  pleurs  des  femmes  fut  executée  et  le  mort 
rentra  dans  l’oubli.  11  est  indéniable  que  certaines  parties  de  ces  cérémonies 
funèbres  portent  l’empreinte  d’un  sentiment  religieux.  L’explication  qui  en  fut 
donnée  par  les  indigènes  eux-mêmes  est  d’ailleurs  là  pour  le  prouver.  Pour¬ 
quoi  leur  demanda-t-on,  jeter  sur  la  tombe  ces  objets,  ces  ustensiles,  cette 
natte.  Mais  c’est  que  notre  chef  est  allé  dans  l’autre  monde  et  il  faut  qu’il  ait 
de  quoi  se  construire  une  hutte  et  de  quoi  la  garnir!  Et  les  aliments?  Mais 
c’est  pour  se  nourrir  en  route!  si  peu  cela  pourra-t-il  bien  lui  suffire?  Ce  voyage 
n’est  il  donc  pas  long?  L’indigène  ne  répond  plus.  Il  conçoit  et  croit  à  l’exis¬ 
tence  d’une  future  ou  de  la  continuation  de  la  vie  actuelle  dans  un  autre 
monde  après  la  mort;  mais  il  ne  s’occupe  point  de  rechercher  ni  sa  nature, 
ni  le  sens  intime  qui  s’y  rattache.  Il  en  est  d’ailleurs  de  même  pour  tout  ce 
qui  rapporte  à  la  vie  religieuse.  La  croyance  à  existence  d’un  être  supérieur, 
s’observe  dans  les  actes  de  la  vie  du  Warumbi.  Demander  lui  ce  que  c’est 
que  l’éclair?  c’est  le  feu  de  Dieu;  le  tonnere?  c’est  la  voix  de  Dieu  en 
colère;  qui  fait  pousser  les  arbres,  grandir  les  herbes  etc.,  il  vous  répondra 
encore  Nungu  c.-à-d.  Dieu.  Mais  qui  est-c eNunguP  nous  ne  savons  pas!  Où 
vit-il?  nous  ne  savons  pas!  ainsi  de  suite. 

La  notion  du  bien  et  du  mal  est  très  développée,  ils  vous  diront  ceci 
c’est  mal,  cela  c’est  bien.  Mais  il  ne  comprennent  pas  qu’il  puisse  exister  un 
être  suprême  qui  un  jour  jugera  les  actions  de  la  vie.  Leur  conception  du  bien 
et  du  mal  est  en  outre  très  complexe.  Voler  un  concitoyen,  un  frère  du  village 
est  une  mauvaise  action,  et  gare  à  celui  qui  se  laissera  surprendre.  Dérober 
le  bien  du  blanc;  le  tromper  de  toutes  les  façons  possibles  et  imaginables  c’est 
une  bonne  action  à  condition  cependant  de  ne  pas  se  faire  pincer  car  dans  ce 
cas  ces  actions  tantôt  bonnes  changent  bien  vite  de  nature  et  seront  reprouvées 
en  séances  publiques  par  tout  les  habitants  du  village.  La  morale  de  l’indigène 
warumbi  est  bien  difficile  à  déterminer. 

Les  Arts.  —  La  sculpture  de  même  que  la  peinture  sont  peu  en  honneur 
chez  les  Warumbi  et  bien  peu  nombreux  sont  ceux  qui  s’y  adonnent.  Les  sculp- 
teures  ne  jouissent  d’aucune  considération  spéciale,  ils  exercent  leur  art  comme 
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un  passetemps  et  n’en  font  nullement  un  moyen  d’existence.  Les  objets  sculptés 
sont  des  petites  défenses  d’éléphants  dont  les  Warumbi  font  des  trompes.  Il 
arrive  que  certains  indigènes  parviennent  à  façonner  avec  assez  d’art  les  cannes 
et  d’autres  objets  en  bois  pour  retrouver  dans  leur  travail  les  têtes  d’antilopes, 
mais  les  Warumbi  n’attachent  aucune  valeur  spéciale  à  ces  objets. 

Les  Warumbi  ne  possèdent  aucune  notion  de  l’écriture;  n’en  comprennent 
même  pas  le  sens  intime.  Chez  eux  comme  chez  bon  nombre  de  peuplades  de 
l’Afrique  Centrale,  l’écriture  est  le  fétiche  du  blanc,  qu’ils  ne  cherchent  point  à 
comprendre  mais  dont  l’utilité  pratique  leur  saute  nettement  aux  yeux.  Cependant 
ils  se  servent  en  certaines  circonstances  particulières  de  petits  bâtonnets  et  même 
parfois  d’une  fibre  végétale  à  nœuds.  C’est  ainsi  qu’il  arriva  à  M.  Bernard  de 
constater  que  certains  indigènes  des  environs  de  Makala  apportent  aux  discussions 
publiques  un  nombre  de  bâtonnets,  proportionnel  aux  affaires  à  traiter.  Lors  de  la 
discussion,  ils  déposent  avant  chaque  nouveau  débat  l’un  des  bâtonnets.  Ce  même 
phénomène  s’observe  chez  plusieures  peuplades  de  l’Afrique  Centrale.  Le  Com¬ 
mandant  Delhaize,  en  constata  la  présence  chez  les  Warega  de  l’Ulindi-El ila. 
Le  Commandant  Lothaire  signale  que  le  travailleur  Bangala,  employé  dans  les 
stations  du  blanc  marquera,  écrira  les  lunes  qu’il  a  accomplies  par  une  entaille 
faite  dans  un  petit  bâton.  Dans  une  discussion  d’intérêt  ou  dans  un  marché, 
les  arguments  ou  les  articles  d’échange  sont  marqués  chacun  par  un  bâtonnet. 
Le  Marinel  (Les  Basonge,  3ème  publication  de  la  Collection  Monographique 
d’Ethnographie  p.  34)  assure  que  les  Basonge  se  servent  en  route  d’une 
fibre  de  palmier  et  à  chaque  nouvelle  lune  ils  ajoutent  un  nœud,  tandis  que 
Schmitz  signale  que  chez  cette  même  peuplade  chaque  individu  possède  une 
règle  soigneusement  équarrie  qui  ne  le  quitte  jamais.  Cette  règle  a,  au 
minimum,  un  mètre  de  longueur.  L’indigène  s’en  sert  en  guise  de  canne, 
lors  des  marches.  Tous  les  voyages  qu’il  fait  dans  sa  vie  sont  inscrits  sur 
les  quatre  arêtes.  Il  y  marque  également  les  lunes  de  service,  les  tributs 
fournis,  les  jours  qu’il  passe  en  voyage,  toujours  par  des  entailles.  De  cette 
façon,  il  peut  à  chaque  instant  vous  indiquer  la  distance  entre  deux  villages 
et  rendre  de  sérieux  services  aux  explorateurs.  Chez  d’autres  peuplades  il 
n’existe  aucune  trace  d’écriture  sous  quelque  forme  qu’on  l’envisage.  Tel  est 
d’après  le  Rev.  P.  de  Clercq  et  Diederich  le  cas  des  Mayombe  b  D’après  La 
Plume1 2 *  et  Hanolet8  le  même  fait  s’observe  chez  les  Mangbetu,  mais  il  est 
indiscutable  que  bientôt  on  pourra  trouver  chez  toutes  les  tribus  congolaises, 
des  éléments  sortant  des  écoles  de  nos  vaillants  missionnaires,  qui  pourront 
divulguer  parmi  leurs  concitoyens  le  secret  de  l’écriture  et  contribuer  effecti¬ 
vement  au  développement  de  l’instruction  êt  de  la  civilisation  de  ces  sauvages. 

La  Langue  des  Warumbi  s’appelle  le  Kirurnbi.  Elle  est  remarquable 
par  la  fréquence  de  l’r  dans  son  ortographe,  et  par  le  roulement  prolongé 
que  lui  donnent  les  Warumbi  dans  leurs  conversations.  Cette  particularité  est 
d’autant  plus  intéressante  que  chez  les  tribus  voisines  non  seulement  elle 


1  Rev.  P.  De  Clercq,  Le  Mayombe,  ouvr.  cité. 

2  La  Plume,  Les  Mangbet  4me  publication  Coll  Monogr.  Ethn.  p.  399. 

0  Hanolet,  Les  Mangbet,  4me  publication  Coll.  Monogr.  Ethn.  p.  399. 
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n’existe  pas  mais  ces  peuplades  ne  savent  même  que  très  imparfaitement 
prononcer  cette  lettre.  Pour  correspondre  au  loin  les  Warumbis  se  servent 
du  tam-tam  dont  les  combinaisons  de  roulements  et  la  variation  des  sons 
permettent  de  transmettre  toutes  les  idées.  11  y  a  toujours  au  moins  un  tam¬ 
bour  par  village.  Le  son  est  sonore  et  se  propage  très  loin.  Toutes  les  nou¬ 
velles  se  transmettent  par  ce  genre  particulier  de  la  télégraphie  sans  fil  connue 
par  presque  toutes  les  peuplades  de  l’Afrique  Centrale.  Le  langage  par  gestes 
ou  d’autres  signes  est  inconnu  des  Warumbi  à  moins  qu’il  ne  s’agisse  des 
signes  par  lesquels  ils  expriment  leurs  nombres. 

Un  s’exprime  en  fermant  la  main  droite,  le  pouce  à  l’intérieur,  l’auri¬ 
culaire  relevé;  deux,  en  relevant  l’auriculaire  et  l’annulaire;  trois,  l’index  replié 
contre  le  pouce,  les  autres  doigts  ouverts;  quatre,  le  pouce  de  la  main  droite 
dans  le  poing  de  la  main  gauche  et  les  quatre  doigts  de  la  main  droite  ouverts. 
Cinq  se  représente  en  tenant  le  poing  fermé  le  pouce  en  dedans;  six,  le 
poing  droit  fermé  le  pouce  en  dedans,  la  main  gauche  exprimant  «un».  Dix 
comporte  les  deux  mains  ouvertes  et  frappées  dix  fois,  quinze  la  main 
droite  ouverte  et  frappée  une  fois  par  la  main  gauche. 

La  numération  des  Warumbi  est  décimale  dans  le  sens  stricte  du  mot, 
allant  de  un  à  di$,  de  dix  à  cent,  au  delà  les  indigènes  ne  comptent  plus. 
Ce  même  fait  s’observe  chez  les  Warega  et  chez  les  Wasongola,  leurs  voisins. 

Ainsi  qu’il  résulte  d’une  note  que  le  Commandant  Delhaize  nous  com¬ 
munique,  la  numération  des  Warega  tant  Malinga  que  Ntata  présente  des 
analogies  remarquables1. 


Warega-Malinga  et  Warega- 
Ntata: 

1  mod 

2  babili 

3  basata 

4  banasi 

5  batanu 

6  mutuba 

7  mutnbakamu 

8  kinana 

9  mu  b  al  a 

10  wekumi 

1 1  wekumi  na  mod 

12  wekumi  na  babili 

13  wekumi  na  basata 

19  wekumi  na  ambula 

20  makumi  inabili 

21  makumi  inabili  na  mod 
30  makumi  niasatu 


Wasongola  : 

kemonci 

labili 

bisatu 

binanji 

bitanu 

mutuba 

mutwa  na  mensi 
binane 

ikumi  ni  sambili 
ikumi 

ikumi  na  kemonci 

ikumi  na  labili 

ikumi  na  bisatu 

ikumi  na  binanji 

makumi  inabili 

makumi  mobili  na  kemonci 

makumi  niasatu 


'  Ces  données  inédites  nous  ont  été  communiquées  par  le  Commandant  Delhaize;  nous 
tenons  à  le  remercier  sincèrement  de  sa  bienveillance  (Dr.  J,  M.). 
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Warega-Malinga  et  Warega- 
N  t  a  t  a  : 

40  makumi  manasi 
50  makumi  matanu 
100  kakota  (Malinga) 

1000  igana  (Chez  les  Ntata) 


Wasongola: 

makumi  mananji 
makumi  matanu 
lukama 


Nous  regrettons  de  ne  point  posséder  la  numération  parlée  des  Warumbi, 
tout  en  espérant  de  pouvoir  bientôt  compléter  cette  lacune.  Pour  additioner 
les  Warumbi  se  servent  de  petits  bâtonnets  ou  d’une  fibre  végétale  à  nœuds 
ou  encore  de  cailloux.  Ces  opérations  sont  toujours  très  élémentaires.  Il 
paraît  que  les  Warumbi  se  servent  parfois  encore  des  doigts  de'  pieds  pour 
leurs  calculs. 

La  Danse,  les  Chants  et  la  Musique  sont  très  en  honneur  chez  les 

Warumbi.  Ils  ne  sont  pas  riches  en  instruments  de  musique;  notons  le  tam- 

tam  et  un  instrument  à  cordes  très  remarquable.  Celui-ci  se  compose  d’un 
bout  d’écorce  de  bambou  relié  à  ses  deux  extrémités  par  une  fibre  et  replié 
au  point  de  former  un  arc.  Pour  s’en  servir  l’indigène  appuie  l’arc  contre  la 
bouche  ouverte,  fait  vibrer  la  corde  entre  le  pouce  et  l’index.  De  la  combi¬ 
naison  du  déplacement  de  la  main  qui  sert  de  l’archet,  et  de  l’ouverture  de 
la  bouche  qui  fait  office  de  caisse  de  résonnance,  l’indigène  parvient  à  pro¬ 
duire  des  sons  variés  dont  les  tons  se  rapprochent  de  ceux  de  nos  guitares. 
Toutes  les  grandes  fêtes  sont  accompagnées  de  musique  et  de  danses. 

Celles-ci  se  divisent  en  danses  de  guerre,  de  chasse,  de  cérémonie  et  de 

délassement.  Seuls  les  hommes  participent  aux  deux  premières,  les  femmes 
en  sont  rigoureusement  exclues.  Lors  des  danses  de  cérémonie  (mariage,  décès) 
les  femmes  se  parent  de  peaux  de  singes,  d’antilopes,  ainsi  que  de  verdure, 
ou  se  tatouent  tout  le  corps  de  couleurs.  Les  danses  commencent  souvent  à 
5  ou  6  heures  du  soir  pour  ne  s’arrêter  qu’au  lever  du  soleil.  Elles  ont  lieu 
au  clair  de  la  lune  ou  à  la  lumière  d’énormes  torches  de  resine  fichées  dans 
le  sol.  Les  chants  s’éxécutent  accompagnés  par  un  ou  deux  tam-tams.  Quoi¬ 
que  les  indigènes  aiment  beaucoup  de  chanter,  leurs  mélodies  sont  pour  la 
plupart  tristes  et  mélancoliques;  la  gaieté  ou  la  joie  ne  perce  que  rarement, 
mais  le  sentiment  de  la  haine  et  le  désir  de  la  vengeance  s’y  retrouvent  parfois. 

Sciences.  —  Moins  développées  que  les  arts,  les  sciences  des  Warumbi 
se  réduisent  aux  notions  élémentaires  des  mathématiques,  l’addition  et  peut- 
être  la  soustraction  et  à  quelques  données  d’astronomie.  Ils  comptent  les 
mois  par  lunes,  distinguent  les  saisons  et  divisent  l’année  d’après  elles.  L’année 
des  Warumbi  va  d’une  saison  sèche  à  l’autre.  Celle-ci  commence  en  décembre 
et  finit  vers  la  fin  de  janvier.  L’année  comporte  approximativement  13  lunes 
mais  les  Warumbi  n’en  comptent  point  le  nombre.  Ils  ne  savent  d’ailleurs 
point  déterminer  exactement  le  nombre  de  jours  d’une  année.  Quelquefois 
ils  comptent  par  lunes,  vous  diront  qu’il  y  a  quatre  ou  cinq  lunes,  que  telle 
ou  telle  chose  est  arrivée,  mais  n’en  tiennent  point  compte  pour  déterminer 
leur  âge  dont  ils  n’ont  que  peu  ou  point  de  notion.  Chez  eux  l’on  est  jeune 
ou  vieux,  mais  on  ne  compte  jamais  le  nombre  d’années  de  la  vie. 
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Leurs  connaissances  historiques  sont  tout  aussi  peu  développées,  tout 
au  plus  conservent-ils  un  souvenir  de  la  défaite  des  Arabes  et  de  l’arrivée  de 
l’Européen  dans  leur  contrée. 

Ils  ne  possèdent  aucune  donnée  de  l’histoire  de  la  tribu,  ignorent  son 
origine,  ses  migrations  et  l’époque  de  l’arrivée  dans  la  région  occupée. 

Leurs  connaissances  médicales  se  réduisent  à  l’utilisation  de  certaines 
racines  ou  parfois  de  l’ecorce  des  arbres.  Ils  ne  possèdent  point  de  médecin; 
et  le  plus  souvent  ils  ont  recours  aux  services  et  connaissances  du  blanc. 

Les  connaissances  géographiques  des  Warumbi  sont  plus  développées.  Ils 
ne  possèdent  aucun  tracé  de  la  région;  ne  savent  en  aucune  façon  représenter 
sur  le  sol  la  carte  du  pays  mais  ils  connaissent  leur  territoire  à  fond,  déterminent 
la  distance  de  tel  point  à  tel  autre,  s’oriente  avec  une  facilité  inouïe,  et  par¬ 
courent  toute  la  région  sans  jamais  s’égarer. 

D’autres  peuplades  congolaises  possèdent  par  contre  une  facilité  étonnante 
pour  représenter  sur  le  sol  la  carte  de  leur  territoire.  Tel  est  le  cas  d’après 
le  commandant  Delhaize  des  Warega. 

Pour  faire  le  tracé  les  Warega  commencent  toujours  par  s’orienter  en 
précisant  le  côté  où  le  soleil  se  lève,  et  celui  où  il  se  couche.  Ils  tracent 
ensuite  les  rivières/ les  routes  et  déterminent  la  situation  des  postes  et  villages 
avec  une  exactitude  approximative  tellement  grande  que  l’on  est  tout  étonné 
de  leurs  résultats. 

Leurs  connaissances  se  restreignent  d’ailleurs  à  l’étendue  du  .pays  qu’ils 
occupent,  en  dehors  de  cela  ils  n’ont  aucune  notion  de  géographie. 

Les  connaissances  géographiques  des  Mangbetu  sont  plus  développées. 
D’après  La  Plume  ‘,  l’indigène  vulgaire  ne  connaît  que  les  environs  de  son 
ou  ses  lieux  de  résidence.  Les  chefs  et  les  notabilités  connaissent  très  bien 
le  territoire  de  la  tribu,  et  celui  des  tribus  voisines.  Ils  savent  faire  des  cartes 
grossièrement  dessinées  sur  le  sol,  avec  les  rivières,  routes,  montagnes,  postes 
et  villages. 

Ces  données  sont  confirmées  par  Chaltin* 2  et  de  Renette3  qui  ajoutent 
que  les  Mangbetu  ont  un  sens  extraordinaire  de  l’orientation,  non-  seulement 
pour  se  diriger  mais  pour  indiquer  les  accidents  géographiques  de  la  région. 

Les  Warumbi  ne  possèdent  point  les  matériaux  de  transport.  La  navigation 
leur  est  quasi  inconnue,  ils  n’ont  point  de  pirogues,  les  transports  par  terre 
•se  font  à  dos  d’hommes.  Ils  se  servent  cependant  d’une  courroie  qui  passe 
sur  la  tète,  retenue  au  dessus  des  épaulés  par  les  deux  mains  et  soutenant 
le  fardeau  qui  repose  sur  la  nuque  et  le  dos.  Les  charges  varient  de  20 
à  30  kilos  par  personne. 

Pour  passer  une  rivière  les  Warumbi  ne  construisent  point  de  pont.  Ils 
se  contentent  d’abattre  sur  les  bords  un  arbre  de  manière  à  le  faire  retomber 
sur  la  rive  opposée  et  puis  de  s’en  servir  pour  traverser  l’obstacle.  Ils  ne 


'  Laplume,  Les  Mangbettu,  Ouv.  cité, 

2  Chaltin,  ibidem. 

3  De  Renette,  ibidem. 
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s'occupent  point  de  la  construction  de  routes.  Leurs  sentiers  circulent  en  zigs- 
zags  à  travers  la  forêt  deviant  le  plus  souvent  d’un  obstacle  à  l’autre. 

Nous  aurions  voulu  ajouter  à  notre  étude,  quelques  renseignements  sur 
la  vie  sociale,  des  Warumbi;  les  notes  et  documents  nous  font  malheureuse¬ 
ment  défaut.  Contentons  nous  d’exprimer  le  vœux  de  voir  bientôt  combler  cette 
lacune. 

Pour  terminer  nous  tenons  à  remercier  sincèrement  M.  Bernard  à  qui  nous 
sommes  redevables  des  renseignements  que  nous  venons  de  publier,  l’honneur 
et  le  mérite  lui  en  revient  entièrement.  Nous  espérons  qu’il  profitera  de  son 
second  séjour  parmi  les  Warumbi  pour  recueillir  des  renseignements  nouveaux 
sur  cette  peuplade  quasi  inconnue  jusqu’ici. 

Puisse  son  exemple  être  suivi  par  tous  ceux-là  qui  vont  séjourner  au  Congo. 
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Grammatik  der  Kposo-Sprache  (Nord-Togo, 

West- Afrika). 

Von  P.  Franz  Wolf,  S.  V.  D.,  Atakpame,  Togo. 

(Schluß.) 


Verbum. 

§  44.  Vorbemerkungen. 

1.  Beim  Ikposo  muß  man  zwei  Klassen  von  Verben  unterscheiden, 
und  zwar: 

a)  solche,  die  den  a-Charakter  und 

b)  solche,  die  den  é’-Charakter  haben. 

Das  ist  unbedingt  nötig,  um  folgende  Formen  bilden  zu  können  :  Präsens, 
Präteritum,  Futurum  (Voluntativ,  Jussiv,  Habitualis,  Intentionalis),  Prohibitiv 
und  Substantiv-Infinitiv. 

2.  Welche  Verben  nun  den  a-  und  welche  den  ^-Charakter  haben,  ist 
aus  der  1.  Person  Sg.  des  Präteritum  bei  der  „Sammlung  von  Verben“  in  §  54 
ersichtlich. 

3.  Passiv.  Das  Ikposo  kennt  kein  Passiv.  An  dessen  Stelle  wird  die 
3.  Person  PI.  Aktiv  benutzt. 

4.  Frage  form.  Die  Frage  ist  nur  am  Frageton  und  an  der  Dehnung 
des  Schlußvokals  zu  erkennen. 

5.  Konjugation.  Den  Verbalstanim  finden  wir  unverändert  im  Im¬ 
perativ  Sg.  Vom  Verbalstamm  wird  der  Substantiv-Infinitiv  durch  Präfixe  ge¬ 
bildet  (vgl.  §  54  und  unten  X.  Substantiv-Infinitiv).  (Reduplikation  und  Repetition 
kennt  das  Ikposo  nicht!) 

I.  Präsens.  Das  Präsens  steht  für  alle  Flandlungen  der  eigentlichen 
Gegenwart  und  (bei  Erzählungen)  für  alle  Handlungen,  die  gerade  geschahen, 
als  eine  andere  eintrat. 

Das  Präsens  wird  gebildet  durch  Infigierung  von  ka  resp.  ke  (Verb?) 
zwischen  Pronomen  und  Verbalstamm.  An  Stelle  von  ka  oder  ke  können  auch 
ya  oder  ye  gebraucht  werden. 

II.  Präteritum  (Perfekt  und  Plusquamperf.).  Das  Präteritum  wird  ge¬ 
braucht  für  alle  Handlungen  der  Vergangenheit.  Doch  ist  der  Neger  im  Gebrauch 
dieser  Zeit  viel  genauer  als  wir  und  bezeichnet  daher  auch  Vieles  mit  dem 
Präteritum,  was  wir  mit  dem  Präsens  wiedergeben. 

Das  Perfekt  gibt  die  Vollendung  der  Handlung  noch  eigens  au. 

Das  Präteritum  wird  gebildet  durch  Infigierung  von  a  resp.  e  zwischen 
Pronomen  und  Verbalstamm.  Dabei  ist  zu  beachten,  daß  dieses  a-  (oder  e-)  Infix 
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stets  den  Vokal  des  Pron.  Sg.  1,  2  und  3  vollständig  verdrängt  und  von 
Sg.  2  und  3  bloß  die  Tonakzente  (d.  i.  hier  der  Reihenfolge  nach:  Tief-  und 
Hochton)  annimmt.  Im  PI.  3  fällt  der  Infixvokal  aus. 

Als  Verstärkung  des  Präteritum  (für  Perfekt  etc.)  dient  das  Wörtchen 
boa  =  fertig,  das  hinter  dem  Verbalstamm  resp.  dessen  Objekt  steht. 

III.  Futurum.  Das  Futurum  wird  gebildet  mit  dem  Hilfsverb  ba  resp. 
be  kommen.  Das  Verb  ba  (bzw.  be)  steht  zwischen  Pronomen  und  Verbalstamm. 

Dieses  ba  (oder  be)  ist  beim  ganzen  Negativ  und  beim  Positiv  nur  im 
Sg.  3  und  PI.  unverändert  erhalten.  In  allen  anderen  Formen  des  Positiv  ist 
von  ba  (bzw.  be)  nur  der  Vokal,  und  zwar  gedehnt  übrig  geblieben  und 
hat  in  Sg.  1  auch  den  Vokal  des  Pronomens  verdrängt. 

IV.  Voluntativ.  Wird  mit  dem  Hilfsverb  fu  =  wünschen  gebildet;  fu 
steht  zwischen  Pronomen  und  Verbalstamm,  welch  letzterer  durch  o-  resp.  o- 
Präfix  substantiviert  (?)  wird.  Will  man  hier  das  Verb  als  Substantiv-Infinitiv 
auffassen,  so  ist  zu  beachten,  daß  ein  eventuelles  Objekt  nicht  als  Genitiv  steht, 
wie  das  dann  erwartet  werden  sollte  (vgl.  §  49  -j-  51). 

Beim  Negativ  kann  auch  hinter  fu  die  Konjunktion  „daß“  (?)  ein¬ 
geschoben  werden  und  es  folgen  somit  dieselben  Formen  wie  beim  Jussiv. 

V.  Jussiv,  steht  nach  den  Verben  des  Befehlens  etc.  Im  Positiv  und 
Negativ  sind  die  Formen  (mit  Ausnahme  von  Sg.  1)  gebildet  mit  k  +  hoch- 
tonigem  Vokal  des  Pronomen  A  Verbalstamm.  In  Sg.  1  steht  für  k  -j-  Vokal 
einfach  ni.  Das  Negativ  wird  hier  (gleich  dem  Prohibitiv)  mit  fà  (fè)  -j-  me 
gebildet,  und  zwar  so,  daß  fà  (fè)  direkt  auf  das  Pronomen  folgt,  während 
me  ganz  am  Schlüsse  steht. 

Es  ist  zu  beachten,  daß  in  Sg.  2  und  besonders  im  PI.  1  und  2  das 
betreffende  Pronomen  auch  vor  ké  (bzw.  kü  -f  ki)  stehen  kann. 

VI.  Iterativ.  Wird  (im  Präteritum  und  Futur)  mit  dem  Hilfswerb  tsi 
(a-Charakter!)  gebildet.  Dasselbe  steht  zwischen  Pronomen  und  Verbalstamm 
(letzterer  bleibt  dabei  unverändert!).  Im  Negativ  kann  ganz  am  Schlüsse 
auch  foa  folgen. 

VII.  Habitua  lis.  Die  eine  Form  des  Negativs  zeigt  den  eigentlichen 
Habitualisbildner  am  besten,  nämlich  na  (resp.  ne)  —  Hilfsverb. 

Im  Positiv  wird  wieder  gewöhnlich  fu  =  wünschen  zu  Hilfe  genommen 
und  folgt  das  Hilfsverb  na  (oder  ne)  mit  o-  (resp.  o-)  Präfix,  darauf  folgt  der 
Verbalstamm;  oder  aber  es  wird  ohne/«  gebildet,  nur  mit  na,  1.  vgl.  Text  V, 
p.  82:  ö-na  dye  =  er  pflegt  zu  freuen  sich,  2.  vgl.  Text  VII,  p.  91:  g-na  yo 
elu  =  sie  pflegt  zu  nehmen  Kopf.  Der  Negativ  wird  auf  zweifache  Weise 
gebildet:  1.  indem  man  die  positive  Form  mit  «à  verneint,  oder  2.  indem  man 
das  Hilfsverb  fu  ausfallen  läßt  und  den  Habitualisbildner  na  (oder  ne)  durch  nä 
verneint. 

VIII.  Intentional  is.  Diese  Formen  sind  gleich  dem  Jussiv,  nur  wird 
vor  dem  Verbalstamm  das  Hilfsverb  ba  (oder  be)  =  kommen  eingeschoben. 
NB.  Andere  intentionale  Formen  werden  gebildet  mit  dem  Präpositionalverb  (?) 
du  =  wegen  -j-  Substantiv-Infinitiv. 
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IX.  Imperativ.  Imperativ  S  g.  ist  gleich  dem  Verbalstamm. 

Imperativ  PI.  wird  mit  /-Präfix  (Überreste  von  Pronomen  PI.  2?)  gebildet. 
Der  Probi  bitiv  wird  aus  dem  Imperativ  gebildet,  indem  dieser  mit 

jä  (oder  fé)  und  me  verneint  wird. 

NB.  fä  (oder fè )  und  me  nehmen  den  Verbalstamm  (-f  Objekt)  zwischen  sich. 

X.  Substantiv-Infinitiv,  wird  gebildet: 

1.  Bei  einfachen  Verben  (i.  e.  ohne  Objekt)  mit  a-Charakter,  indem  man 
dem  Verbalstamm  o-präfigiert; 

2.  bei  einfachen  Verben  mit  é’-Charakter,  indem  man  dem  Verbalstamm  o- 
präfigiert  ; 

3.  bei  zusammengesetzten  (aus  zwei  Verben  bestehenden)  Verben  be¬ 
kommt  bloß  das  erste  Verb  das  entsprechende  o-Präfix; 

4.  bei  Verben,  die  ein  Objekt  bei  sich  haben,  tritt  Genitivbildung  ein, 
und  zwar  so,  daß  das  Objekt  an  die  erste  Stelle  tritt  und  der  Substantiv- 
Infinitiv  folgt.  Doch  ist  hiebei  zu  beachten,  daß  in  solchen  Fällen  der  Sub¬ 
stantiv-Infinitiv  bei  Verben  (mit  a-Charakter)  auch  mit  n-Präfix  und  bei 
solchen  mit  ^-Charakter  mit  e-Präfix  gebildet  werden  muß. 

XI.  Negativbildner  für  alle  Formen  ist  das  tieftonige  nà.  Es  muß 
stets  vor  dem  Verb  stehen;  bei  Hilfsverben  steht  es  stets  vor  diesen. 

Die  Verneinung  des  Prohibitiv  vergleiche  oben. 


§  45.  1.  Verbum  „sein“  (=  verweilen,  esse  in  loco) 
Positiv.  6)  Negativ. 

Sg.  1.  ni-dü  Sg.  1.  n-nä-du 

2.  e-dii  2.  e-nä-du 

3.  Q-dä  3.  Q-nä-dü 

PI.  1.  wu-dü  PI.  1.  wn-nä-dii 

2.  mi-dû  2.  mi-nä-dü 

3.  d-du  3.  d-nä-dii 


=  du. 


Substantiv-Infinitiv. 

o-du. 


II.  Verbum  „sein“  (allgemein  —  existieren). 
a)  Positiv. 


Sg. 

1. 

no-lan'(n)  ola  bog 

ich  bin 

2. 

ye-lan  '  „  „ 

du  bist 

3. 

ota-lari  „  „ 

er  ist 

PI. 

1. 

wu-lan 

wir  sind 

2. 

mi-lan  „  „ 

ihr  seid 

8. 

ata-lan’  „  „ 

sie  sind 

(ein)  Menscli  guter 
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b)  Negativ. 


Sg.  1. 

ó-nà-du  ólu 

boé  no 

(ich  bin) 

2. 

îî  1) 

,,  ye 

(du  bist) 

3. 

v  » 

v  fà 

(er  ist) 

nicht  ist  guter 

PI.  1. 

»  » 

„  wu 

(wir  sind) 

Mensch 

2. 

»  » 

„  mi 

(ihr  seid) 

3. 

„  nafa  (sie  sind)  . 

Vgl.  Beispiele: 

j  no  lari  ólu  boé  ich  bin  (ein)  guter  Mensch 

1.  no  n’ólu  boé 

'  òhi  boé  la  no. 

2.  ó-nà-du  glu  boé  la  no  ich  bin  nicht 

I  Yesu  lan’  Üwolôwu  ay’  avi  Jesus  ist  Gott  sein  Sohn 
3-  j  Üwolôwu  ay’  uvi  lana  Yesu 
Üwolôwu  ay’  uvi  nu  Yesu. 

j  Näyo  lan’  an’  ula  ay’  uvi  Nayo  ist  mein  Vater  sein  Sohn 
4_  J  an  ula  ay’  uvi  lanu  Näyo 
I  an’  ula  ay’  uvi  nu  Näyo. 

)  ó-nà-du  an  ula  (a)y’  uvi  nu  Näyo  Nayo  ist  nicht  etc. 
j  ó-nà-du  an’  ula  (a)y’  uvi  lanu  Näyo. 

6.  ó-nà-du  sisi  Es  nicht  ist  (!)  wahr. 

7.  Ükogbà  lan’  itsu  édi  —  Loko  (Odum!)  ist  ein  Baum. 


§  46.  Verbum  „haben“. 

a)  Positiv. 


Sg. 

1. 

ena  du  no  (Stein  ist  mir) 

ich  habe  (einen)  Stein 

2. 

„  du  ye 

du  hast  „  „ 

3. 

vegele  du  fà 

er  hat  (ein)  Pferd 

PI. 

1. 

ûkpi-wani  du  wu 

wir  haben  Hunde 

2. 

„  „  du-mi 

ihr  habt  „ 

3. 

„  „  du-nafa 

sie  haben  „ 

b)  Im  Negativ  wird  bloß  das  Verbum  du  durch  nä  negiert;  sonst  bleibt 
alles  unverändert. 

Vgl.  Sg.  1.  ena  nä  du  no  ich  habe  keinen  Stein 

PI.  1.  ekute-wani  na  du  wu  wir  kaben  keine  Häuser. 

§  47.  Verbum  „gehören“ 

wird  übersetzt  mit  dem  Verbum  sein  (esse)  -f  Pron.  poss.  subst.  oder  an  dessen 
Stelle  =  „wessen (?)  ,Eigentum‘  sein“. 

Anthropos  IV.  1909. 


634 


Sg.  1.  anti-sû  lan(ii) 
n(u) 

2.  ydnu-su  Ian 
n’ 

PI.  1.  awu-sii  lan’ 
n 

2.  atami-sii  lan 
n 


P.  Franz  Wolf,  S.  V.  D„ 
a)  Positiv. 


ovle 


vegete 


usi-e 


das  Tuch  gehört  mir 
(„Meiniges —  ist  das  Tuch“) 

das  Pferd  gehört  dir 
die  Farm  gehört  uns 


evidye-wani  die  Kinder  gehören  ihnen 
oder  : 


Näyo-su  dan  j  ^as  {-jaus  gehört  dem  Nago. 

n  I 

b)  Im  Negativ  wird  natürlich  auch  wieder  nci-du  (nicht  sein)  zu  Hilfe 

igàri  o-nà-dii  anu-su  das  Schwein  gehört  nicht  mir 

ó-nà-du  anu-sü  n  l  , . 

lari  \lga-e~ 


.  òsì-é  0-nà  da  ami-su 
2.  )  ó-nà-du  ami-sii  lari  | 

I  ri 


der  Fisch  gehört  nicht  euch 


osi-e 


§  48.  Verbum  kpo  =  sch  lagen. 
Präsens. 


Positiv. 

Sg.  1 .  ni-ka 
ni-ya 

2.  è-ka 
è-ya 

3.  ó-ka 


Negativ. 


kpo 


,  soll 

nicht  vorko 

1. 

wti-ka  1 

wu-ya  1  ” 

2. 

mi-ka  1 

mi-ya  (  ” 

3. 

â-ka  1 

d-ya  ” 

Präteritum, 

Sg. 

1  -  n'a-kpö 

n-nä-kpo 

2.  à-  „ 

e-  »  » 

3.  d-  j, 

Q~  »  » 

PL 

1.  wu-a-  „ 

wu-  „  „ 

2.  mi-a-  „ 

mi-  „  „ 

3,  ä-  „ 

d-  „  „ 
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Perfekt  -f-  Plusquamperf. 
Positiv.  Negativ. 


Sg. 

1 

n’a 

kpo  boä 

n-nä-dya  kpo  ich  habe 

3 

2 

ä 

a  a 

è-  „ 

„  „  du  etc. 

O 

C/3  O 

3 

à 

li  ìì 

Q-  ,, 

lì  ÌÌ 

O  -T* 

PI. 

1 

wu-  „ 

ÌÌ  V 

Eu  •— 1 1 

n' 

rt.  »j- 

2 

wie 

Prät.  -j-  boä 

mi-  „ 

J7  ÌÌ 

p  S- 

OQ 

3 

=  „fertig“ 

à-  „ 

ìì  ÌÌ 

fp 

Futurum. 

Sg.  1. 

n’  ä-kpo 

n-nä-ba-kpo 

2. 

yè-â-  „ 

P- 

P  ìì  ìì  yy 

3. 

Q-bCL-  „ 

Q-  „  „  „ 

PI.  1. 

wu-ä-  „ 

wu-  „  „  „ 

2. 

mi-ä-  „ 

twi“  „  „  „ 

3. 

ä-ba-  „ 

ìì  ìì  » 

PI 


Yolunttiv  (ich  wünsche  zu 

schlagen,  ich  will  schlagen). 

Sg.  1.  na-fu-okpo 

n-nä-fu-okpo 

2.  CL-  „  „ 

è-  „ 

ìì 

3.  â-  „  „ 

8-  » 

„ 

PI.  1.  wu-a-  „  „ 

WU-  „ 

a 

2.  mi-a-  „  „ 

mi-  „ 

a 

3  *  CL-  „  j, 

à-  „ 

a 

oder 

Sg.  1. 

n-nà-fu 

ni-kpo 

2. 

è-  „  „ 

kè- 

3. 

etc. 

ko- 

PI.  1. 

kü- 

2. 

ki -  „ 

3. 

kd-  „ 

Jussiv. 

â-du  se  etc.  er  gab  Befehl,  daß  (nu)  sollte  schlagen. 

.  1. 

.  no  ni  kpö 

Sg.  1. 

...  nö 

ni- fa  kpo 

daß 

daß 

2. 

nu  (ye)  ké-  „ 

2. 

nu 

ké- 

f 

fi 

3. 

nu  kó-  „ 

3. 

nu 

kô- 

f 

f) 

.  1. 

nu  (wu)  kii-  „ 

PI.  1. 

nu  wu  kü- 

) 

a 

daß 

daß 

2. 

nu  (mi)  ki-  „ 

2. 

nu  mi  ki- 

f 

f) 

3. 

nu  kd-  „ 

3. 

nu 

kd- 

a 

iterativ  (Prät.). 

Sg. 

1 

na-tsi-kpo 

n-nà-tsi-kpô  (foa) 

2 

CL-  »  » 

è-  „ 

ìì  ìì 

ìì 

C/3  Cil 

n  — 
S3*  H 

3 

CL*  n  » 

0-  „ 

fi  il 

H 

ST  g. 
W  & 

PL 

1 

wu-a-  „  „ 

wu-  „ 

fi  1) 

fi 

If  t, 

2 

mi-a-  „  „ 

mi-  „ 

ìì  a 

n 

d  dD 
3“  Cu 

3 

Û*  n  » 

CI*  n 

if  if 

fi 

4 
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Positiv. 

Sg.  1.  n’ä-tsi-kpo 

2.  ye’ä-  „  „ 

3.  g-ba-  „  „ 
PI.  1.  wu-ä-  „  „ 

2.  mi-ä-  „  „ 

3.  ä-ba-  „  „ 

Sg.  1.  na-fn-o-na-kpo 
2.  ä-  . 


Iterativ  (Futur.). 


Negativ. 
n-nä-ba-tsi-kpo  (foa) 
è- 

-  »  »  »  »  V 

etc. 


Habitual. 


So-  1  I  lhna-na-kP° 

j  n-nà-na  fu  oncikpo 
9  )  è-nà-na  kpo 

è-nà-na  fu  onakpo 


Sg.  1. 
2. 
3. 

PI.  1. 
2. 
3. 


Intentional  (um  zu  schlagen). 
ni-ba  kpo 
ké- 


v—  V  v 


kg- 

kü- 

ki- 

kd- 


Andere  Formen: 

1.  nä-g(u)1  edini  d(u)  unò-a-du 

ich  werde  gehen  (ins)  Haus  wegen  Singens  (Subst.-Infinit.) 

2.  nä  ga  tu  ich  will  waschen  (ich  werde  gehen  waschen), 

ich  werde  gehen  waschen. 

Imperativ. 

Sg.  kpo  Sg.  fà  kpo  me 

PI.  i-kpo  PI.  i-fä  kpo  me 

Substantiv-Infinitiv 

okpo. 


§  49.  lu-ivi  —  waschen,  baden  (worth  =  fassen  Wasser). 

Präsens. 

Sg.  1.  ni-ka 
ya 

2.  è-ka 
ya 

etc.  wie  Präsens  §  48. 


I  lu-ivi 
!  lu-ivi 


Präteritum. 

Sg.  1.  n’a-lu-ivi  n  nä-lu-ivi 

etc.  wie  Präteritum  §  48. 


Der  Vokal  in  ga  (gehen)  ist  einem  Wechsel  unterworfen. 


Grammatik  der  Kposo-Sprache  (Nord-Togo,  West-Afrika). 
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Futur. 

Sg.  1.  n’ä-lu-ivi  n  nä-ba  lu-ivi 

etc.  wie  in  §  48. 

Yoluntativ. 

Sg.  n'a  f(ii)-Q-lu-ivi  n  nä  f(u)o-lu-ivi 

oder  n  nä  fu  ni-lu-ivi 
etc.  wie  in  §  48. 

NB.  ivi  (Wasser)  kommt  hier  nicht  vor  sein  (substant.)  Verb  zu  stehen. 

Jussiv. 

Sg.  1.  no  ni  lu-ivi  ...  no  ni  fà  lu-ivi  me 

2.  nu  ke  „  „ 

etc.  wie  in  §  48. 

Iterativ  (Prät.). 

Sg.  1.  n’a  tsi  lu  ivi  n  nä  tsi  lu  ivi 

etc.  wie  in  §  48. 

Iterativ  (Futurum). 

Sg.  1.  n’à  tsi  lu  ivi  n  nà  ba  tsi  là  ivi 

etc.  wie  in  §  48. 

Habitualis. 

Sg.  1.  n’a  f’o-na  lu  ivi  n  nà-na  lu  ivi 

oder  n  nà  f’o-na  lu  ivi 
etc.  wie  in  §  48. 


Intentional. 

Sg.  (nô)  ni  ba  lu  ivi 

etc.  wie  in  §  48. 

Imperativ. 

Sg.  lu-ivi  fà  lu-ivi 

PI.  i-  „  i-  .. 


Substantiv-Infinitiv. 

ivi-a-lu. 
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Sg-  1. 
2. 
3. 

PI.  1. 
2. 
3. 


Positiv. 

ni-ké 


§  50.  kéle  ==  t u  n. 
Präsens 


Negativ. 


ni-ye 

è-ké 


kéle 


e-ye 
ó  ké 


o-ye 

wu-ké 


wu-ye 

mi-ké 


mi-ye 

â-ké 


a-ye 


Präteritum. 


Sg.  1. 

2. 

3. 

PI.  1. 

2. 


ne  kéle 
è 
é 

wu-e 
mi-e 
é 


n  né  kele 
è 
ó 


wu 

mi 

à 


Perfekt. 


1. 

2. 


ne  kéle  boa 
é 


n  nà  dye  kéle 

è- 


etc.  wie  Präteritum. 


NB.  Der  Negativ  heißt  hier  nä  (nicht  nè),  weil  das  folgende  dya  (hier 
wegen  kele  in  dye  verwandelt)  den  «-Charakter  hat. 


Futurum. 


Sg.  1. 


n’è  kéle 


2. 

3. 

PI.  1. 
2. 
3. 


ye 

ó-be 


n  nà  be  kéle 
è 
ó 


wu-e 
mi-ë 
à- be 


wu 

mi 

à 


Voluntativ. 


Sg.  1. 
2. 
3 


n  a-fo-kéle 
à-  „ 
à-  „ 


n  nà  f’o-kéle 

è  „ 

Q  „ 
etc. 

oder:  n  nà  fu  ni  kéle 


etc. 
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Juesiv. 

Positiv. 

Negativ. 

à  du  se 

Sg.  1. 

no  ni  kéle 

no 

ni  fè  kéle  me 

2. 

nu  ké  „ 

nu 

bp 

rxc'  »  »  » 

3. 

nu  ko  „ 

nu 

h  Q 

n  »  « 

PI.  1. 

nu  (wu)  kü  kéle 

b  i) 

MV  „  ))  )) 

2. 

nu  (mi)  ki  „ 

b  f 

n'u  »  »  » 

3. 

nu  kà  „ 

b  n 

K'1*'  Jî  »  w 

Iterativ  (Prät.). 

Sg.  1.  ria  tsi  kéle  n  nà  tèi  kéle  (foa) 

2.  à 

etc.  wie  in  §  48,  Iterativ. 

Iterativ  (Futurum). 

Sg.  1.  ria,  tsi  kéle  n  nà  ba  tèi  kéle  (foa) 

2.  yè  a  „ 

3.  ô  ba  „ 

etc.  wie  in  §  48,  Iterativ  Futur. 


Habitualis. 


Sg.  1 .  ria  f  o-ne  kéle 


2.  à 


n 


n  nà-ne  kéle 
n  nà-f'o-ne  kéie 


etc. 


Intentionalis. 


Sg- 

1. 

no 

ni 

kéle 

2. 

nu 

ké 

» 

3. 

nu 

ko 

„ 

PI. 

1. 

nu 

kû 

» 

2. 

nu 

ki 

» 

3. 

nu 

kà 

» 

Sg.  kéle 
PI.  i-  kéle 


Imperativ. 

Sg.  fè  kéle  me 
PI.  i-  fè  „  „ 


Substantiv-Infinitiv. 

o-kéle. 
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$  51.  dyi  dyuklo  =  essen  Mais. 
Präsens. 

Positiv.  Negativ. 

Sg.  1 .  ni  kt  I  dyuklo 

m-ye  I 

2.  è-ké  I 

.  ,  1  ii  » 

e-ye  I 

3.  ó-ké  I 
ó-yé  I  ” 

PI.  1.  wu-ké  I 

»  I  »  ii 

wn-ye  I 

2.  mi-ké  ) 
mi-yé  I  ” 

3.  â-ké  I 
d-yé  f  ” 

Präteritum. 


Sg.  1 .  rie  dyi  dyuklo 

n  nè  dyi  dyuklo 

2.  *  è  „ 

P 

t  v  »  » 

3.  é  „  „ 

Q  ìì  »  li 

PI.  1.  wu-e  „ 

rZJl)  n  „  „  „ 

2.  mi-e  „ 

mi  „  „ 

3.  à  „  „ 

à  „  „  „ 

Perfekt. 

Sg.  1.  n  e  dyi  dyuklo  boa 

n  nd  dye  dyi  dyuklo 

etc. 

p 

t  »  il  il  il 

etc. 

Futurum. 

Sg.  1.  n'ê  dyi  dyuklo 

n  nd  be  dyi  dyuklo 

2.  yè  „ 

P 

P  »  )>  il  )> 

3.  ó-be  „ 

Q  il  il  »  il 

PI.  1.  wu-è  „  „ 

dVU  „  „  „  » 

2.  mi-e  „ 

mi  „  „  „ 

3.  à  be  „  „ 

^  h  il  il  il 

Voluntativ. 

Sg.  1.  na  f(u)  o-dyi  dyuklo 

n  nd  f(u)  odyi  dyuklo 

2.  à 

ß  il  il  il  il 

3 .  d  „  >,  „ 

etc. 

etc. 


oder  Sg.  1 .  n  nà  ne  dyi  dyuklo 


etc. 
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Jussiv. 

Positiv. 

Negativ. 

Sg.  1. 

ä  du  se 

no  ni  dyi  duklö 

no  ni  fè  dyi  dyuklo  mè 

2. 

nu  ké  „ 

nu  ké  „  „  „  „ 

3. 

nu  kó  „  „ 

etc. 

PI.  1. 

nu  (wu)  kü  „ 

2. 

nu  (mi)  ki  „ 

3. 

nu  kà  „ 

Sg- 

Iterativ  (Prät.). 

1.  n’a  tsl  dyi  dyuklo 

n  nà  tsi  dyi  dyuklo 

2.  à  „  „  „ 

P 

t  »  »  »  » 

etc. 

Iterativ  (Futurum). 

Sg.  1. 

.  n’  a  tsi  dyi  dyuklo  n 

nà  ba  tsi  dyi  dyuklo 

2. 

yè  â  „  „  „ 

Sg.  1. 

etc. 

Habitualis. 

n’a  f(u)  o-ne  dyi  dyuklo 

n  nà  f(u)  o-ne  dyi  dyuklo 

2. 

&  »  »  n  » 

P 

t  Y)  »  ))  »  » 

oder  Sg.  1.  n  nà  ne  dyi  dyuklo 
etc. 

Intentionalis. 

Sg.  1.  no  ni  dyi  dyuklo 
2.  nu  ké  „  „ 

etc. 

« 

Imperativ. 

Sg.  dyi  dyuklo  Sg.  fè  dyi  dyuklo  me 

PI  PI  /- 

1  L  n  »  1  L  »  »  »  » 

Substantiv-Infinitiv. 

dyuklo  e-dyi. 

§  52.  muetu  =  können. 

Präteritum. 


Sg. 

1. 

n’a 

muetu 

n 

nà 

muetu 

2. 

à 

» 

è 

» 

)) 

3. 

à 

» 

0 

j) 

» 

PI. 

1. 

wu-a 

„ 

wu 

» 

» 

2. 

mi-a 

» 

mi 

» 

» 

3. 

â 

à 

V 

n 

642 


P.  Franz  Wolf,  S.  V.  D., 


Futurum. 

Positiv.  Negativ. 


Sg. 

1. 

n’a  mue  tu 

n 

nä 

ba  muetu 

2. 

yè  ä 

è 

» 

»  » 

3. 

Q-ba  „ 

Q 

» 

»  » 

PI. 

1. 

wu-ä  „ 

wu 

» 

n 

2. 

mi-ä  „ 

mi 

V 

))  » 

3. 

ä-ba 

ä 

» 

»  » 

Substantiv-Infinitiv. 

o-muetu. 


§53.  bä  =  kom  ni  e  n. 


Sg.  1.  n’a  bä 

2.  à  „ 

3.  ä  „ 

PI.  1.  wu-a  „ 

2.  mi-a  „ 

3.  ä  „ 


Präteritum. 
n  nä  bä 
è  „  „ 

o  „  ba  (hier  in  ba  kein  Hochton!) 
wu  „  bä 
mi  „  „ 

à  „  ba  (in  £akein  Hochton!) 


Futurum. 


Sg.  1. 
2. 
3. 
P.  1. 
2. 
3. 


n’a  bä 
yè  ä  „ 

Q  ba  „ 
wu-ä  „ 
mi-a  „ 
ä  ba  „ 


/z  nä  ba  bä 
è  „ 


o 

wu- 

mi- 

ä 


Substantiv-Infinitiv. 

o-ba. 


§54.  Sammlung  von  Verben. 


a)  im  Präteritum  Sg.  1,  b)  im  Imperativ  Sg.,  respektive  Verbalstamm,  c)  im 
Substantiv-Infinitiv.  Sodann  soll  die  Form  Sg.  1  des  Präteritum  zu  gleicher 
Zeit  zeigen,  ob  das  Verb  den  a-  oder  ^-Charakter  hat. 


a)  Präteritum  Sg.  1. 


essen 

waschen  (baden) 

cacare 

flechten 

„  Matte 


n’a  ye 1 
„  lu-ivi'2, 

„  ny(e)  limi 3 
»  la 

„  -lu  if  Uso 


b)  Imperativ-)- 
Verbalstamm. 

y^ 

lu-ivi 
ny’  unii 
lu 


c)  Substantiv- 
Infinitiv. 

o -y  e 
ivi-a-lu 
unii  a-nye 
o-lu 

if  Uso  a- 1  a 


'  ye  gebraucht  für  weiche  Sachen  wie  fufu.  —  3  ivi  —  Wasser  (fassen  Wasser).  — 
3  timi  -  Exkremente. 
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a)  Präteritum  Sg.  1. 

b)  Imperativ-)- 
Verbalstamm. 

c)  Substantiv- 
Infinitiv. 

festhalten 

na  ze 

ze 

o-ze 

erzählen 

„  käsen 2 

käsen 

o-kasen 

sprechen,  sagen 

»  zo 

zo 

O-ZQ 

reden 

»  g( a)-ese 

g’ese 

ese  a-ga 

lachen 

„  mo 

mo 

(limoli  Gelächter) 

husten 

..  glQ  ’glQ 

glQ  glo 

(i àgio  der  Husten) 

rufen 

«  glQ 

glQ 

o-glö 

sehen 

„  mu 

mu 

Q-mu 

schauen 

„  kosu 

— 

— 

hören 

„  nu 

nu 

o-nu 

riechen 

„  na  (u)wusaH 

nu’wusu 

uwusu-a-nu 

rösten 

„  nu 

nu 

o-nu 

versuchen  (Speisen) 

„  dokpo- su* 

dokpo-su 

o-dokpo-su 

schlafen 

„  lè 

lè 

o-lè6 

tanzen 

„  la 

la 

(o-la)  ala  der  Tanz 

gehen 

»  ga 

ga 

o-ga 

spazieren 

„  se 

se 

o-se 

springen 

„  ydve 

ydve 

o-yäve 

lesen 

»  ga 

ga 

o-ga 

retten 

„  zevi 

zevi 

o-zevi 

geben 

„  kâ 

ka 

o-kd 

schenken  (vergeben) 1 

„  yo  gbäka 

yo  gbäka 

o-yo-gbdka 

nehmen 

«  yo 

yo 

Q-yo 

kommen 

„  ba 

ba 

o-ba 

trocknen =trocken  sein 

(à)  wli 

— 

o-wli 

weinen 

n’a  bi 

bi 

o-bi,  ubiä(a)-bir'i 

gehorchen 

„  nu  eseh 

— 

ese-a-nu 

kommen  von 

„  tu 

tu 

o-tu 

faul  sein 

„  dò 

dò 

(idò  =  Faulheit) 

schlagen 

«  kpQ 

kpò 

Q-kpò 

singen  (Lied) 

„  d(u)  lino 

d’uno 

uno-a-du 

arbeiten 

„  n(a)-olu 

n’olu 

olu(na)  a-na6 

machen 

„  du 

du 

o-du 

klar  sein 

(ä)  lièta 

— 

o-liétu 

ruhen 

n’a  ydwla 

ydwla 

o-yäwla 

schwach  sein 

«  de 

(de) 

o-de 

alt  sein 

„  wini 

( wini) 

o-wini 

jung  sein 

n  nä  wini 

— ; 

— 

dunkel  sein 

(d)-dulu 

(dulu) 

o-diilu 

1  =  nehmen,  geben  (!).  2  Vgl.  Ewhe-Gè :  kä(a)sein.  Hier  ist  äsen  =  Subst.  Im  Ik- 

poso  dagegen  ist  das  Ganze  als  ein  Verb  angesehen.  —  3  hören  Geruch.  —  *  dokpo  und  su 
sind  zwei  zusammengesetzte  Verben.  —  5  =  hören  Wort  (wen?  mit  kâ)  =  n'a  nu  ese  kä  yi 
=  ich  gehorchte  ihm.  —  6  élè  =  der  Schlaf.  Subst.-lnf.  auch  =  élê  a-lè.  —  7  tibia  =  Tränen, 
Weinen.  —  8  Arbeit  =  oluna. 
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a)  Präteritum  Sg.  1. 

b)  Imperativ -(- 
Verbalstamm. 

c)  Substantiv- 
Infinitiv. 

süß  (schmackhaft)  sein 

(à)  dawli 

(dawli) 

o-dawli 

weise  sein 

1  na  yi  n’ese 2 

yi  n’ese 

o-yi(n)ese  2 

1  „  mn  ese 3 

ma  e  se 

ese  a-niu 

dumm  sein 

„  dyo  Invio 

(dyo  Invio) 

o-dyo  Invio 

reif  (rot)  sein 

(â)-ve 

(ve) 

o-ve 

wohnen 

na  zati 

zati 

o-zati 

stehlen 

„  s' a  nu 

s’anu 

o- s’anu10 

lügen 

„  vaia 

yala 

o-yalà 16 

töten 

„  z ou 

Wll 

O-Wll 

heiraten  einen  Mann 

„  -y(o)  osi 

v’osi 

osi-a-yo 17 

„  eine  Frau 

„  fi 

fi 

(o-fi)18 

lieben 

1  »  na 

ria 

o-na 

1  „  fu 

fu 

o-fu 

fürchten 

„  tìnyi 

tìnyi 

o-tinvi 

beten 

„  kpavitai 

kpavita 

o-kpavita 

streiten 

»  dye 

dye 

o-dyew 

viel  sein 

(d)-bii 

(bu) 

o-bu 

fertig  sein 

(d)-ta 

ta 

o-ta 

farmen 

n'a  isoli  lisi'0 

w  liusi 

lisi  a-wli 

atmen 

n’e  dyiià 

dyud 1-2 

— 

trinken 

„  nyu(a)ivitì 

nyua  {ivi) 

ivi  a-nyua,  onyua 

harnen 

„  zu  wlenyi 7 

zu  wlenyi 

wlenyi  e-zu 

essen  (feste  Sachen) 

„  dyi 

dyi 

o-dyi 

schnarchen 

„  tuawu 

tuawu 

o-tuawu 

kaufen 

„  VII 

vu 

o-vu 

verkaufen 

„  yi8 

yi 

o-yi 

bleiben  (ruhig  sein) 

„  ki 9 

ki 

o-ki 

kochen 

„  sili 

sili 

o-si/i 

sterben 

„  ku 

ku 

o-ku 

schreiben 

„  filo 10 

Alo 

o-iilo 

aufwachen 

n  nyen 

nye 

o-nye 

spielen 

„  boele 

boele 13 

— 

trocknen 1 

»  vié 

vie 

o-vie 

krank  sein 

„  bili 

bui u 

— 

waschen  (Kleider) 

„  mele 

wele 

o-wele 

machen,  tun 

„  kéle 

kéle 

o-kéle 

heben 

„  zekple 

zekple 

o-zekple 

1  zum  Trocknen  aushängen.  -  2  yi  =  kennen;  ese  =  Ding  (Wort);  Klugheit  =  ese 
a  yi  fa.  —  3  =  sehen  Sache  (Wort  !).  —  4  Ich  kenne  die  einzelnen  Worte  nicht,  deswegen 
schreibe  ich  es  aneinander.  —  5  usi  —  Farm.  6  ivi  =  Wasser.  —  7  wlenyi  =  Harn. 

6  yi  =  kennen -(-verkaufen  haben  beide  den  Hochton.  -  9  Vgl.  Ewhe  G#=  tsi.  —  10  Ewhe  Gè 
=  nlö.  —  11  Ewhe  Gè  —  nyö.  —  12  édyua  =  Hauch.  13  iboele  —  Spiel.  —  14  ubai  —  Krankheit. 

-  15  ami  —  Diebstahl,  anu-eku  =  Diebstahl,  Ding.  —  16  ayala  =  die  Lüge,  —  17  osi  =  Frau 
(nehmen  !).  —  18  ufi  =  Heirat  (?).  —  19  udye  =  der  Streit. 
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a)  Präteritum  Sg.  1. 

b)  Imperativ 4- 
Verbalstamm. 

c)  Substantiv- 
Infinitiv. 

fließen 

(è)  li  ’ zi 2 

o-li’zi 

stark  sein 

n’e  sé tu 

sétu 

o- sètti 

wieder  besser  sein 

„  mli 

mli 

o-mli 

verdorben,  böse  sein 

»  bi 

bi 

o-bi 

fragen  -f-  bitten 

„  bie3 

bie 

o-bie 

schneiden 

„  tsuku 

tsuku 

o-isuku 

kennen1 

„  yi 

yi 

o-yi 

warten 

ni  ya 

ya 

o-ya 

warten 

ni  ya  wa 

ya  wa 

o-ya  wa 

Die  beiden  letzten  Verben  gehören 

zu  den  Verben  mit  a-Cbarakter.  Doch 

beachte  im  Präteritum 

das  Pronomen. 

§  55.  Indirekte  und  direkte  Rede. 
I.  Verben  mit  a-Charakter: 

1.  d-zo  no  ria-tü  (U)kposo 


er  sagte  :  ich  kam  (komme)  aus  Ukposo 
2.  d-zo  n(n)  td-tu  (U)kposo 


direkt 


,  ...  IT1  i  indirekt 

er  sagte  :  er  käme  aus  Ukposo 

3.  d-zo  nu  wu-a  tu  Ukposo  | 

sie  sagten  :  wir  kamen  (kommen)  aus  Ukposo  j 

4.  d-zo  n(n)  atd-tu  Ukposo  i  .  . 

.....  ,  ..  }  indirekt 

sie  sagten  :  sie  kamen  aus  Ukposo 


II.  Mit  ^-Charakter: 

1.  d-zo  mi  té-ngu(a)  ivi 

er  sagte  :  er  habe  getrunken  Wasser 

2.  d-zo  n(u)  até-ngu(a)  ivi 

sie  sagten:  sie  hätten  getrunken  Wasser. 


Adverbium. 


§  56.  Bildung 

1 .  n’olu  kó-boe 
tun  Arbeit  gut 

3.  n! a  se  ka-nii 

ich  spazierte  weit 

5.  n’e  kele  ka-boe 
ich  tat  (es)  gut 

7.  n’e  kele  ko-boe. 

ich  werde  tun  (es)  gut. 


on  Adverbien. 

2.  o  nè  kele  kó-boe 
er  nicht  tu  (es)  gut 

4.  na-bd  ka-tso 

ich  kam  schnell 

6.  n’ä-bd  kó-tso 

ich  werde  kommen  schnell 


Vgl.  klug  sein.  Dort  yi  —  kennen  (!)  als  na  yi  bezeichnet  und  soll  auch  allein  richtig 
sein  und  hier  n'eyi  richtig!  —  s  ezi  =  Untere  (Präp.  Substant.).  —  3  Ewhe  Ge  =  bio. 


Das  Adverbium  in  diesen  Beispielen  ist  nichts  anderes  als  eine  verbale 
Form,  die  mit  „Æ-fVerb“  im  Präteritum  oder  Futurum  gebildet  ist. 

Satz  3,  4,  5  haben  das  Adverbium  (!)  im  Präteritum; 

„  1,  2,  6,  7  haben  das  Adverbium  (!)  im  Futurum. 

§  57.  Adverbien  des  Ortes. 


Hier 

evé 

(linke  Hand 

=  imlä) 

dort 

efé 

(rechte  „ 

=  iyina) 

1 

efu  l-wani 

oben 

ava  (Subst.) 

überall  , 

»  » 

kéle  ké le 

draußen 

inye 

1 

»  » 

pém 

Innere  (im) 

li  (Subst.) 

links 

im  la  (ne tse)- 

wo,  woher 

(relat.)  efu 

rechts 

iyina  „ 

n  nä  mu  efu  d-ga. 

ich  nicht  weiß  wohin  (Ort)  er  ist  gegangen. 

§  58.  Adverbien 

der  Art  und 

Weise. 

ja 

è 

so 

amelae 

nein 

Ö 

wie? 

mu  ani ,  ani 

umsonst  (ohne  Grund) 

ano 

so  - 

wie  mu-lae,  mu-le 

vergebens  (ohne  Erfolg) 

do 

wenig 

blame 

schnell 

kótso,  kónatso  stark, 

heftig  di  di 

schnell  (eilen) 

neue 

sehr, 

zu  sehr  fufua 

lauf  schnell 

se  ne 

sehr 

de  dii 

langsam 

blew  il  [Gè 

=  blewn ) 

Sätze: 

1.  é-kele  mu  no  le 

3.  n’e  kele 

mu  ani? 

er  tat  (es)  so  wie  ich 

ich  werde  (= 

=  soll)  tun  (es)  wie? 

2.  ä-na 

t’oliina-e 

ani  ? 

4.  n’e  kele 

mu  te  lae. 

du  tatest  diese  Arbeit  wie?  ich  habe  gemacht  (es)  wie  dieses  (sowie). 


§  59.  Adverbien  der  Zeit. 


heute 

ernie 

jetzt  sofort 

evla-tso 

morgen 

étse 

früher 

tsa 

übermorgen 

tenetsé 3 

oft 

néyi-néyi 

gestern 

ädya 

darnach 

ayi-’du 1 

vorgestern 

ta-n’adydi 

vorher 

buati 

eines  tags 

ey(i)édigbo 

wann? 

aw’eyi 8 

morgens 

idi-kadm 

wann  (relat.) 

eyi 

mittags 

ovetì 

in  diesem  Jahr 

t'ilu-e  (U) 

abends 

idi-sena 5 

alljährlich 

ilu  n’ilu  sia 

jetzt 

èvia 

jedes  Jahr 

ilu-e  di  n’ilu 

1  efu  =  Ort. 

-  2  iietse  =■  Seite. 

—  3  Verdopplung  von  else  (?)  =  etse  n’etse  (morgen 

und  morgen).  4  Aus  ädya  n'adya?  =  gestern  und  gestern?  —  5  ove  =  Sonne.  —  6  adi  a-vu 
—  es  wild  Tag  (hell).  —  7  idu  —  Rucken  (sein  Rücken).  —  8  Welcher  Tag? 
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und  (Wortkonj.) 

„  (Satzkonj.) 
aber  boa 

trotzdem  lake 
oder  nl 


Wochentage  (der  Reihenfolge  nach). 

eg  Id  \ 
ëva 

imlé  )  Die  Woche  hat  bloß  5  Tage. 
ékpè 
ewle 

§  60.  Konjunktionen. 

mi  (no)  wenn  mu,  me 

laku ,  ku  daß,  damit  bi  k’ 

damit  menu 

(darum)  weil  nt  è  (vgl.  Text  11  am 

Ende). 


Sätze  : 

1.  ä-va  ’ni,  bi  k’  à  b’  evë? 
es  geschah  wie,  daß  du  kamst  her? 

2.  é  kele  ani,  bi  k'è-yi  Nayö? 

es  hat  (sich)  gemacht  wie,  daß  du  kennst  Nayo? 

3.  mu  n'd-mu  i  me. 

wenn  ich  werde  sehen  ihn  (Satzartikel). 

In  diesem  Falle  kann  mu  auch  ausfallen. 

§61.  Präpositions-Verben. 


gehen  (wohin)  ga 

kommen  von  tu 

gehen  aus  foe  n’ 

hineingehen  yui 


1.  n‘a  g’Ödima 

ich  werde  nach  Atakpame  gehen 

2.  n’a  tu  Odima 

ich  komme  von  Atakpame 

3.  yy.i  edini 

tritt  ein  ins  Haus 

4.  zi  n’itsu  ava 

komm’  herunter  vom  Baum  (Oberes) 


herunterkommen 

hinlegen 

Weggehen 


zi 

le  n’ 
dye  n’ 
dyo  foe  n’ 


Sätze: 


5.  n’ä  ge-zi  uloti 

ich  gehe  hinunter  (ins)  Tal 

6.  yo  le  n’(u)ti 

nimm  leg  (es)  auf  den  Boden  (Erde) 

7.  dye  n’éfe. 

geh  weg  von  dort. 


§  62.  (Prä-  resp.)  Postpositions-Substantive. 

unter  wü  hinter,  nach  idu  (Rücken) 

auf  avd  vor  alo  (Gesicht) 

in  li  bei  mä,  lii 

an  etu 


1.  itsû-wu 

unter  detti  Baum 

2.  ekute  du  ito  avâ 

Haus  ist  Berg  auf. 

3.  ó-dii  edini 

er  ist  im  Zimmer1 

4.  wo  ma  li 

im  Buch 

5.  itsu-wü  da  itsu  etu 

Baumfrucht  ist  Baum  an 

6.  Q-du  ekute  ’du 

er  ist  Haus  hinter 

7.  itsu  ay’  idu 

Baum  sein  Rücken  (hinter  dem  Baum) 

§  63.  Texte  (zur 


8.  Q-du  an'alo 

er  ist  vor  mir  (mein  Angesicht) 

9.  ódu  ami  mà 

er  ist  bei  mir 

10.  ódu  ami  ’la  mà 

er  ist  bei  meinem  Vater 

1 1 .  dyo  foe  n  ami  mà 
geh  weg  von  mir 

12.  ó-du  Onyakosi  hi 

er  ist  bei  Onyakosi 

13.  bà  ’nu-mà 

komm  zu  mir 

14.  n’osivi  di  mà 

bei  einer  alten  Frau  2 

Ji/yoso-Sprache) 


Allgemeine  Bemerkungen: 

£ 

1.  Fabel  wird  in  einigen  Orten  iti,  in  anderen  liti  genannt. 

2.  Der  Erzähler  beginnt  mit:  iti  ké*  =  „Fabel  geben  dir“!  oder:  iti 
kà  mi  —  „Fabel  geben  euch“! 

Zuhörer  antworten:  kö-na  ba  =  sie  möge  kommen! 

3.  Die  Stücke  von  Nr.  IV  an  werden  iti  =  Fabel  genannt;  die  von  I— II 
werden  Erzählung  genannt. 


Iff. 

Wolówu  ay'  evi-wani  du.  À-nà-na  yè  olokü.  Lak’  Uwolówu 

Gott  seine  Kinder  (PI.)  waren.  Sie  nicht  pflegten  essen  Salz.  Und  Gott 

ä-te  ma  su  n:  kà-be-vu  oloku  n  àlu  lu 

er  prüfte  sie  schauen:  sie  sollten  (kommen)  kaufen  Salz,  (welches  ist)  Menschen-bei 

n  ti:>  Lak’  oluwini-e  à-lii  yo  yè,  lak'  Uwolówu  ä-zo  n  :  ke- 

auf  Erden.  Und  alter  Mann-der,  er  griff  nahm,  aß,  und  (obwohl)  Gott-er  sprach  (:)  sic  sollten 

v’  olokü  lak’  à-nà  yè  oloku-(e)ku.  Lak’  olu-  wini-e 

kaufen  Salz  und  sie  nicht  (sc.  sollten)  essen  Salz-Ding.  Und  (trotzdem)  Mann  alter  der, 

é-mli  yo  yè.  Lak’  evidye  lè-lè.  Lak’  oluwini-e  ä-lu  yo 

er  erhob  sich  nahm  aß.  Und  das  Kind  es  verweigerte.  Und  alter  Mann-der,  er  griff  nahm 

yè.  Lak’  Uwolówu  ä-tu  dwala,  lak’  oluwini-e  le-mü, 

aß.  Und  Gott  er  ließ  herab  Kette,  und  Mann  alter  -  der,  er  kletterte  hinauf, 

laku  é-no  fa. 

und  sie  riß  ihm. 

'  Hier  ist  der  Begriff  li  schon  eingeschlossen.  2  Hier  n  4-  Vokal  (?)  an  Stelle  des 
nötigen  Präp.  Verbs,  ebenso  in  Satz  11.  —  3  Vgl.  „Anthropos“  II  (1907),  S.  202;  III  (1908), 
S.  272.  —  4  ké  —  kà-è.  —  5  =  nu  liti. 


Grammatik  der  Kposo-Sprache  (Nord-Togo,  West-Afrika). 


64Ö 


K  d-tsi  tu  étsè  fòa-ni-e.  Laku  é-no.  Lak’evidye 

Und  er  (sc.  Gott)  wieder  ließ  herab  Mal  zweites.  Und  sie  riß.  Und  Kind 

le-md  lak’  ote  md  foe.  Laku  é-bie  lak’  evidye  la-zo  n  : 

es  kletterte  hinauf  und  es  kletterte  kam  an.  Und  er  (Gott)  fragte  und  Kind  es  sprach  : 

„Oluwini-e  la  y  (è)  oloku  laku  é-k'  utl.“ 

„Alter  Mann-der  er  aß  Salz  und  er  blieb  (auf)  Erden." 

Qtd  la  lak’  alulu  é-wle(e)se  bi. 

Deshalb  1  Menschen  sie  tun  Dinge  böse. 

(Lehre  :  Strafe  des  Ungehorsams  gegen  Gott.  —  Ursprung  des  Bösen.) 

I  b  (Andere  Version). 

Uwolówu  du  lak’  d-zo  n’  ay(i)  evt-wani  nu:  kâ-be-  vu 

Gott  war  und  er  sprach  zu  seinen  Kindern:  sie  (sollten)  kommen  kaufen 

oloku  n’  uti.  Lak’  d-zo  nafa  n’  :  olodi  ko-  fa  y’  oloku  me. 

Salz  auf  Erden.  Und  er  sagte  ihnen:  jemand*  er  möge  nicht  essen  Salz, 3 

Lak’  d-bezi  foe.  Lak’  é-v(u)  oloku-e  boa.  Eye-la-ni-e  lak’ 

Und  sie  kamen  herab  (kamen  an).  Und  sie  kauften  Salz-das  fertig.  Tag  dritten  -  den  und 

d-ya  ge4  md.  Laku  Flagbo  ä-y’  oloku-’ kd.  Alu-ela-watiF  é- 

sie  sind  gehen  hinaufklettern.  Und  Flagbo  er  aß  Salz  Ding.  Menschen  drei  sie 

mû  boa.  Ku  Flagbo  bi  ye  md,  k’  edyo-e  no.  K! 

kletterten  hinauf  fertig.  Und  Flagbo  auch  ist  klettern  hinauf,  und  Faden  der  riß.  Und 

d-tsi  md,  lak’  d-tsi  no,  lak’  é-ki  uti.  Lak’  alu- 

er  wieder  kletterte  hinauf,  und  er  wieder  riß,  und  er  blieb  (auf)  Erde.  Und  Menschen 

ela-wdni  ê-mu,  foe  lak’  d-zo  n’  Uwolówu  nu:  „Flagbo  ä-y’ 

drei  sie  kletterten  hinauf,  kamen  an  und  sie  sagten  (zu)  Gott  (:)  „Flagbo  er  aß 

oloku-’ ku,  lak’  e  ki  uti.“  Ntè  Flagbo  ó-nà-nu  ese  k’ Uwolówu, 

Salz-Ding,  und  er  blieb  (auf)  Erde.“  Als  Flagbo  er  nicht  hörte  (Wort  von)  Gott, 

è  ki  uti  du-i-la. 

er  blieb  Erde  deswegen. 

(Lehre  :  Strafe  des  Ungehorsams  gegen  Gott.) 

II. 

Ntè  dlulu  a-bu,  ri  ’ti-a,  „imele-ku  na“  di  bi  du.  F- 

Als  Menschen  sie  waren  viele,  auf  Erden,  Wurm  '  großer  einer  auch  war.  Er 

dyi-dlu.  Lak’  diu  d-ti  ge  md  Uwolówu-ld.  Lak’  é- 

fraß  Menschen.  Und  Menschen  sie  flohen  gingen  hinaufklettern  Gott  -  zu.  Und  es 

ne  olu  digbó  du  n’  ti.  Lak ’  otse  ä-bu  fà,  lak’  ó-kà 

erübrigte  Mensch  einer  war  auf  Erden.  Und  Trommeln  sie  waren  viele  ihm  6,  und  er  war  (am) 

kpo  (o)tse,  ó  ke-vu  etu.  Lak’  imelekune  la-nu 

schlagen  (die)  Trommel,  er  war  (am)  schießen  (das)  Gewehr.  Und  Wurm  großer  er  hörte  (es), 

lak’  Q-ya  ba  n’efe.  Ntè  ’yu  tu  glund  lak  é-vu-i 

und  er  ist  kommen  (nach)  dort.  Ais  (er)  ankam  (an)  Kehrichthaufen,  da  er  schoß  ihn  (mit) 

1  Wörtlich:  Seinetwegen-und.  —  2  =  irgend  einer.  Weil  das  Verb  negativ  ist,  so 

heißt  es  „keiner“.  —  3  2.  Negation.  —  4  ga  —  gehen  ;  hier  e  wegen  des  folgenden  mit,  das 

e-Charakter  hat.  —  5  PL  Suff.  —  6  =  se  er  hatte. 
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età  k’  â  w(u)-i.  Lak' d-  zo-  eto  n!  alu-wani  d-du  wolóim  Id 

Gewehr,  und  er  tötete  ihn.  Und  er  sandte  Nachricht  an  diejenigen  (welche)  waren  Gott-bel 

na:  ka-  ba  nu  ta-wu  imeleku-ne.  Lak’  alu-wani  ä- 

(sagen):  sie  möchten  kommen,  er  habe  getötet  Wurm  großen  den.  Und  Menschen  sie 

ya  ba  lak’  d-  ye-  zi  na  doti-(e)dyo.  Lak’  é-  zi 

sind  kommen  und  sie  sind  (steigen)  herab  an  Baumwoll  -  „Faden“.  Und  sie  (stiegen) 

ama  glu.  Lak’  omelutsi  .di  bi  ye-  zi  lak'  edyo-e  (le-)  no. 

herab  (immer  fort).  Und  Schwangere  eine  auch  ist  (steigen)  herab  und  Faden  der  (er)  riß. 

Lak'  ala  ba  é-  ki  ava.  Otd-la  k'  al  a  bu  nà- 

Und  Menschen  viele  sie  blieben  Oben  (Himmel).  Deswegen  (und)  Menschen  viele  nicht 

du  'ti.  Otälak’  av(a)-alu-wäni  ä-bu  ba  uti-ala-wdni. 

sind  (auf)  Erden.  Deshalb  Oben-Menschen  sie  sind  viele  übertreffen  Erden-Menschen. 

III. 

Asi-etsa  atami  n  ela  d-da.  Lak’  d-zo  u' :  ata-ba  ts’  o/o1 

Jungfrauen  ihrer  drei  sie  waren.  Und  sie  sagten  :  sic  wollten  schneiden  Narbe 

n  osivi  di  mä.  Lak’  d-ya  ga.  Gbedyu-  ze- ni  di  bi  da: 

(bei)  alten  Frau  einer  bei.  Und  sie  sind  gehen.  Aussätziger2  einer  auch  war; 

öta  bi  foa  ma.  Lak'  asi-etsa-wäni  d-  ye  tse  n  ko-fä-  foa 

er  auch  folgte  ihnen.  Und  Jungfrauen  sie  sind  jagen  fort  [ihn]  :  er  solle  nicht  folgen 

ma  me.  Lak’  é-lè  lak ’  ä-se  woko  n'atami  ’da. 

ihnen.  Und  er  weigerte  sich  und,  er  -  ging  -  sich  verbergen  (hinter)  ihrem  Rücken. 

Asi-etsa-wani  é-yai  osivi-e  mä.  Lak’  osivi-e  d  ts’  olo-e 

Jungfrauen  sie  kamen  an  alter  Frau-der  bei.  Und  alte  Frau-die  sie  schnitt  Narbe-die 

kä-mä.  Lak'  ä  yo  vlo-e  yo  sili  nyud.  Lak’  ä-  y’  à-  ka  ma 

ihnen.  Und  sie  nahm  Blut  -  das  nahm  kochte  Gericht.  Und  sie  nahm  sie  gab  (es)  ihnen 

lak’  d-  da  k’  agbedya-  nie.  Lak’  â-yo  wo-le  k’  çwe. 

und  sie  brachten  (davon)  gaben  Aussätzigen  -  dem.  Und  er  nahm  es  verbarg  (für)  Maus. 

Ewe  d-  bä  lak'  d-yo  kd  yi  nu  ko-  gb(o)-  otó  é-  foe 

Maus  sie  kam  und  er  nahm  gab  ihr:  sie  möge  graben  Loch  es  komme  hervor 

t’itsa-é  wd.  Ew  à-  gb'  oto-  é  éfo’  itsu-é  wâ.  Lak' 

diesem  Baum-unter.  Maus  sie  grub  Loch-das  das  es  kam  hervor  Baum-dem  unter.  Und 

asi-etsa-wani  d-  ya-  lè.  Laka  gbedyu -ze-ni-e  d-nye  ko  n 

Jungfrauen  sie  sind  schlafen.  Und  Aussätziger  er  cacavit  bedeckte  auf 

iddi.  Lak’  asi-etsa-wani  vie  d-  ya-  lè.  Osivi-e  a-  bd  lak’ 

Zimmerboden.  Und  Jungfrauen  lagen  sie  sind  schlafen.  Alte  Frau-die  sie  kam  und 

O-  ka-  la  ni:  „ydyö“  lak’  ä  dabli  numi  lak'  à  kp’(o)  enyo 

sie  ist  tanzen  (sagen):  „yayö“  und  sie  rutschte  aus  (in)  faeces  und  sie  schlug  Hinteren 

n’  ti.  Lak’  asi-etsa-wani  é-  nye  lak’  é-  Ine  n’  :  „  Aw’ e  se; 

auf  Boden.  Und  Jungfrauen  sie  erwachten  und  sie  fragten:  „Welche  Sache  (sc.  ist  los), 

mamd?“  Osivi-e  ä-  zo  n  :  „O-nd-  da  ese-  dig  n'  te-  bada  n  :  ä- 

Großmutter?“  Alte  Frau  die  sie  sagte:  „Es  nicht  ist  Sache  eine,“  (sagen)  sie  meinte:  sie 

1  „Narbe  schneiden“,  „sich  Narbe  schneiden  lassen“  haben  den  gleichen  Ausdruck.  — 
Vgl.  Ewhe  (Je:  bla  abi  heißt  a)  die  Wunde  verbinden,  b)  sich  die  Wunde  verbinden  lassen. 

2  Der  Einfachheit  halber  sage  ich  hier  „Aussätzige“,  in  Wirklichkeit  ist  der  Ausschlag 
nicht  Aussatz,  sondern  Framboesie. 
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lè.  Lak’  osivi-é-  fue.  Gbedyu-ze-ni-e  d-zo  ri  asi-etsu-wani  n  : 

schliefen.  Und  alte  Frau  sie  ging  hinaus.  Aussätziger-der  er  sprach  zu  Jungfrauen: 

x-s 

kd-  bd  toto-e-  li.  Lak’  é-  yui  ay  ili,  é- 

sie  möchten  kommen  dieses  Loch-hinein.  Und  sie  gingen  hinein  sein  Inneres,  sie 

yui  ’tsu-e  wil,  ê-  mû  itsu-é.  Osivi-e  d-  ba  fu  mà 

kamen  (an)  Baum-den  unter,  sie  erkletterten  Baum-den.  Alte  Frau  -  die  sie  kam  suchen  sie 

do,  lak’  d-  g’  itsu-e  wii,  lak'  â-  mu  ma  riitsu-e  wil.  Lak’  d- 

vergebens,  und  sie  ging  Baum-den  unter,  und  sie  sah  sie  (vom)  Baum  unter.  Und  sie 

yu  dodo  k’  ä-  kpo:  Kóngogó,  kind  dyàni,  kind  kind  dyàni.1 

nahm  Trommel  und  sie  schlug  (sie)  : 

Osi-etsu  edigbo  d-  tolo,  lak’  d-  yo  geletsu  yo  la-tu-i 

Jungfrau  eine  sie  fiel  herab,  und  sie  *  nahm  Trommelstock  nahm  sie  berührte  sie 3 

ri  ela.  Lak’  d-  tsi  kp’  otse:  Kóngogó  usw.4  Edigbo  d- 

(Jungfrau)  am  Kopf.  Und  sie  wieder  schlug  Trommel:  Eine  sie 

tsi  tolo;  d-  yo  géle-’tsu-é  kpo-e  n’elü.  Lak’  à -  tsi 

wieder  fiel  herunter;  sie  nahm  Trommelstock-den  schlug  sie  (am)  Kopf.  Und  sie  wieder 

kp’  otse:  Kóngogó  usw.4  Edigbo  boadu-ni-é  à-  tolo;  k’  ä-  y(o) 

schlug  Trommel  :  Eine  übrige  die  sie  fiel  herab  ;  und  sie  nahm 

gele-’tsu-é  la-tu-i  ri  elû.  Lak’  â-  kpo  dodo-é  ugbe- 

Trommelstock-  den  sie  berührte  sie  (am)  Kopf.  Und  sie  schlug  Trommel-die  (für)  Aus- 

dyù-ze-ni-é  bi:  Kóngogó  usw.4  Ó-nà  tolo.  K’d-tsi  kpo  dodo-é: 

sätzigen-den  auch:  Er  nicht  fiel  herab.  Und  sie  wieder  schlugTrommel  die  : 

Kóngogó  usw.4  Ó-  nà  tólo.  Â-  yu  dodo-é  yo  le  ri  ti. 

Er  nicht  fiel  herab.  Sie  nahm  Trommel-die  nehmen  legen  auf  Erde. 

Lak’  é-  mû  itsu-e.  Gbedyu-ze-ni-e  é-  zi  ri  itse  di.  Qsivi-e 

Und  sie  kletterte  auf  Baum  den.  Aussätziger-der  er  stieg  herab  auf  Seite  andere.  Alte  Frau  die, 

bi  é-  zi  ri  itse  di.  Gbedyu-ze-ni-e  à-  g’  é-  mû. 

auch  sie  stieg  herab  auf  Seite  andere.  Aussätziger-der  er  ging  er  kletterte  hinauf. 

Qsivi-e  bi  ts’  ä-  g’  é-  mû.  Gbedyu-ze-ni-e  é-  zi: 

Alte  Frau-die  auch  wieder  sie  ging  sie  kletterte  hinauf.  Aussätziger-der  er  stieg  herab. 

Osivi-e  d-  ko  ri  itsu-äva.  Gbedyu-ze-ni-e  d-yu  dodo-e  yo  du 

Alte  Frau-  die  sie  wartete  auf  Baum  oben.  Aussätziger  der  er  nahm  Trommel-  die  nehmen 

ri  awala,  lak’  q-  kd-  kp’  otse:  Kóngogó  usw.4  Osivi-e  ä-  nyi 

stecken  unter  Arm,  und  er  ist  schlagen  Trommel:  Alte  Frau-die  sie  fiel 

ri  its  u-  âva.  Â  -yo  gele-tsu-é  yo  kpe  ri  elû,  te-kû.  Lak’ 

von  Baum  oben.  Er  nahm  Trommelstock-den  nahm  schlug  sie  am  Kopf,  sie  starb.  Und 

ä-  yo  gele-tsu-e  yo  tu  ri  asi-etsu-wäni  lak’  é-  nye. 

er  nahm  Trommelstock-den  nahm  berührte  (an)  Jungfrauen  und  sie  wachten  auf. 

Otä-la  meh  miä  g’  efu  edi  k’  olu-di  d-zon:  ko-foa 

Deshalb  (wenn)  ihr  gehen  wollt  Ort  einen  und  Mensch  einer  er  sagt  :  er  möchte  folgen 


1  Wird  im  Original  viermal  wiederholt.  —  3  Sc.  das  Weib.  —  3  Sc.  die  Jungfrau.  — 

4  Viermal  wiederholt.  —  5  Satzartikel. 
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mi  me,  ki-fè  le  me.  Gbedyu-ze-ni-e  o-nà  du  me 1 * 

euch,  ihr  nicht  wollet  verweigern  (Negation).  Aussätziger  (wenn)  der  er  nicht  war 

alu  nd-  tsi  du  foa. 

Menschen  nicht  mehr  wären  ferner. 

IV. 

Osi  edi  du;  6 -nù  mà  mû.  Lak'  d-ga  abitsä  gboemu 

Frau  eine  war;  sie  nicht  (hatte)  geboren  sehen.  Und  sie  ging  Antilope  gebrochen  Auge* 

di  md  nu  kó-  du  ogbd  kd  yi.  Lak’  abitsä  gboemu  d- 

einer  bei  (sagen)  sie  möge  machen  Amulett  geben  ihr.  Und  Antilope  einäugige  sie 

ZQ  fa  nu:  kó-  fosû  „ ebu  dna “  ye-  a  du  n  awe  yo  bd  fa  menu 

sagte  ihr:  sie  möge  suchen  „föu-Kraut“  hinzutun  zum  (mit)  Topf  nehmen  bringen,  damit 

kó-du  ogbà-(y)é  ka  Lak’  osi-é  la-fosü.  Lak’  ä-du  ogbdfÿjé 

sie  möge  machen  Amulett  da  für  (sie).  Und  Frau  sie  suchte.  Und  sie  machte  Amulett 

ka.  K  ä-zö  fà  nu:  kó-yo  edigbó  yo  le  n’  elû-alé 

für  (sie).  Und  sie  sprach  (zu)  ihr:  sie  möge  nehmen  eines  nehmen  hinlegen  (an)  Kopfende  3 

kó-yo  edigbó  yo  le  na  inaia  nò  n’  :  igli  me 

sie  möge  nehmen  anderes  nehmen  hinlegen  (an)  Fußende:  Nachts  wenn  (es  sei  und) 

n  k’é-nye  me  k’uvi  ä-bi  n’elâ-alé  me  kó-wlisi  k’é  ze- 

sie  aufwache  und  Kind  es  weine  am  Kopfende  sie  möge  hurtig  machen  und  sic  (möge) 

kple  kotsó;  k’  ä-bi  n  uvu  ano  bi  me,  ko-ze-kple  yi  bi 

aufheben  (es)  schnell  ;  und  (wenn)  es  weine  am  Fußende  auch  sie  möge  aufheben  es  auch 

kotsó.  Igli  lak’  uvi  ä-bi  n  elii-alé  lak’ osi-é  é-mli  é-zekple, 

schnell.  Nachts,  und  Kind  es  weinte  am  Kopfende,  und  Frau  die  sie  stand  auf,  sie  hob  auf  (es), 

k’  d-bi  n  uvu-anó  bi  k’  é-zekple  yi  bi.  Lak’  evi-wäni  ä-ba 

und  es  weinte  am  Fußende  auch,  und  sie  hob  auf  es  auch.  Und  Kinder  sic  kamen 

wéni.  Lak’  d-zo  nafa  n:  kä-fd  dyi  abitsd-gboemu  ay’  iga  me. 

wuchsen  heran.  Und  sie  sagte  ihnen  :  sie  möchten  nicht  essen  Antilope  einäugige  ihr  Fleisch. 

Akóvi-wàni  ä-fo  ne-  kele  ikple,  k’  ä-fo  na  wii. 

Zwillinge  sie  liebten  pflegen-machen  Pfeil,  und  sie  liebten  pflegen  töten  (Wild?). 

Ey' edigbó  à-gófu-li  k’  à-mu  abitsâgboemû  me,  é-li. 

Tag  einer4  sie  gingen  Waldinneres  und  (als)  sie  sahen  Antilope  einäugige,  sie  gingen  vorüber. 

Lak’  d-tsi  ä-tnu  obii  k’  é-  H  ma.  Lak’  à-  yo  abitsa 

Und  sie  wieder  sie  sahen  viele  und  sie  gingen  vorüber  (an)  ihnen.  Und  sie  nahmen  Antilope  ' 

yo  wii  k’  ä-bd  tsi  yi.  Â-fo  ne  kele  ameld  n  eyi-  n  eyi- 

nahmen  töten  und  sie  kamen  aushauen  sie.  Sie  liebten  pflegen  tun  so,  Tag  für  Tag. 

T eyi  sulä  k’  d-tsi  d-mu  abitsä  gboemû  k’  é-li,  k' 

Jener  Tag  anderer  (?)  und  sie  wieder  sie  sahen  Antilope  einäugige  und  sie  gingen  vorüber,  und 

d-tsi  d-mu  edi  bi  lak’  d-zo  iï  alé  n  ata-ba  wii-i.  Lak’ 

sie  wieder  sie  sahen  eine  auch,  und  sie  sprachen  zu  einander  :  sie  wollten  töten  sie.  Und 

é-vu-i  ikple  k’  ä-yo-e  yo  wii.  Lak’  ä-yo  ba 

sie  schossen  sie  (mit)  Pfeil  und  sie  nahmen  sie  nehmen  töten.  Und  sie  nahmen  kommen 


1  Satzartikel.  —  3  =  einäugig  (?).  —  3  Sc.  des  Bettes.  —  4  —  eines  Tags.  -  5  Nicht 

eine  „einäugige“. 
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tsi  yi  n’ali.  Lak’  ä-ts’  d-  ga  ofu-li,  ilak’  ä-tsi  ä-mu 

aushauen  sie  nach  Hause.  Und  sie  wieder  sie  gingen  Waldinneres,  und  sie  wieder  sie  sahen 

edi  k’  d-yo-e  tsi  yo  wii.  K  à -  tsi  ba  tsi  yi  atami-gla 

eine  und  sie  nahmen  sie  wieder  nehmen  töten.  Und  sie  wieder  kamen  aushauen  sie,  sie  selbst 

bï  n’édyi\  d-nà  zo  n  atami  una.  Lak’  ä-  tsi  ä-g’  ofu- 

auch  sie  (aßen);  sie  nicht  sagten  (es)  zu  ihrer  Mutter.  Und  sie  wieder  sie  gingen  Wald- 

li  laku  hebiesd  â-tûle  k’  à-  bä  te  ikple  nâfa.  K  ä-  yo 

inneres,  und  Blitz(gott)  er  blitzte,  und  er  kam  wegnehmen  Pfeil  (von)  ihnen.  Und  er  nahm 

g  é-  mil  fa  ÜwoIôwü  là.  Lak’  d-y  d-du  n’  edini  di.  Lak' 
gehen  er  stieg  hinauf  (?)  Gott  zu.  Und  er  nahm  er  tat  (sie)  (in)  Zimmer  eines.  Und 

akóvi-wdni  ä-ba  zo  n’ atami  una  n’  ali.  Lak’  ä-zo  igovi-wdni 

Zwillinge  sie  kamen  sagen  (es)  zu  ihrer  Mutter  zu  Hause.  Und  sie  sagte  (es)  zu  Tieren 

kéle  kéle,  kâ  ba  ko.  Lak’  â-zo  nàfa  nu  kâ  t 

allen,  sie  möchten  kommen  zusammen.  Und  sie  sagte  ihnen  :  sie  möchten  wegnehmen  ' 

ikple  bd  kd-yi.  Lak’  igovi-wani  kä-ga  edigbo  édigbô  ä-kd  g  é- 

Pfeil  kommen  geben  ihr.  Und  Tiere  sind  gehen  einzeln,  sie  sind  gehen,  sie 

ki  line;  d-nà  muetu  mû  foe.  Lak’  egblinyó  bi  ä- 

bleiben  (auf)  Weg  ;  sie  nicht  konnten  hinaufsteigen  ankommen.  Und  Egblivogel  2  auch  er 

zo  nu  ta  bä  ge  mû  su.  Lak’  d-glo  d(u)i  n  :  eku-e. 

sprach  :  er  wolle  gehen  hinaufsfeigen  schauen 3.  Und  sie  schrieen  gegen  ihn  (sagen)  :  Ding  das 

Okonyi  bi  é-mu  do,  k’  ûgi  bi  é-mû  do, 

(für  weiches).  Okonyivogel4  auch  er  stieg  auf  vergebens,  und  Adler  auch  er  stieg  auf  vergebens, 

lak’  otä  ba  muetu  mû?  Lak’  osivi  di  ä-zo  nu :  ko-  ge 

und  er  wolle  können  steigen  hinauf?  Und  alte  Frau  eine  sie  sprach:  er  möge  gehen  (er) 

mû  su.  Lak’  egblinyó  ä-ge-  mû  foe  Uwolówu  là. 

steigen  hinauf  versuchen.  Und  Egblivogel,  er  ging  er  stieg  hinauf  kam  an  Gott  bei. 

Lak’  d-zo  n’ :  „A-ba  fu  me  n’eve?“  Lak’  d-ze  yo  li 

Und  sie  sprachen:  „Du  kommst  wünschen  hier?“  Und  sie  faßten  (ihn)  nehmen  einschließen 

du  n  edini.  Uts(i)  edigbo  d-  nd  kd  yi  eku  yè  bi.  Lak’  ewe  é-  li 

tun  (in)  Haus.  Monat  einen  sie  nicht  gaben  ihm  Essen  auch.  Und  Maus  sie  lief  durch 

iiedini-é.  Lak’  egblinyö  d-yoe  yo  wii.  Ey’  ela-ni-é  lak’  ewè-ye  d- 

Haus-  das.  Und  Egblivogel  er  nahm  sie  nehmen  töten.  Tag  dritten  den,  und  Maus  die  sie 

su.  Lak’  d-  zo  n’  Uwolówu  n’  egblinyö  é-kû.  Lak’  ä-zo 

stank.  Und  sie  sagten  zu  Gott:  Egblivogel  er  ist  gestorben.  Und  er  sprach  (zu) 

nafd  nu:  kd-zevi  foe  fd  n’  edini-é.  Ntè  é-zele  dini-e 

ihnen:  sie  möchten  nehmen  (ihn)  heraus(tuni  (aus)  Haus  dem.  Als  sie  öffneten  Haus  das 

k’  egblinyö  é-foé,  beli  lak’  d-  titse  yi  do.  Lak’  egblinyö 

(undi  Egblivogel  er  kam  heraus,  entfloh  und  sie  verfolgten  ihn  vergeblich.  Und  Egblivogel 

ye-zi  lak’  d-se  d(u)  imo 5.  Lak’  osivi  edi  d-nu  lak’  d- 

ist  herunterkommen  und  er  wanderte  singen  Lied.  Und  Frau  alte  eine  sie  hörte  und  sie 

zo  n  :  egblinyö  ä-d(u)  ünô,  n’  ta  nû.  Lak’  e-  wulé  yi  k’  d- 

sprach:  Egblivogel  er  singt  Lied,  (sagte)  sie  habe  gehört.  Und  sie  schrien  aus  sie  und  sie 


1  =  holen.  —  3  egblinyö  ist  ein  Vogel  mit  langen  roten  Schwanzfedern.  —  3  Er  wollte 
versuchen  hinaufzusteigen.  —  4  okonyi,  weißer  Vogel,  größer  als  ein  Adler.  —  5  Das  Lied 
selbst  ist  hier  ausgelassen. 
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zo  n  :  „ d-yald ,“  k’  à-kpo  è  k’  à  y  ne  yo  wil.  Lak’  egblinyô 

sagten:  „sie  lügt,“  und  sie  schlugen  sie  und  sie  nahmen  sie  nehmen  töten.  Und  Egblivogel 

ts’  ä-se  d(u)  lino.  Osiv  edi  bi  d-na  k'  d-zo  n  ota  bi  n 

wieder  er  wanderte  singen  Lied.  Frau  eine  auch  sie  hörte  (es)  und  sie  sagte:  sie  auch  (sage) 

ta-nn  K  d-kpo  è  bi  Lak’  egblinyô  ts’  d-se  dû 

sie  habe  gehört  (es).  Und  sie  schlugen  sie  auch.  Und  Egblivogel  wieder  er  wanderte  singen 

nò  d-bd.  Lak’  a/u-wdni  d-nu  dyä.  Lak'  d-zo  na:  „ si  si .“  Lak’  d- 

Lied  er  kam.  Und  Menschen  sie  hörten  alle.  Und  sie  sagten  (:)  „wirklich.“  Und  sie 

foeka-wdni  ba  ko.  Lak’  egblinyô  é-zi  foe.  Lak’ 

nahmen  auf  Dinge  kommen  zusammen.  Und  Egblivogel  er  (kam)  herab  kam  an.  Und 

à  se  likdli  ali-é  du.  Lak’  d-bd  ko  n’  itsa-ava.  Lak’  d-ka- 

er  wanderte  gehen  Stadt  die  herum.  Und  er  kam  setzte  sich  (auf)  Baum  oben.  Und  sie  sind 

du  (y)egd'  na:  kö-yo  ikple  yo  kd  mà  go.  K  egblinyô  d- 

stellen  Bitte:  er  möge  nehmen  Pfeil  nehmen  geben  ihnen  doch.  Und  Egblivogel  er 

yo  kâ  mà.  Lak ’  d-zo  fà  n’  :  eka  y  ale  â-boé  fà  me, 

nahm  gab  ihnen.  Und  sie  sprachen  zu  ihm  :  (Wenn)  Ding  welches  (es)  ist  gut  für  ihn, 

ko-bd  yo.  Lak’  egblinyô  d-se  lak’  d-kosa  oglonyi 

er  möge  kommen  nehmen.  Und  Egblivogel  er  wanderte  (umher)  und  er  schaute  Hahn 

ay-enyiw(u)e,  *  lak’  é-zebó  edigbó  yo  ta  n’  ayi-sué.  Lak’  d 

seinen  Schwanz  den,  und  er  rupfte  eine  (sc.  Feder)  nehmen  stecken  (zu)  seinigen  den.  Und  er 

la  ova  (u)wii  bi  ta  n  linuku.  Otd  la-me  egblinyô  ay’ 

nahm  weg  (eine  Halmfrucht)  Körner  auch  stecken  (in)  Mund.  Deswegen  Egblivogel  sein 

enyiw(u)e  d-nu  li  du-i-/a2.  Otd-la-me  d-mu  ova  me  k’  Q-na 

Schwanz  der  er  ist  lang  deswegen.  Deshalb  (wenn)  er  sieht  (die  Halmfrucht)  (und)  er  pflegt 

dye  n  :  ayisu. 

zu  freuen  sich:  seines  (sei  es). 

V. 

Otd  n'  ikö. 

Spinne  und  Kalabasse. 

Ota  d-  vii  asi  lak’  d-  da  ikó.  Lek’  iko-é  ta-me. 

Spinne  sie  machte  Farm  und  sie  pflanzte  Kalabasse 3.  Und  Kalabasse  sie  wuchs. 

K ota  d-g  usi  lak’  ä-ma  iko-e,  k’  d-zo  na:  „E!  iko-e 

Und  Spinne  sie  ging  (auf)  Farm  und  sie  sah  Kalabasse,  und  sie  sprach:  „Eh!  Kalabasse 

ta-me  kd  na.“  Iko  bi  d-zo  n’  ota  ä-me  kd  yi. 

die  sie  wächst  (für)  mich.“  Kalabasse  auch  sie  sprach:  die  Spinne  sie  wachse  für  sie4. 

Lak'  ota  é-tsika  ga  li.  Lak'  ota  ä-tsi  b’  usi, 

Und  Spinne  sie  kehrte  um  ging  heim.  Und  Spinne  sie  wiederum  kam  (auf)  Farm, 

lak’  d-mu  ikoe  d-li.  Ota  na:  „El  iko-e  ä-li  kd 

und  sie  sah  Kalabasse,  sie  rankte.  Spinne  (sagte):  „Eh!  Kalabasse,  sie  rankt  für 

na.“  Iko  bi  na:  e!  ota  ä-li  kd  yì.  Lak'  ota  é-tsika  ä- 

mich.“  Kalabasse  auch  (sagte):  eh!  Spinne  sie  ranke  für  sie.  Und  Spinne  sie  kehrte  um  sie 

ga  li.  L’ak’  d-tsi  bd  usi.  Ey{i)  edigbo  d-bd,  iko  d-só. 

ging  heim.  Und  sie  wieder  kam  (auf)  Farm.  Tages  eines  sie  kam,  Kalabasse  sie  blühte. 

’  na-du  (y)ega  =  ich  bitte  ;  Subst.-lnf.  =  ega  (a)du  :  du  ulti  ega  =  jemand  bitten  (Menschen). 
-  2  du-la  wegen;  i  (Pron.  obj.  3  Sg.  =  es)  ist  hier  zwischen  geschoben.  —  3  Kalabassen 
—  Kürbissamen,  —  4  =  für  die  Kalabasse. 
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Ota  nu:  „El“  n’  iko  ä-so  kd  yi.  Iko  nu :  „ e !“  n 

Spinne  i  sagte  U  „Eh!“  (sagte)  Kalabasse,  sie  blühe  für  sie.  Kalabasse  (sagte  :  „eh!“  (sagte) 

ota  ä-so  kd  yì.  Lak’  ota  é-tsika  ä-ga  li.  Lak’  d-tsi  bä 

Spinne  sie  blühe  für  sie.  Und  Spinne  sie  kehrte  um  sie  ging  heim.  Und  sie  wieder  kam 

usi,  iko  d-kpo.  Ota  dzo  nu:  „e!“  n  iko  ä- 

(auf  die)  Farm,  Kalabasse  sie  trug  Frucht.  Spinne  sie  sagte:  „eh!“  (sagte)  Kalabasse  sie 

kpo  kd  yi.  —  Iko  nu:  „el“  n’  ota  bi  d-kpo  kd  yi. 

trage  Frucht  für  sie.  —  Kalabasse  (sagte):  „eh!“  (sagte)  Spinne  auch  sie  trage  Frucht  für  sie. 

Lak’  ota  é-tsika  ä-ga  li.  Ota  bä,  iko  é-vi. 

Und  Spinne  sie  kehrte  um  sie  ging  heim.  Spinne  kam,  Kalabasse  sie  war  ausgewachsen. 

Ota  nu:  „<?/“  n  iko  é-vi  kd  yi.  Iko  nu:  „ é /“ 

Spinne  (sagte):  „eh!“  (sagte)  Kalabasse  sie  sei  ausgewachsen  für  sie.  Kalabasse  (sagte):  „eh!“ 

n’  ota  é-vi  kd  yi  —  Lak’  ota  d-tsi  fosu  n 

(sagte)  Spinne  sie  sei  ausgewachsen  für  sie.  —  Und  Spinne  sie  ritzte  mit  Fingernagel  an 

iko-e.  Iko-e  bi  d-tsi  ota  e  fosu.  Lak’  ota  é-tsika 

Kalabasse  der.  Kalabasse  die  auch  sie  ritzte  Spinne  die  (mit)  Nagel.  Und  Spinne  sie  kehrte  um 

d-ga  li.  Lak’  öta  d-no  adekpe  utsu  ä-ko  aie 

sie  ging  heim.  Und  Spinne  sie  wetzte  Dolchmesser,  (so  daß)  wenn  Fliege  sie  fiel  darauf 

é-no,  egbiu  ä-ko  me  é  no  à-yo 

sie  sich  spalte,  (und  wenn)  Tsetsefliege  sie  fiel  darauf  sie  sich  spaltete,  (und  wenn)  du  nähmst  (es,  zu) 

du  n’  efi-li  me  d-n(a)-ivü,  à-yo  du  n  awa/a 

tun  (in)  der  Schneideinneres  sie  (?)  machte  Feuer  ‘,  (und  wenn)  du  nähmst  (es  zu)  stecken  unter  Arm* 

me,  à  y  a  li.  Lak’  of  é-yui  usi-e  lak’  é-tsuku  iko  e 

sie  schälte  ab  Haut.  Und  Spinne  sie  kam  an  auf  (der)  Farm  die,  und  sie  schnitt  ab  Kalabasse  die, 

të-h.  Lak’  iko  d-g’  é-mû  ävd.  Lak’  ota  ä-ti  é-yu 

tehn3.  Und  Kalabasse  sie  ging  sie  stieg  in  die  Höhe.  Und  Spinne  sie  floh  sie  kam  an 

vegbé  md,  k’  d  zg  fä  n’  „  Any  eie,  esé  di  d-ba  ng.“  Ku 

Zwergantilope  zu,  und  sie  sagte  ihr:  „Oheim4,  Ding  eins  es  übertrifft  mich.“  Und 

vegbé  d-zó  fà  h  kó-ba  za  n’eve.  Lak’  iko  d-na 

Zwergantilope  er  (!)  sprach  zu  ihr:  sie  solle  kommen  wohnen  hier.  Und  Kalabasse  sie  tönte 

n’avä:  „hui.“  Laku  vegbe  é-bie  n  eku-e  la  fä?  Lak’  ota  d 

(von)  oben:  „hui.“  Und  Zwergantilope  er  (!)  fragte:  Ding  das5?  Und  Spinne  sie 

na  nu:  „e.“  Ku  vegbe  d-zo  fà  nu:  kó-beli  kotsó.  Lak’  ota 

bekannte:  „ja.“  Und  Zwergantilope  er  (!)  sagte  zu  ihr:  sie  solle  fortgehen  schnell.  Und  Spinne 

ä-ti,  é-yu(i)  ( u)vle  md,  d-zó  fà  n  „anyele,“  n’  ese  di  ä- 

sie  floh,  sie  kam  an  Wildschwein  zu,  sie  sprach  zu  ihm:  „Oheim,“  (sagte)  Ding  eins  es 

bä  yi,  nu  ko-te  yi.  Lak’  üvlé  d-zó  fà  nu:  ko- 

übertreffe  sie,  (sagte)  es  möge  aufnehmen  sie.  Und  Wildschwein  es  sagte  zu  ihr:  sie  solle 

-£ 

ba  n’eve.  K  iko  ä-na  n’avä:  „hui.“  Lak’  uvlé  é-bié  n’ : 

kommen  hierher.  Und  Kalabasse  sie  tönte  (von)  oben:  „hui.“  Und  Wildschwein  es  fragte: 

eku-e  la  fa?  Ota  nu:  „è.“  Nu:  ko-bell.  K’ 

Ding  das  es  sein?  Spinne  (sagte):  „ja.“  Sagte  (sc.  Wildschwein):  sie  solle  fortgehen.  Und 

ota  ä-ti  é-yu[f)  gvli  md,  d-zó  fà  n’  „  Anyelé ,  esé  di  d-ba 

Spinne  sie  floh  sie  kam  (zu)  Büffel  und  sie  sagte  zu  ihm:  „Oheim,  Ding  eines  es  Ubertrifft 

1  =  bräunte.  —  2  Achselhöhle.  —  3  Soll  den  Ton  des  Abschneidens  nachahmen.  — 

4  Älterer  Bruder  der  Mutter.  —  5  ==  ob  es  das  sei. 
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no.“  K  ovli  d-zd  fà  nu:  kd-ba  za  neve.  K  iko  d- 

mich.“  Und  Büffel  er  sprach  zu  ihr:  sie  solle  kommen  wohnen  hier.  Und  Kalabasse  sie 

na  n  avd  „hui.  “  Lak  ovli  d-zd  fd  nu:  ko-beli  kotsd,  n’ 

tönte  (von)  oben  „hui.“  Und  Büffel  er  sprach  zu  ihr:  sie  solle  fortgehen  schnell,  (sagte) 

ta-né  yi  t’eka-e  nm  yedi. 

er  nicht  kenne  dieses  Ding  gesehen  (früher1. 


Lak'  ota  d-  ti  é-yu(i) 1  unyì  md,  lak’ -  d-zd  fà  n  :  „Anyele!“  n’ 

Und  Spinne  sie  floh  sie  kam  an  Elefant  bei,  und  sie  sprach  zu  ihm  :  „Oheim!“  (sagte) 

ese-di  à- bä  yì.  Lak’  unyi  ä-zo  fà  nu:  kd-  bd  za  n’eve. 

Dingeines  es  übertreffe  sie.  Und  Elefant  er  sprach  zu  ihr:  sie  solle  kommen  wohnen  hier. 


Lak  iko  d-  na  n  ava.  Lak’  unyi  é-bie  n’ :  eku-e  la  fa?  Lak’  ota 

Und  Kalabasse  sie  tönte  (von)  oben.  Und  Elefant  erfragte:  Ding  das  (es)  sei?  Und  Spinne 

d-  na  nu:  „£.“  Unyi  mi  kó-  beli  kotsó.  Lak’  ota  d-  ti,  é-yui 

sie  bekannte:  „ja.“  Elefant  (sagte)  sie  solle  fortgehen  schnell.  Und  Spinne  siefloh,  sie  kam  an 


atsd  md.  Atsd  kd-lìi  ovlé.  Lak’  ä-  zo  n  atsa  n  :  „Anyele11 

Vogel 2  bei.  Der  Atsavogel  ist  (war,  weben  Tuch.  Und  sie  sprach  zum  Atsavogel  :  „Oheim!“ 


n  esé-di  à-  bä  yi.  Atsa  zq  fä  nu:  kd-bd  zati-  n’eve. 

(sagte)  Ding  eines  es  übertreffe  sie.  Atsavogel  sagte  zu  ihr:  sie  solle  kommen  wohnen  hier. 

Iko  d-  na  n  ava.  Lak’  atsa  é-  bien:  eku  e  la  fa?  Ota  d- 

Kalabasse  sie  tönte  (von)  oben.  Und  Atsavogel  er  fragte:  (ob  es  das  sei)?  Spinne  sie 


na  nu:  Lak’  atsd  d-  zd  fà  mi:  kd  za  kpli  nu  kó-  fà 

bekannte:  „ja.“  Und  Atsavogel  er  sprach  zu  ihr:  sie  solle  bleiben  ruhig  (sagte)  sie  solle  nicht 

gese  me.  Lak’  iko  d-  bä  tdlo  n’efe  lak’  d-  gbo,  itakü 

sprechen.  Und  Kalabasse  sie  kam  fiel  (nieder)  dorthin  und  sie  platzte,  Tücher  (europ.) 

no  sikd-ni  ufd-ni  n  eku-  bi-wani  bi  kéle-kéle  ä-  gbo  ko 

und  Gold  (PI.),  Schmucksachen  und  Dinge  schlechte4  auch  alle  (allerlei)  sie  platzte  schüttete  aus 

n’efe-  Lak’  ota  d-  zo  n’  :  ayi-su  lan’  eku-boe-wdni,  lak’  d-  foa  mà 

dort, hin).  Und  Spinne  sie  sprach:  Ihrige  seien  Dinge  schöne,  und  sie  las  auf  sie 

boa.  Lak’  atsa  bi  ä-  foa  obi-wani.  Lak’  ota  ya  ga  li 

fertig.  Und  Atsavogel  auch  er  las  auf  das  Schlechte.  5  Und  (als)  Spinne  ist  gehen  heim 

lak’  d  ma  ine 6-  di,  lak’  ä-  zo  n’  :  „Ä-boe.“  Lak’  d- yo  tutd 

und  sie  sah  Reibstein  einen,  und  sie  sprach:  „Er  ist  gut.“  Und  sie  nahm  (ihn)  mengen 

n  eku  boe-wdni.  Lak’  é-  y u(i) ali.  Lak’  ä-zo  n’  ayi  {e)si  nu:  kd- 

zu  Dingen  schönen.  Und  er  kam  an  heim.  Und  er  sprach  zu  seiner  Frau  (sagte)  :  sie  solle 

ku  edini  lak’  é-  kpono  n  ivd-e  li1.  Lak’  é-tsika  umi. 

kehren  Zimmer  und  er  schüttete  aus  Sack  Inneres.  Und  es  verwandelte  sich  (in)  Exkremente. 

Lak’  ayi  ’si  d-  mo-e.  Mu-eku-k’  d-nd -  yo  ine  yo  du 

Und  seine  Frau  sie  lachte  aus  ihn.  Wenn  er  nicht  gewonnen  hätte  Stein  nehmen  tun 

1  yu,  yui,  beide  Formen  sind  gebräuchlich.  —  2  Ein  bestimmter  Vogel  mit  langem, 

rotem  Schwanz.  —  3  Za,  zati,  beides  ist  gebräuchlich.  —  4  Minderwertige  Dinge.  —  5  Minder¬ 

wertige.  —  6  Schön  runder  Quarzstein,  der  zum  Reiben  von  Pfeffer,  Salz  etc.  dient.  —  7  n'-li, 

nu  ist  das  zugehörige  Verb  zu  li  und  heißt  beides  zusammen  hier  aus.  —  ivu  Sack,  wohl 

zu  unterscheiden  von  ivu  Feuer;  =* und  er  schüttete  (es)  aus  dem  Sack, 
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ri  ayi  li  me  ó-  nà-  tsika  ami  kd-  yi.  Qtd  la-  me-ri  olodi 

in  sein  Inneres 1  es  nicht  wäre  verwandelt  (in)  Kot  fiir  sie.  Deswegen  (wenn)  irgendeiner 

e-  wl’  oboe  me,  ké-  kp(o)-  agla  kd-  yi. 

er  tut  Gutes  du  sollst  schlagen  Hand 2  zu  ihm. 

(Lehre  :  Wäre  die  Spinne  nicht  so  undankbar  gegen  den  Atsavogel  gewesen  [sie  nahm 
das  Beste  für  sich],  so  wäre  sie  nicht  so  enttäuscht  worden 3.) 

VI. 

Ota  ri  ilumue 4  ri  ógbà  à-  du.  Âlulari  à-  nè-  bu  ma  bi. 

Spinne  und  Erdferkel  und  Eidechse  sie  waren.  Menschen  sie  nicht  ehrten  sie  auch. 

Lak’  d-  zo  ri:  atam’  ila-  ( y)e  ö-nd-  ve.  Lari  ä-  gb{p)  otó  ri  ata- 

Und  sie  sprachen:  ihr  Bart  (der)  er  nicht  sei  rot5.  Und  sie  gruben  Höhle:  sie 

ba-  kp(o )  udyo  du  ale,  meri(u)  ila  kó-  ve  kd  md.  Ota 

wollten  machen  Rauch  gegen  einander,  damit  Bart  er  solle  rot  werden  für  sie.  Spinne 

ä-  zo  ri  :  ota-la  ta-ba  to  y  ui.  Lari  à-  ka-  kp{o )  udyo 

sie  sprach  :  sie fi  sie  werde  anfangen  gehen  hinein.  Und  sie  sind  machen  (schlagen)  Rauch 

du-  i.  Lari  d-  dii  nò:  „ötä  dyo  blä“  etc.  viermal. 

gegen  sie.  Und  sie  sangen  Lied: 

,,Anyr(e)!  any  re!1  ila  nà -  dyà  vë?“  8 

„Oheim!  Oheim!  Bart  nicht  noch  ist  rot?“ 

„O,  ila  nà-  dya-ve,  any  re  !“ 9 

„Nein,  Bart  nicht  noch  ist  rot,  Oheim!“ 

Gesang:  „Qtd  dyo  bla“  viermal. 

Spinne:  „  Any  re!  ila -  vê!“10 

„Oheim  !  Bart  (jetzt)  ist  rot  !“ 

Ota  é  fue  ri  ogbà  è-  yui. 

Spinne  sie  kam  heraus,  und  Eidechse  sie  ging  hinein. 

Gesang:  „Ota  dyo  blä“  viermal. 

„Anyr(e)  !  any  re!  ila  nà -  dyà  vë?“ 

„Oheim!  Oheim!  Bart  nicht  noch  ist  rot?“ 

„Ö,  any  re!  ila  nà-  dyà  vë?“ 

„Nein,  Oheim!  Bart  nicht  noch  ist  rot!“ 

Gesang:  „Ota  dyo  bla“  viermal. 

Eidechse  ruft:  „lia  vë.“ 

„Bart  ist  rot.“ 

Lari  ogb(à )  è-  fué.  Lari  ilumué  é-  yui. 

Und  Eidechse  sie  kam  heraus.  Und  Erdferkel  es  ging  hinein. 

1  Hinein  sc.  in  den  Sack.  —  2  Du  sollst  ihm  danken.  —  3  Die  Lehre  mit  dem  Stein 

ist  unverständlich.  —  4  =  Orycteropus.  —  5  Das  sei  der  Grund  dafür,  daß  sie  von  ihnen  nicht 

geehrt  würden.  —  6  la  soll  das  vorhergehende  Pronomen  hervorheben.  —  7  Aus  anyele  ; 

beides  ist  gebräuchlich.  —  8  Diese  Frage  wird  an  die  im  Loche  befindliche  Spinne  gestellt, 

—  5  Antwort  der  Spinne.  —  10  So  ruft  die  Spinne, 
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Lak'  à-  ka-  kp(o)  udyo  du. 

Und  sie  sind  machen  Rauch  gegen  (es). 

Gesang:  „Qta  dyo  blti“  viermal. 

Frage:  „Anyr(e)  any  re!  ila  ve?“ 

„Oheim!  Oheim!  Bart  ist  rot?“ 

Antw.:  „  Ö,  any  re!  ila  na-  dyä  ve!“ 

„Nein,  Oheim!  Bart  nicht  noch  ist  rot!“ 

Gesang:  „Qta  dyo  blü“  viermal. 

Ruf  des  Erdferkels:  „  Any  re!  anyre!  ila  ve!“ 

„Oheim!  Oheim!  (jetzt)  Bart  ist  rot!“ 

Von  außen  dagegen:  j  »Ö>  Q-nà-  dyä-  vë  ké !“ 1 

„Nein,  er  nicht  noch  (noch  nicht)  ist  rot  für  dich!“ 

Gesang:  „Qta  dyo  blü“  viermal. 

Ilumuè-  lui. 

Erdferkel  (es)  starb. 

Ota  n’  ogbä  ä-  yo  dyo.  Lak’  ä-  yo  g/o. 

Spinne  und  Eidechse  sie  nahmen  (es)  abbrennen  2.  Und  sie  nahmen  (es)  abziehen  \ 

Lak  ä-  yo  kp{o )  idetsi  k’  é-  zu  fufui  bi.  Lak’  ä-  yo 

Und  sie  nahmen  kochen  Sauce  und  sie  stampften  Yams  auch.  Und  sie  nahmen 

fiifui-é  yo  du  n  okii.  Ota  ä-  ts(o)  ilo ;  ogbä  bi  ä-  tso 

Yams  nehmen  legen  (in)  Teller.  Spinne  sie  machte  Flöte;  Eidechse  auch  sie  machte 

digbö.  Lak’  ä-  yo  fiifui-é  du  n  okü  ä-  k’  ilumu’-  o-  na. 

eine.  Und  sie  nahmen  Yams  tun  (in)  Teller  sie  gaben  Erdferkel  (seiner)  Mutter. 

Ota  (ä)v(i)  ilo:  „Kple  lumu-  adési,  limi  o-  nä /“  Lak’  ogbä  bi 

Spinne  sie  spielte  Flöte:  „Iß  Erdferkels  Sauce,  Erdferkels  Mutter!“  Und  Eidechse  auch 

ä-  vi  ayi-su  é:  „T’eku  lé  lé,  t’eku  le  gbàdyâ,  t’eku 

sie  spielte  ihrige  (die)  :  ,  Dieses  Ding  ist,  dieses  Ding  bleibt  unerkannt,  dieses  Ding 

leie“  (sechsmal).  Lak'  ota  ä-  zo  n  ogbä  n  :  kö-vi  ay'  ilo-e  su. 

ist“.4  Und  Spinne  sie  sprach  zur  Eidechse  :  sie  (solle)  spielen  ihre  Flöte  die  versuchen. 

Ogbä  n  té-lè.  Ota  n  :  Ogba  kó-  te  ayi-  su-e  vi 

Eidechse  (sagte)  sie  wolle  nicht.  Spinne  (sagte)  Eidechse  sie  solle  nehmen  ihrige  die5  spielen 

su.  Ota  Ke)  ogbä  ay’  ilo-e.  Ota  n’  :  Ogbä  kó-  vi. 

versuchen.  Spinne  erhielt  Eidechse  ihre  Flöte  die5  Spinne  (sagte):  Eidechse  sie  solle  spielen. 

Lak’  ogbä  â-  v(i)  ilo-e.  Ota  n  :  ta-  nà-  tsi  fu  ay’ 

Und  Eidechse  sie  spielte  Flöte  die.  Spinne  (sagte)  :  sie  (  Spinne)  nicht  wieder  wolle  ihre 

ilo-e  foa,  n  :  Ogbä  kó-  yo-  e;n:  „Aw(u)-ese  k’ a-  vi 

Flöte  (die)  ferner,  (sagte):  Eidechse  sie  solle  behalten  sie  ;  (sagte):  „Warum  du  spielst 

de?“  Lak’  ä-  yo  ekü-yë  yo  k’  Hum!  o-na.  Lak’  ilum’-o-nä 

denni?j?“  Und  sie  nahmen  Essen  nehmen  geben  Erdferkels  Mutter.  Und  Erdferkels  Mutter 

1  Aus  Kä-ye.  —  2  Die  Haare  abbrennen.  —  3  sc.  Haut.  —  4  Das  soll  der  Sinn  des 

Liedes  sein.  —  5  Die  der  Spinne.  —  6  Sie  wechselten  also. 
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d-  zo  n:  kd-  v(i)  ilo -  é  su.  Lak’  ota  ä-  vi  ayi-su  e: 

sie  sagte  :  sie  sollten  spielen  Flöte  die  versuchen.  Und  Spinne  sie  spielte  Ihrige-  die  : 

t’  eku  lé-lé  (sechsmal).  N’ :  ogbà  bi  kó-  vi  ayi-su-e:1  „ Kple 

Sie2  sagte:  Eidechse  auch  sie  solle  spielen  ihrige  die: 

lumu-adési“  (sechsmal).  Lak’  ilum’  o-na  d-  lu  itsu  k’  ä  litse 

Und  Erdferkels  Mutter  sie  ergriff  Stock  und  sie  lief  hinter 

ogbà,  lak’  d-  kp(o )  itsu  gboto  n  itsu.  Oti-la  k’  ogbà  d-  se  me 

Eidechse  (her) 3,  und  sie  schlug  Baum  an  t?)  mit  Stock.  Deshalb  wenn  Eidechse  sie  geht 

k’  Q-  na -  y(o)  élu  kpo  n  itsu:  kpèkpë. 4  Otab  kp{o )  efib  du  ay’-etu. 

und  sie  pflegt  nehmen  Kopf  schlagen  (an)  Baum.  Spinne  baut  Gehäuse  um  sich. 


1  Hier  ist  wohl  zu  ergänzen  ?):  Und  sie  spielte.  —  2  Sc.  die  Mutter  des  Erdferkels. 

3  Zu  ergänzen  ?!):  Diese  lief  am  Baumstamm  hinauf.  —  4  Soll  das  Nicken  der  Eidechse  nach¬ 
ahmen.  —  5  Ota  wurde  in  dieser  u.a.  Fabeln  mit  „Spinne'1  wiedergegeben,  weil  sie  in  den  Fabeln 
der  Akposo  das  ist,  was  die  Spinne  (eyè)  in  den  Ewhe-,  speziell  GF-Fabeln  ist.  Auch  über¬ 
setzen  die  Akposo  ota  mit  eyè.  ln  Wirklichkeit  ist  ota  ein  Tierchen  (Made?),  das  sich  ein 

Gehäuse  baut  aus  etwa  2  cm  langen  und  1  mm  dicken  Stöckchen.  Das  Gehäuse  ist  walzen¬ 
förmig  und  innen  hohl  und  ausgefüttert.  Das  Tierchen  wohnt  in  diesem  Gehäuse  wie  eine 

Schnecke  und  trägt  auch  das  Gehäuse  überall  mit  sich. 
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Dorf-  und  Haiisanlage  bei  den  Monumbo, 
Deutsch-Neuguinea. 

Von  P.  Franz  Vorniann,  S.  V.  D.,  Potsdamhafen,  Deutsch-Neuguinea. 


1.  Geographische  Lage  und  Landschaftsbild  von  Monurabo. 

Monumbo,  auf  den  Karten  mit  dem  Namen  „Potsdamhafen“  bezeichnet, 
lieg!  zwischen  144°  54'  und  144°  58'  osti.  L.  und  4°  13'  bis  4°  16'  sfidi.  Br. 

Sehr  groß  ist  die  Heimat  der  Monumboleute  nicht.  Vor  sich  haben  sie 
das  Meer  und  im  Rücken  einen  300  m  hohen  Gebirgszug,  der  sich  stellenweise 
bis  auf  100  m  der  Küste  nähert,  nirgends  aber  weiter  als  500  m  sich  davon 
entfernt.  Auf  diesem  schmalen  Streifen  zwischen  Meer  und  Gebirge  legen  sie 
ihre  Pflanzungen  an,  die  auch  hier  und  da  noch  sich  die  Höhen  hinanziehen. 
Die  Küstenlänge  des  zu  diesem  Stamm  gehörigen  Gebietes  beträgt  etwa  20  km. 
Seine  Ansiedlungen  beginnen  ungefähr  in  der  Mitte  dieser  Strecke,  setzen  sich 
nach  Südosten  fort  und  umfassen  etwa  6  km.  Je  kleiner  die  Heimat  der 
Monumbo  ist,  um  so  schöner  ist  sie.  Der  tiefgründige  Boden  zeigt  ein  üppiges, 
frisches  Wachstum  ;  die  offenen  Flächen  des  Gebirges  sind  mit  Grasmatten 
geschmückt;  in  den  tiefen  Schluchten  ist  Busch  und  frisches  Wasser.  Mehrere 
Bächlein,  wie  Awiiri,  Onmängan,  Namitä  depà,  Mòlkana,  Warewarénga,  Od 
und  andere  hüpfen  über  Stock  und  Stein  bergabwärts  dem  nahen  Meere  zu 
und  sorgen  für  gutes  Trinkwasser.  Die  kleine  Bucht  bietet  soviel  Schutz,  daß 
die  Eingebornen  fast  zu  jeder  Zeit  mit  ihren  Kanoes  hinausrudern  können. 
Zur  Beruhigung  der  See  trägt  noch  viel  bei  eine  kleine  Insel  in  der  Bucht, 
namens  Malagén,  die  jetzt  von  der  Neuguinea-Kompagnie  besiedelt  ist.  Ein 
Blick  auf  die  hohe  See  hinaus  trifft  den  stets  tätigen  Vulkan  Manäm.  Er  ist 
ein  1600  bis  1700  m  hoher,  gewaltiger  Kegel,  dessen  Erddecke  von  breiten 
und  schmalen  Lavarinnen  durchfurcht  ist. 

Die  zwölf  Dörfer  und  Dörfchen  der  Monumboleute  liegen  hart  am  Meeres¬ 
strande.  An  der  Seeseite  sind  sie  zumeist  von  Kokospalmen  umsäumt,  deren 
hohe  Stämme  der  Seebrise  ungehinderten  Zutritt  gewähren.  An  den  drei  andern 
Seiten  sind  sie  umgeben  von  einem  Wäldchen  mit  allerhand  Nutzhölzern. 
Ohne  Ordnung  und  Regelmäßigkeit  durcheinander  gepflanzt  erblicken  wir  dort 
die  Kokospalme  (Cocus  nucifera),  die  dünnstämmige  Betelpalme  (Areca  bette), 
zwei  Varietäten  des  knorrigen  Brotfruchtbaums  (Artocarpus  incisa  und  involu- 
crata),  den  dichtlaubigen  Mangobaum  (Mangifera  minor),  hochstämmige  Schiffs¬ 
und  Trommelhölzer.  Aus  dem  Unterholze  fallen  Bambusstauden,  Pisangs, 
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Chinarosen  und  allerhand  buntblättrige  Ziersträucher  in  die  Augen.  Durch 
dieses  echt  tropische  Dickicht  schlängeln  sich  schmale  Pfade  hindurch,  welche 
für  das  Dorf  die  Zu-  und  Ausgänge  bilden. 

2.  Grenzen  des  Stammgebietes1;  Nachbarstämine. 

Auswärtige  Stämme  bezeichnen  die  Monumbo  als  Manup.  Wir  selbst 
hörten  im  Anfänge  unseres  dortigen  Aufenthaltes  aus  ihrem  eigenen  Munde 
nur  die  Bezeichnung  Manup ,  weil  sie  eben  gewohnt  sind,  von  Fremden  so 
genannt  zu  werden.  Ganz  gleich  erging  es  uns  früher  in  Tumleo,  dessen 
Bewohner  von  vielen  auswärtigen  Stämmen  Tamar  genannt  werden.  Nebenbei 
bemerkt  sei,  daß  tatuar  in  der  Monumbosprache  „Abend“  bedeutet.  Ob  für 
Monumboleute  das  Abendland  schon  so  nahe  liegt  oder  ob  das  reiner  Zufall 
ist,  konnte  ich  noch  nicht  erfahren.  Monumbo  heißt  „Friedenspalme“.  Ob  eine 
innere  Beziehung  zwischen  Stammesnamen  und  dieser  Palme  besteht,  konnte 
mir  noch  keiner  sagen.  Allerdings  pochen  die  Leute  viel  auf  ihre  Friedens¬ 
liebe,  Was  sie  jedoch  nicht  abgehalten  hat,  im  April  1903  vier  wehrlose  und 
nichtsahnende  Arepaponleute  meuchlings  zu  ermorden. 

Die  Bevölkerung  von  Monumbo  beträgt  etwa  500  Seelen.  Diese  500 
Menschen  bilden  für  sich,  ein  abgeschlossenes,  unabhängiges  Ganze,  mit  eigener 
Sprache,  Sitten  und  Gebräuchen,  die  von  denen  anderer  Stämme  in  manchen 
Stücken  abweichen. 

Mit  einem  ihrer  Nachbarstämme  leben  die  Monumbo  in  alter  Feindschaft, 
nämlich  mit  dem  A  rep  a  ponstamme  im  Innern2.  Mehrfach  abgeschlossene 
Friedensbündnisse  wurden  immer  wieder  gebrochen,  und  zwar  aus  dem  Motive 
der  Blutrache.  Den  anfänglichen  Grund  dieser  Feindschaft,  der  wohl  viele 
Generationen  zurückliegt,  kann  man  nicht  mehr  erfahren.  Merkwürdigerweise 
nimmt  nicht  der  ganze  Monumbostamm  an  dieser  Feindschaft  teil,  sondern 
hauptsächlich  die  vier  Dörfer,  welche  die  Gruppe  Kózakóza  bilden.  Zwischen 
den  andern  Dörfern  und  den  Arepapon  werden  sogar  Besuche  gewechselt. 
Es  entgeht  einem  jedoch  ein  beiderseitiges  Mißtrauen  nicht. 

Zwischen  Monumbo  und  zwei  andern  Nachbarstämmen,  den  Nubia  im 
Nordwesten  und  den  Zepa  im  Südosten,  herrscht  heute  gutes  Einvernehmen, 
nachdem  die  Väter  der  jetzt  lebenden  älteren  Leute  einen  Frieden  zustande 
gebracht  haben.  Aber  vollständiges  Vertrauen  waltet  beiderseitig  nicht  vor, 
sondern  immer  die  Furcht,  daß  aus  irgend  einem  Grunde  die  alte  Feindschaft 
wieder  auflodern  möchte.  Ais  im  April  1903  die  vier  Arepaponleute  von  den 
Kozakoza  ermordet  worden  waren,  befürchtete  man  allgemein,  daß  die  befreun¬ 
deten  Arapapon  und  Zepa  sich  zusammentun  und  sich  an  Monumbo  rächen 
würden. 

Mit  den  übrigen  Nachbarstämmen,  namentlich  den  Iku,  Mancini,  Borói 
und  Dagó'i  stehen  die  Monumbo  in  dem  hier  sogenannten  Ambokün-kandin- 


1  Cf.  Dr.  Rudolf  Pöch  „Reisen  an  der  Nordküste  von  Kaiser-Wilhelmsland“.  Globus, 
Bd.  63,  p.  140. 

2  L.  c.  p.  141.  Pöch  schreibt  Alepapun,  was  ein  Druckfehler  ztr  sein  scheint.  Die  Leute 
sprechen  stets  deutlich  Arepapon. 
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Verhältnis,  zu  deutsch  Brüderschaft  oder  Vetterschaft;  ambokun  heißt  nämlich 
ohne  Unterschied:  älterer  Bruder,  älterer  Vetter;  kandin  jüngerer  Bruder, 
jüngerer  Vetter  ( cikun  äta  heißt  sowohl  mein  Vater  als  auch  mein  Onkel). 
Zwischen  ihnen  herrscht  das  beste  Einvernehmen,  welches  sich  in  häufigen 
Besuchen,  gegenseitigen  Geschenken  und  regem  Handel  kundgibt.  Kriegs¬ 
zustand  {bòra)  hat  niemals  zwischen  denselben  bestanden,  wohl  schon  hat 
Streit  (inkiin)  stattgefunden.  Beim  bora  kommt  es  zum  Töten  mit  der 
Lanze;  bei  inkiin  wird  niemals  zur  Lanze  gegriffen.  Man  schimpft  sich  weidlich 
aus,  schlägt  einander  Gerätschaften  oder  die  Köpfe  entzwei  ;  nachher  versöhnt 
man  sich  durch  Geschenke  und  vergißt  alles. 

Auch  wir  sind  feierlich  in  dieses  Ambokün-kandin-Vt rhäitnis  erhoben 
worden,  an  dem  Tage  nämlich,  wo  sie  von  den  vielen  Beilen,  Buschmessern, 
Perlen  usw.,  die  wir  ihnen  für  Landabgabe  bezahlt  hatten,  wie  berückt  waren. 
Unter  vielen  stürmischen  Umarmungen  und  mit  vielen  Worten  erklärte  uns 
der  Hauptschreier  mit  ihnen  Ambokän-kandin.  Um  dieses  Verhältnis  durch 
einen  Gestus  klarzumachen,  haken  sie  die  beiden  kleinen  Finger  ineinander 
und  ziehen  daran.  Es  wurde  aber  auch  nicht  unterlassen,  uns  die  aus  diesem 
Verhältnis  erwachsenen  Pflichten  klarzumachen.  „Handeln,“  sagten  sie,  „tun 
wir  von  jetzt  an  nicht  mehr  miteinander,  was  sonst  doch  der  Fall  ist,  wir 
schenken  nur  noch.  Wenn  Ihr  Hunger  habt,  schickt  nur  Nachricht,  sofort  bringen 
wir  Euch  Yams  oder  Taros;  wenn  wir  keinen  Tabak  haben,  so  gebt  Ihr  uns 
etwas;  wenn  unser  Beil  oder  Buschmesser  bricht  oder  gestohlen  wird,  so  sagen 
wir  es  Euch  und  Ihr  gebt  uns  ein  neues“  usw.  Diese  Ehrenverleihung  sollte 
also  für  uns  ein  recht  dickes  Ende  haben.  Viele  Hunde  sind  des  Hasen  Tod, 
und  deshalb  erklärten  wir,  daß  wir  ihnen  gerne  alles  Gute  tun  wollen,  ihre 
Kinder  unterrichten,  Wunden  verbinden,  Medizin  verabreichen,  gegen  Angriffe 
beschützen  usw.,  aber  auf  das  Schenken  unserseits  müßten  sie  durchaus  ver¬ 
zichten.  Diese  Erklärung  war  wohl  nicht  ganz  nach  ihrem  Sinn,  aber  das 
Diplom  haben  sie  uns  nicht  wieder  entzogen. 

3.  Dorfverteilung. 

Die  Monumbo  wohnen  in  zwölf  Dörfern  dicht  am  Strande  (1.  c.  pag.  139). 
Ihre  Namen  zähle  ich  hier  auf,  wobei  ich  am  Ostende  beginne:  1.  Zämu-Zämu, 
2.  Ambii,  3.  Kamazina,  4.  Kama  na,  5.  Boikiila,  6.  Matingela,  7.  Boletake, 
8.  Olinge,  9.  Kara,  10.  Läluka,  11.  Patemalagen,  12.  Kózakóza.  Diese  zwölf 
Dörfer  werden  in  drei  Gruppen  gesondert,  nämlich  Kamazina,  wozu  die  drei 
erstgenannten  Dörfer  gehören  ;  Zimbärkutümbu,  wozu  die  fünf  folgenden  zählen  ; 
Kózakóza,  welche  die  vier  letztgenannten  umfaßt.  Äußerlich  sind  diese  drei 
Gruppen  schon  durch  ihre  gesonderte  Lage  kenntlich,  sowie  durch  die  ver¬ 
schiedenartige  Entfernung  der  einzelnen  Dörfer  voneinander.  In  der  Gruppe 
Kamazina  liegen  die  Dörfer  etwa  einen  halben  Kilometer  auseinander;  in  der 
Gruppe  Zimbärkutümbu ,  1  bis  L5  km,  mit  Ausnahme  der  zwei  kleinen  Dörfchen 
Olinge  und  Matingela ,  welche  sich  ganz  in  der  Nähe  eines  größeren  Dorfes 
befinden.  Die  Dörfer  der  Kózakóza- Gruppe  stoßen  unmittelbar  aneinander. 
Zwischen  dreien  bilden  nur  Bäche  die  Grenze.  Innerlich  getrennt  sind  diese 
Gruppen  dadurch,  daß  jede  für  sich  die  großen  Tanzfeste  hält,  wobei  der  Munip 
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auftritt  (über  den  Murup  später).  Bewohner  der  anderen  Gruppen  nehmen  daran 
nur  als  Zuschauer  oder  Gäste  teil;  auch  kann  man  ganz  gut  bemerken,  daß 
die  Mitglieder  einer  Gruppe  unter  sich  viel  vertrauter  sind  als  den  Gliedern 
einer  andern  Gruppe  gegenüber. 

Wie  ich  schon  erwähnte,  verteilen  sich  diese  zwölf  Dörfer  auf  eine  6  km 
lange  Strecke.  Früher  waren  die  Ansiedlungen  der  Monumbo  kleiner  als  jetzt, 
aber  zahlreicher  und  auf  die  ganze  20  km  lange  Küstenstrecke  verteilt,  ange¬ 
fangen  von  der  Hauptbucht  bis  tief  in  den  Prinz-Albrecht-Hafen  hinein.  Durch 
die  immerwährenden  Feindseligkeiten  der  Nubia  im  Nordwesten,  der  Zepa  im 
Südosten  und  der  Arepapon  im  Rücken  wurden  die  Leute  gezwungen,  immer 
näher  in  die  Mitte  zusammenzurücken,  alte  Dörfer  aufzugeben  und  neue  zu 
gründen.  Neu  sind  die  Dörfer  der  Közaköza-  und  Kamazina-Gruppe  ;  sie  sind 
erst  zwei  Generationen  alt;  die  Zimbärkutümbu  hatten  wegen  ihrer  zentralen 
Lage  bei  diesen  Feindseligkeiten  weniger  zu  leiden;  sie  sind  nur  genötigt 
worden,  zwei  kleine  Plätze  aufzugeben.  Die  letzte  Verschiebung  hat  im  Jahre 
1893  eine  große  Pockenepidemie  verursacht,  welche,  von  chinesischen  Kulis 
hier  eingeschleppt,  unzählige  Opfer  gefordert  hat.  Die  Übergebliebenen  und 
Vereinsamten  rückten  von  den  äußersten  Enden  der  Dörfer  in  die  Lücken  ein, 
welche  in  der  Mitte  entstanden  waren.  Alle  früher  bewohnten  Plätze  sind  heute 
noch  an  ihren  Kokospalmen  und  Lalangfeldern  kenntlich;  letztere  stellen  alte 
Pflanzungen  dar.  Die  Namen  der  verlassenen  Plätzsind:  Botólla,  Mandikäa- 
tütiimbii,  Urna,  Bombóllip,  Manikinik,  Dämungu,  Ötuputoia,  Cüpe,  Bareia, 
Olungol,  Awüri,  Oa,  Dóak,  Kararankan,  Ukaure,  Laulau,  Kativa,  Ulumboka, 
Oläbma.  Noch  ist  zu  bemerken,  daß  die  Gruppe  Kamazina  früher,  als  ihre 
Bewohner  noch  in  den  jetzt  verlassenen  Plätzen  Kararankan  usw.  wohnten, 
den  Namen  Ambokuna  trug,  und  die  Kózakóza- Gruppe  den  Namen  Mandi- 
wdnä  führte.  Ein  anderer  interessanter  Umstand  wurde  mir  aus  jener  Zeit  der 
Feindseligkeiten  mit  den  Nubia  erzählt.  In  ihrer  Verzweiflung  gegen  die  Über¬ 
macht  der  Nubia  bauten  sich  einige  Leute  von  Mandiwänä  hoch  oben  im 
Gebirge  an,  von  wo  sie  die  Kriegskanoes  der  Nubia  heranfahren  sehen  konnten. 
Sie  gaben  dann  alsbald  Signal.  Von  dieser  „Aussichtswarte“  wurden  sie  schließlich 
durch  die  Arepapon  vertrieben.  Der  Platz  heißt  Ambolda  und  trägt  eine  einzige 
Kokospalme,  die  von  den  dort  angesiedelten  Leuten  gepflanzt  wurde.  Von 
unserer  Station  aus  haben  wir  ihn  täglich  vor  Augen. 

Ich  habe  mich  auch  vielfach  bemüht,  die  etymologische  Bedeutung  der 
Ortsnamen  in  Erfahrung  zu  bringen,  aber  ohne  Erfolg.  Die  Leute  können  Sinn 
und  Zweck  solcher  Fragen  nicht  verstehen.  Vielleicht  ist  auch  die  Bedeutung 
so  leichthin  nicht  mehr  ersichtlich,  wie  man  ja  auch  auf  den  ersten  Blick 
nicht  erkennt,  was  z.  B.  der  Stadtname  Berlin  bezeichnet.  Von  sämtlichen 
eben  genannten  Namen  sind  es  nur  drei,  die  mir  verständlich  sind.  Kózakóza 
bedeutet  „Sumpfland  mit  Sagobestand“  ;  tatsächlich  befinden  sich  bei  den 
Kozakozadörfern  mehrere  kleine  Sagobestände.  Kumäna  heißt  „die  Mitte“;  das 
so  benannte  Dorf  liegt  auch  ungefähr  in  der  Mitte  des  ganzen  Stammes. 
Mandiwänä  bezeichnet  „Dörfer  um  Mandi  herum“;  in  Wirklichkeit  befinden 
sich  die  früheren  Wohnplätze  der  Kozakoza  zu  beiden  Seiten  einer  kleinen 
Einbuchtung,  die  Mandi  heißt. 
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4.  Anlage  der  Dörfer  und  Bauart  der  Häuser. 

Von  den  zwölf  kleinen  Monumbodörfern,  deren  Name,  Lage  und  Ent¬ 
fernung  voneinander  bereits  angegeben  wurden,  haben  Zamu-Zamu ,  Ambu, 
Kamantjina  und  Kumana  ungefähr  die  gleiche  räumliche  Ausdehnung  und 
dieselbe  Häuseranzahl,  nämlich  je  14;  von  den  übrigen  haben  Boikiilu  10, 
Boletake  und  Kózakóza  je  8,  Matingela,  O/inge  und  Laluka  je  2,  Kura  und 
Patemalagen  je  5  Häuser.  Winkel  und  Meßschnur  sind  beim  Aufbau  der 
Häuser  und  bei  Anlage  der  Dörfer  nicht  gebraucht  worden,  daher  stehen  die 
Häuser  nicht  in  derselben  Front  und  auch  nicht  genau  im  gleichen  Winkel 
zu  einander;  jedoch  eine  gewisse  Regelmäßigkeit  ist  überall  zu  bemerken, 
denn  1.  stehen  fast  alle  Häuser  mit  ihrer  Längsachse  von  Osten  nach  Westen 
gerichtet,  2.  gruppieren  sie  sich  alle  um  einen  freien  Dorfplatz.  Letzeres  gilt 
wenigstens  bei  allen  größeren  Dörfern. 

Während  die  Dörfer  ringsum  von  Dickicht  umschlossen  sind,  befindet 
sich  im  Innern  derselben  nicht  ein  einziger  Baum.  Höchstens  sieht  man  einige 
niedrige  Zierpflanzen,  die  in  der  Dachtraufe  gepflanzt  worden  sind.  Unbehindert 
erhitzt  die  Sonne  den  weichen,  weißen  Sand,  der  das  Pflaster  ersetzt.  Jeden 
Morgen  holen  Frauen  und  Kinder  frischen  Sand  vom  Seeufer,  um  ihn  später 
auf  die  Stellen  zu  streuen,  welche  durch  Rauchen,  Betelkauen  oder  sonstwie 
schmutzig  geworden  sind.  Im  Laufe  langer  Zeit  ist  so  eine  dicke  Sandschicht 
entstanden,  welche  das  Niveau  eines  Dorfes  weit  über  seine  Umgebung  erhöht. 
Stirbt  jemand,  so  wirft  man  in  wenigen  Augenblicken  sein  Grab  in  diesem 
weichen  Sande  aus.  Auch  die  Pfosten  der  Häuser  ruhen  nur  in  dieser  Sand¬ 
schicht.  Das  Gehen  in  dieser  lockeren  Unterlage  ist  sehr  mühsam. 

Die  Größe  der  Wohnhäuser  ist  sehr  verschieden,  ebenso  das  Verhältnis 
der  Länge  zur  Breite.  Einige  sind  wohl  20  m  lang  und  5  m  breit,  andere  haben 
kaum  eine  Länge  von  4  m  und  eine  Breite  von  3  m.  Die  Bauart  der  Wohn¬ 
häuser  ist  im  allgemeinen  ganz  dieselbe;  jedoch  findet  man  bei  allen  unwesent¬ 
liche  Abweichungen.  Die  beigegebenen  Zeichnungen  werden  über  Konstruktion 
und  Benennung  der  einzelnen  Teile  des  Hauses  bessere  Belehrung  geben,  wie 
die  eingehendste  Beschreibung.  Einige  allgemeine  Bemerkungen  mögen  hier 
vorausgeschickt  werden. 
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Die  eigentlichen  Wohnräume  in  den  Häusern  sind  an  den  Giebelenden. 
Das  Dach  springt  hier  weit  vor,  während  anderseits  die  erhöhte  Hausflur 
etwas  zurücktritt,  ln  dem  so  entstehenden  freien  Raum  kocht,  raucht,  ruht  die 
Familie  im  weichen  Sand.  Manchmal  steht  auch  wohl  eine  Ruhebank  darin, 
auf  der  man  seine  Glieder  ausstrecken  kann.  Die  eigentlichen  Schlafstätten 
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befinden  sich  unter  der  erhöhten  Hausflur.  Es  sind  Kammern,  deren  Wände 
aus  geflochtenen  Kokospalmblättern  gebildet  sind.  Darin  befindet  sich  eine 
Ruhebank,  bangin  genannt,  worüber  weiter  unten  noch  etwas  mitgeteilt  wird. 
In  warmen  und  windstillen  Nächten  ziehen  die  Leute  den  weichen  Sand  draußen 
diesen  Schlafstätten  vor.  Das  Hausinnere,  von  Dach,  Flur  und  zwei  Giebel¬ 
wänden  gebildet,  dient  niemals  als  Wohnraum,  sondern  nur  als  Lagerraum; 
man  bewahrt  seine  Yams,  Lanzen,  Schilder,  Kleidungsstücke  u.  dgl.  darin  auf. 
Die  Dächer  der  Häuser  gehen  so  tief  herab,  daß  man  sich  tief  bücken  muß, 
um  darunter  hinwegzuschlüpfen.  Seitenwände  befinden  sich  nicht  an  den 
Häusern,  das  Dach  ruht  mit  auf  der  Kante  der  erhöhten  Hausflur.  Die  Giebel 
haben  Wände,  welche  von  kleinen  Latten  aus  der  Rinde  der  Betelpalme  gemacht 
sind;  in  denselben  befindet  sich  je  ein  rechteckiges  Türloch.  Die  Türe  wird 
von  innen  angelegt  und  im  Absperrungsfalle  mit  Rottang  am  Türrahmen  fest¬ 
gebunden.  Nägel  finden  beim  ganzen  Hausbau  keine  Verwendung.  Alle  Ver¬ 
bände  werden  mit  Rottang  bewerkstelligt. 


Im  folgenden  zähle  ich  die  einzelnen  Teile  der  Hauskonstruktion  auf  und 
gebe  ihre  Funktionen  an;  die  Nummer  verweist  auf  die  vorstehende  Zeichnung. 

1.  imbar  (pl.  imbärang ,  Geschlecht  weiblich)  =  oberste  Firste,  dünner 
als  die  unterste,  oft  nur  ein  Bambusrohr,  woran  die  Dachsparren  oben  fest¬ 
gebunden  werden. 

2.  kamäknr  (pl.  kamakuringe ,  Geschlecht  sächlich)  =  untere  Firste,  stützt 
die  Dachsparren. 

3.  käauka  (pl.  tant.,  Geschlecht  sächlich)  =  Dachsparren  aus  leichtem 
Holze.  Über  diesen  liegen  die  pipizäka- Latten,  welche  meist  nur  Bambusrohr 
sind.  Auf  diesen  pipizäka  sind  noch  wieder  ganz  dünne  Hölzer  oder  Bambus¬ 
rohre  gebunden  ( uschipa ),  die  mit  den  Sparren  parallel  gehen.  Hieran  wird 
dann  unmittelbar  das  Deckmaterial  gebunden;  letzteres  sind  Blätter  der  Sago¬ 
palme,  deren  einzelne  Federn  miteinander  verflochten  worden  sind.  Man  legt 
das  folgende  Blatt  so  über  das  vorhergehende,  daß  ihre  oberen  Ränder  etwa 
10  cm  Abstand  haben.  Auf  diese  Weise  entsteht  ein  sehr  dichtes  und  kühles  Dach. 

4.  Zoârun  zokonéa  =  Stütze  des  zoärun,  d.  i.  des  vorspringenden  Daches. 

5.  Namâla  zokonéa  =  Stütze  der  Seitenfirste  :  namäla.  Diese  namäla  hat 
an  ihren  Enden  einen  Pfosten  als  Träger,  in  ihrem  weiteren  Verlaufe  ruht  sie 
auf  den  wazingange  No.  10. 

6.  Zum  mär  =  männlicher  Hauspfosten.  Zum  (pi.  zamóng,  Geschlecht 
richtet  sich  nach  dem  Bestimmungswort;  in  diesem  Fall  männlich)  heißt  all¬ 
gemein  Pfosten.  Mär  heißt  Mann  (pl.  märonga ). 
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7.  Zum  kdwazak  =  weiblicher  Hauspfosten.  Kdwazak  (pl.  kawazâka ) 
heißt  Frau.  Diese  Pfosten  tragen  zwei  Längsbalken  unter  der  Hausflur:  orza 
bozakop  No.  9. 

8.  Namdla  (pl.  namalänge,  Geschlecht  sächlich).  Auf  der  riamala  ruhen 
die  Dachsparren  mit  ihrem  untern  Ende. 

9.  Orza  bozdkop  =  Menschen  tragen.  Bozakop  ist  Infinitiv,  orza  ist  der 
Plural  von  endmbo,  Mensch.  Diese  zwei  langen  und  dicken  Balken  pflegen 
von  vielen  Menschen  zum  Bauplatz  getragen  zu  werden,  daher  der  Name. 

10.  Wazinga  (pl.  wazingange,  Geschlecht  sächlich)  =  Querbalken.  Die¬ 
selben  ruhen  auf  den  beiden  Längsbalken  orza  bozdkop.  Über  diese  Quer¬ 
balken  sind  parallel  mit  den  orza  bozdkop,  dicht  beieinander,  Bambusrohre 
gebunden;  die  dal  (pl.  dalika).  Hierauf  liegen  lose  aneinander  gelegt  Betel¬ 
latten.  Dieser  oberste  Teil  der  Hausflur  heißt  zankiipum  (pl.  zankupumbe, 
Geschlecht  sächlich). 

11.  it  (pl.  Hinge,  Geschlecht  sächlich)  =  Türloch.  Die  Tür,  aus  kleinen  Betel- 
lättchen  zusammengebunden,  heißt  kingki  (pl.  kingkika,  Geschlecht  männlich). 

12.  Zazdm  (pl.  zazaminge ,  Geschlecht  sächlich)  =  die  Treppe.  Es  gibt 
zwei  Arten  von  Treppen,  eine  kunstvolle  und  eine  kunstlose.  Letztere  besteht 
aus  drei  armdicken  Mittelrippen  des  Sagopalmblattes,  über  welche  kleinere 
Stücke  derselben  Mittelrippe  gebunden  werden.  Die  kunstvolle  Treppe  wird 
hergestellt,  indem  man  aus  einem  entsprechend  langen  und  etwa  30  cm  breiten, 
weichen  Holz  Stufen  heraushaut.  In  den  ziemlich  breiten  Zwischenräumen 
zwischen  den  einzelnen  Stufen  sind  häufig  Menschengesichter  und  Tiergestalten 
ausgemeißelt.  Eine  derartige  Treppe  wird  in  einer  der  unteren  Ecken  des  Tür¬ 
loches  angelehnt,  damit  sie  nicht  wegrutschen  kann. 

13.  Ngapängap  (plur.  ngapangdpong,  Geschlecht  sächlich).  Dieses  Ding 
ist  ein  kleiner,  stark  verästelter  Baumzweig;  es  wird  in  den  freien  Räumen  an 
den  Giebelenden  mit  einem  Rottang  an  der  Firste  aufgehängt  und  ist  gleichsam 
der  Mantelstock  der  Familie.  Was  man  für  den  Augenblick  aus  den  Händen 
fortlegen  will,  hängt  man  daran  ;  manchmal  finden  auch  Speisen,  wie  Sago 
und  Fische,  oder  Kleider,  Handtrommeln  usw.  daran  ihren  Platz,  damit  sie 
vor  Ratten  und  Ameisen  geschützt  seien. 

14.  Bambär  (pl.  bambarika)  =  Schlafkammern,  wie  schon  oben  beschrieben. 


Das  ist  das  Wohnhaus  des  Monumbo.  Außer  demselben  findet  man  noch 
fünf  andere  Häuser  oder  häuserähnliche  Bauten. 

Da  ist  zuerst  das  Ngóko  (pi.  ngokónge,  Geschlecht  sächlich)  zu  erwähnen. 
Dieses  Haus  könnte  man  als  Gemeinde-  oder  Rathaus  bezeichnen.  Es 
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wird  erbaut  auf  dem  freien  Dorfplatz,  um  den  die  Häuser  sich  gruppieren. 
Seiner  Form  nach  gleicht  es  einem  auf  den  Boden  gestellten  Dache  mit  offenen 
Giebeln.  Es  ist  meistens  etwa  6  m  lang,  3—4  m  breit  und  3  m  hoch.  Die 
Konstruktion  des  Daches  ist  dieselbe  wie  bei  den  Wohnhäusern.  Von  den 
Dachrändern  der  Giebel  hängen  lange  Fasern  herunter,  welche  Unbefugten  den 
freien  Einblick  ins  Innere  verwehren.  Die  eine  Hälfte  des  Innern  nimmt  eine 
Ruhebank  (bangin)  ein,  auf  welcher  die  Männer  des  Dorfes  je  nach  Belieben 
der  Ruhe  pflegen.  Namentlich  aber  bringen  Fremde,  zum  Besuch  weilende 
Männer,  ihre  Nächte  darauf  zu.  Sonst  befinden  sich  im  Innern  noch  oft  Trommel 
und  besonders  die  Murdp- Flöten,  welche  eingehüllt  in  Blütenscheiden  der 
Betelpalme  dicht  unter  der  Firste  aufbewahrt  werden.  Hier  versammeln  sich 
auch  die  Männer  gerne,  wenn  sie  über  eine  Sache  sprechen  wollen,  welche 
Frauen  und  Kindern  verborgen  bleiben  soll.  Frauen  und  Kinder  nämlich  müssen 
diesen  Ort  meiden. 

An  zweiter  Stelle  sind  zu  erwähnen  die  banginiwe  (Singular:  bangin, 
Geschlecht  kindlich1)  zu  deutsch  Ruhebank  oder  Sitzbank.  Einige  größere, 
überdachte  Ruhebänke  finden  sich  hier  und  da  zwischen  den  Häusern.  Die 
Leute  bedienen  sich  ihrer,  um  im  kühlen  Schatten  gemütlich  beieinander  sitzen, 
und  plaudern  zu  können.  Nicht  selten  trifft  man  langausgestreckte  Schläfer 
darauf;  Fremde  lädt  man  ein,  sich  hier  niederzulassen  usw.  Die  Ruhebank 
wird  von  kurzen  Pfosten  getragen.  In  den  ausgegabelten  Enden  dieser  Pfosten 
liegen  einige  starke  Längsbalken.  Auf  diese  sind  nahe  zusammen  dünne  Quer¬ 
hölzer52  gebunden,  worauf  dann  endlich  auseinander-  und  breitgepreßtes  Bambus¬ 
rohr  liegt.  An  allen  vier  Kanten  trägt  dieses  Lager  einen  erhöhten  Rand  von 
glattem,  weichem  Holz,  das  auf  den  dalika  festgebunden  ist.  Dasselbe  dient 
dem  Schlafenden  als  Kopfstütze.  Das  Dach  über  dieser  Ruhebank  geht  nicht 
so  tief  herab,  so  daß  man  auch  an  den  Seiten  darunter  hergehen  kann,  ohne 
sich  viel  bücken  zu  müssen.  An  einer  Längsseite  tritt  die  Bank  etwas  zurück, 

während  sie  an  der  andern  Seite  und  an  den  Giebeln  bis  an  die  Pfosten 

reicht,  worauf  das  Dach  ruht. 

Drittens  kommt  das  gnéinam  (PI.  gneinämika ,  Geschlecht  männlich).  Es 
ist  dies  das  Jünglingshaus.  Anderwärts  muß  es  größer  sein,  nach  Beschrei¬ 
bungen  zu  schließen;  hier  ist  es  sehr  klein.  Es  ist  kaum  2  m  lang,  L5  m  breit 

und  hoch.  Das  Dach  geht  fast  bis  zum  Erdboden;  die  Giebel  sind  geschlossen 

durch  Wände  aus  dünnen  Betellättchen.  Nur  ein  schmales,  längliches  Türloch 
ist  darin.  Ein  erwachsener  Mann  kann  sich  nur  durchzwängen.  Als  Tür  wird 
von  innen  ein  Brett  angelegt,  welches  mit  grotesken  Gesichtern  versehen  ist; 
alles  aus  dem  vollen  ausgeschnitzt.  Im  Innern  befindet  sich  eine  Bank  (bangin). 
In  diesem  Jünglingshaus  schlafen  die  drei  oder  vier  Jünglinge,  welche  den 
ersten  Gürtel  angelegt  haben.  Manchmal  werden  auch  hierin  die  Murdp- Flöten 
aufbewahrt.  Frauen  und  Kindern  ist  der  Eintritt  strenge  untersagt. 

Burdk  (pl.  burukinge,  Geschlecht  sächlich)  nennt  man  ein  kleines  Haus, 
welches  die  Frauen  in  schwerer  Stunde  benutzen.  Dieses  Gebärhaus  liegt 

'  Vgl.  darüber  Zaos  V,  1900  (S.  354 ff.),  S.-A.  S.  103. 

2  Diese  Querhölzer  heißen  dal  (Pl.  dalika,  Geschlecht  sächlich).  Die  Pfosten  und  Längs- 
balken  heißen  wie  oben  zum  resp.  wazinga. 
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am  Rande  der  Dörfer,  schon  etwas  in  das  Dickicht,  welches  sie  umgibt,  hin¬ 
eingeschoben.  Es  ist  ein  längeres,  schmales  und  niedriges  Haus.  Das  Dach 
reicht  bis  zum  Boden;  der  eine  Giebel  ist  geschlossen,  der  andere  ganz  offen. 
Es  befindet  sich  nichts  darin  als  der  weiche  Fußbodensand  und  einige  Holz¬ 
scheite.  Hier  kauern  die  Frauen,  nachdem  sie  geboren  haben,  etwa  acht  Tage 
lang,  dann  kehren  sie  mit  dem  Sprößling  in  die  Familie  zurück.  Wie  viele 
arme  kleine  Wesen  sind  aber  schon  von  dieser  Stätte  weg  ins  Meer  gewandert! 

Als  letztes  Häuslein  ist  zu  erwähnen  das  ürcimafi  (PI.  uramaminge, 
Geschlecht  sächlich);  dasselbe  befindet  sich  nicht  im  Dorfe,  aber  in  der  nächsten 
Umgebung  und  meistens  etwas  im  Gebüsch  versteckt.  Es  sind  kleine  Häuschen 
mit  ziemlich  stark  gebundenen  Wänden.  Die  einzige  kleine  Tür  wird  durch 
allerhand  Quer-  und  Längshölzer  stark  verriegelt;  drinnen  werden  nämlich 
Tarosetzlinge  aufbewahrt,  die  in  diesem  kühlen,  schattigen  Raum  aufkeimen 
sollen,  und  die  müssen  vor  Langfingern  und  Wildschweinen  gut  geschützt  werden. 

Wie  viele  Wohnhäuser  die  einzelnen  Monumbodörfer  zählen,  habe  ich 
bereits  oben  erwähnt.  Es  taucht  aber  noch  die  Frage  auf  nach  dem  Durch¬ 
schnittsverhältnis  zwischen  Häuserzahl  und  Bewohnerzahl.  Ich  bin  nun  in  der 
Lage,  die  Zahl  der  Familien  und  Seelen  von  der  Kozakozagruppe  anzugeben. 
Diese  mit  der  Zahl  der  Wohnhäuser  verglichen,  wird  die  Durchschnittsver¬ 
hältnisse  auch  für  das  übrige  Monumbo  zeigen. 


Name  des  Dorfes 

Anzahl  der 
Häuser 

Anzahl  der 
Familien 

Es  kommen 
auf  jedes 
Haus 

Seelenzahl 

Es  kommen 
auf  jedes 
Haus 

(  Küra . 

5 

8 

P6 

27 

5-4 

Lâluka . 

2 

3 

1-5 

12 

6 

/ 

1  Patemalagen  . 

5 

8 

P6 

31 

6-2 

(  Kozakoza  .  .  . 

8 

14 

P75 

40 

5 

20 

33 

1-61 

110 

5-65 

o  £ 
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By  Rev.  Fr.  H.  Hosten,  S.  J.,  (St.  Mary’s  “Indian  Academy”,  Kurseong,  Bengal). 


The  greater  part  of  these  notes  was  taken  down  in  1906,  almost  from 
the  dictation  of  one  of  our  native  Christians.  Aloys,  my  informer,  is  an  intel¬ 
ligent  young  man  of  eighteen.  He  belongs  to  the  Thämi  caste,  and  is  a 

convert  of  only  two  years’  standing.  His  father  being  a  jädügar  (jhànkri)  or 
sorcerer,  Aloys  has  had  ample  opportunities  to  observe  his  proceedings  and 
get  initiated  into  the  manners  and  customs  of  his  people.  I  had  allowed 

these  notes  to  rest  awhile,  and  when  I  took  them  up  again  to  check  and 
complete  them,  I  was  agreeably  surprised  to  see  that  my  instructor’s  account 
agreed  well  with  what  he  had  previously  told  me. 

These  notes  are  the  result  of  many  a  long  sitting;  still,  though  I  have 
spared  no  amount  of  cross-questioning  to  secure  accuracy  and  completeness, 
I  should  not  be  astonished,  if,  in  several  points  of  detail,  I  had  gone  wrong. 
We  have  been  labouring  under  the  serious  disadvantage  of  conversing,  not 
in  Khaskura,  the  Nepalese  dialect  of  Kurseong,  with  which  I  have  had  no 
occasion  to  make  myself  familiar,  but  in  Hindi,  the  lingua  franca  of  these 
parts,  which  is  neither  his  nor  my  mother-tongue. 

My  observations  refer  to  the  customs  of  the  Pahäriäs  near  Kurseong 

(British  Sikkim),  and,  even  among  them,  they  will  probably  be  found  to 

embrace  only  the  zamlnddr  or  land-owner  castes.  As  their  name  indicates, 
the  Pahäriäs  are  a  race  of  mountaineers;  but,  though  the  term  is  useful  for 
us,  Europeans,  to  designate  loosely  the  great  majority  of  this  hill-population, 
it  is  not  used  by  the  natives  themselves,  within  the  so-called  Pahäriä  clans, 
their  notions  of  nation  and  country  being  restricted  to  castes  and  sub-castes. 
In  language,  features,  customs  and  religion,  our  Pahäriäs  are  nearest  of  kin 
to  the  Nepalese,  their  neighbours.  In  fact,  though  now  politically  distinct, 
they  regard  themselves  as  allied  to  them,  and  discriminate  themselves  from 
the  Lepchas,  Bhotias  and  the  few  stray  Tibetans  settled  In  their  midst.  Kurseong, 
as  well  as  the  more  important  sanatorium  of  Darjeeling,  may  be  described  as 
a  “very  Babel  of  tribes  and  nations”,  and  this  commingling  is  slowly  altering 
in  our  proximity  many  of  the  primitive  Pahäriä  customs.  To  the  races  already 
mentioned,  we  should  add  Märwäri  merchants,  Bengäli  clerks,  Hindustani 
mechanics,  Punjabi  traders,  Chinese  carpenters,  and  last  but  not  least,  as  a 
solvent  of  ancient  customs,  English  tea-planters,  officials  and  globe-trotters, 
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As  a  typical  case,  let  us  take  that  of  a  married  land-owner  of  ordinary 
means.  When  he  is  on  the  point  of  dying,  those  in  the  house  place  a  coin 
in  his  mouth,  close  his  eyes  and  stretch  his  hands  out  along  his  body. 

Should  the  man  be  raving  or  struggling,  some  violence  will  even  be 
used  to  keep  him  in  the  due  position.  The  value  of  the  coin  depends  on 
the  means  of  the  inmates:  a  piece  of  gold  of  the  value  of  a  guinea  in  the 
case  of  the  wealthier  households;  a  Rupee  (silver)  for  people  of  ordinary 
means,  the  poorer'  being  satisfied  with  half  a  Rupee  or  four  Annas  (silver). 
Only  the  very  poorest  will  rest  content  with  a  copper  coin1. 

The  man  has  died.  The  money  in  his  mouth  will  help  him  to  purchase 
his  entrance  into  heaven.  Some  of  the  male  relatives  or  friends  wash  the 
body  with  cold  water,  and  lay  it  out  in  a  new  white  cloth  of  the  size  of  a 
bedsheet.  This  cloth  must  be  purchased  in  the  bazar,  and  as  much  as  one 
Rupee  will  be  spent  on  it.  To  use  any  of  the  new  cloths  in  the  house  might 
expose  the  inmates  to  die  within  the  year.  A  bottle  of  fresh  marwä  (native 
beer)  is  also  bought,  and  about  a  ser  or  two  pounds  of  unhusked  rice.  The 
rice  will  be  parched  at  home,  such  as  it  is,  and  made  use  of  by  and  by. 
Rice  from  the  home-store  may  not  be  utilized:  it  would  spoil  the  next  harvest. 

Meanwhile,  the  relatives,  friends  and  neighbours  have  been  informed  of 
the  demise  and  invited  to  the  burial.  All  are  welcome,  without  distinction  of 
caste.  Should  the  person  have  died  in  the  afternoon,  he  will  be  buried  the 
next  morning;  if  he  died  at  night  or  in  the  morning,  the  burial  will  take  place 
in  the  afternoon,  generally  from  3  to  5.30  p.  m.  All  must  be  over  before  dark. 

Men  and  women,  boys  and  girls  have  gathered  round  the  house.  Some 
of  the  men  prepare  the  bier  to  carry  the  body  out.  This  bier  is  composed 
of  two  long  poles  with  smaller  sticks  laid  across.  It  is  placed  athwart  the 
doorway  and  covered  over  with  an  old  piece  of  white  cloth.  A  tlkä  or  mark 
is  made  on  the  forehead  of  the  dead  man  by  means  of  some  curdled  milk 
and  a  few  grains  of  unhusked  rice.  No  saffron  or  vermilion  is  used  in  the 
process.  Thus  prepared,  the  corpse  is  brought  out,  wrapped  in  its  long  shroud 
of  new  white  linen  and  stretched  on  the  litter. 

A  piece  of  cloth  is  then  torn  from  the  shroud  and  divided  into  three 
parts:  one  of  these,  as  large  as  a  handkerchief,  is  used  to  tie  the  parched 
rice  in;  the  second,  of  equal  size,  will  be  used  later  on;  the  third,  a  mere 
shred  about  three  fingers  broad,  is  bound  to  a  small  stick. 

All  is  ready  for  the  funeral  cortège.  First  comes  a  man  —  anyone  may  be 
chosen  for  this  office  —  holding  in  his  right  hand  a  kukri  (the  native  curved  knife), 
in  the  other,  a  cock  which  he  hugs  to  his  chest.  He  strides  along  brandishing 
his  knife  right  and  left  to  frighten  away  the  evil  spirits  that  might  be  on  the 
path,  and,  addressing  the  corpse,  he  says:  “The  road  is  straight;  turn  not 
to  right  or  left;  we  must  go  to  the  grave.  Do  not  return  home.” 

1  Aloys  tells  me  that  he  has  seen  people  of  the  Tulung  caste  slay  a  pig  and  place  the 
animal’s  tail  in  the  hand  of  the  dying  man.  It  is  to  act  as  a  fan  against  the  scorching  heat  of 
the  sun,  in  the  deceased’s  upward  flight.  The  same  caste  fastens  under  the  armpits  of  the  dying 
man  the  two  wings  of  a  cock  (of  a  hen  in  the  case  of  a  woman)  to  help  him  in  reaching 
the  upper  realms  of  bliss. 
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Behind  him  comes  another  man  carrying  the  small  stick  with  the  shred 
of  cloth  suspended  from  it.  He  also  holds  the  bundle  of  parched  rice,  and 
scatters  the  greater  part  of  it  on  the  road,  as  he  proceeds. 

The  corpse  follows,  its  face  turned  towards  the  house  it  loved  so  well 
in  life.  It  is  borne  by  two  men  belonging  to  the  caste  of  the  deceased. 

Behind  comes  the  crowd  of  disconsolate  relatives,  friends  and  neighbours. 
Other  castes  are  admitted,  and  there  is  no  order  of  precedence:  the  father, 
brothers  and  children  of  the  deceased  come  along  with  the  rest.  Talking  in 
a  low  voice  is  allowed  ;  but,  music  is  proscribed. 

The  jädügar  or  native  medecine-man  is  there  too.  His  services  cannot 
be  dispensed  with.  One  of  the  men  in  the  crowd  brings  some  ghl  or  clarified 
butter;  another,  three  fire-brands,  the  number  prescribed  by  the  ancient  ritual. 

The  women  and  girls  remain  in  the  house  of  the  deceased,  consoling 
the  women-folk.  “Do  not  weep,  they  say;  but,  take  courage.  He  is  gone  to 
heaven,  where  some  day  we  too  must  go.”  It  is  they  who,  after  the  burial 
ceremony,  burn  the  old  clothes  of  the  deceased,  some  way  from  the  house, 
along  the  hill-side. 

When  the  sad  cortège  has  reached  a  solitary  and  open  spot  away  from 
the  surrounding  habitations  and  fields,  the  man  with  the  knife  choosing  a 

suitable  spot  for  the  grave,  stops,  holds  the  cock  in  front  of  him  and  shouts: 

“Spirits  and  demons,  depart  hence!  A  great  Raja  has  come  hither  to  build 
his  palace  and  make  a  great  feast!”  Then,  with  a  circular  sweep  of  his  arm 
he  dashes  the  cock  violently  on  the  ground  with  such  force  as  to  kill  it 
outright.  This  is  no  sacrifice  to  the  evil  spirits;  but  is  intended  to  serve  as 
the  dead  man’s  vehicle  to  heaven.  The  spot  where  the  bird  has  fallen  marks 
the  place  of  the  grave1.  The  litter  is  carried  three  times  round  the  bird  and 
deposited  a  few  steps  from  it,  the  face  of  the  deceased  being  turned  away 
this  time  from  his  house.  It  is  important  that  the  spirit  of  the  man  should 
not  find  its  way  home. 

The  jädügar  now  steps  on  the  scene.  He  mutters  silently  to  himself  a 
few  words  in  an  outlandish  jargon  —  he  knows  it  all  by  heart,  and  needs 

no  book  — ,  takes  a  kadäll  (the  native  mattock)  and  marks  the  site  of  the 

grave  by  digging  up  the  ground,  close  to  the  cock,  which  is  then  removed. 
Two  of  the  men  —  for,  two  kudâlls  have  been  brought  —  then  dig  a  trench 
3  ft.  deep.  The  rest  of  the  party  go  about  in  search  of  thin,  flat  slabs  of 
stone  about  2  Va  ft.  in  length,  which  they  collect  near  the  grave.  A  man  with 
three  fire-brands  lights  a  fire  of  brushwood  in  honour  of  the  deceased  and 
flings  the  fire-brands  into  the  grave. 

The  trench  is  ready.  Flat  stones  are  laid  at  the  bottom  and  others  are 
disposed  carefully  edgewise  along  the  four  sides  of  the  trench,  until  the 
whole  thing  looks  like  a  stone  coffin.  The  traces  of  the  workers’  feet  are 
wiped  away  from  the  slabs  at  the  bottom  —  a  necessary  precaution  —  and 
the  old  piece  of  white  cloth  is  stretched  out  in  the  grave.  Some  of  the 
parched  rice  is  strewn  over  it,  and  a  few  silver  coins,  according  to  the  means 


'  For  a  similar  custom  among  the  Dyaks  of  Sarawak,  cf.  “Anthropos”  I,  (1907),  p.  169, 


672 


Fr.  H.  Hosten,  S.  J., 


of  the  family,  are  thrown  in  by  the  children  of  the  deceased,  while  the 
jâdügar  gravely  mumbles:  “Spirits,  depart  hence.  The  dead  has  bought  this 
ground.”1  Gold  is  occasionally  thrown  in,  and  as  the  wealthiest  in  the  land 
make  a  show  of  their  riches  on  such  occasions,  a  handful  of  gold  coins  may 
find  its  way  into  the  tomb. 

The  body  is  now  laid  in  the  grave.  There  it  lies,  wrapped  up  in  its 
simple  garb  of  white  new  linen,  the  uncovered  face  turned  heavenwards  and 
away  from  what  was  once  its  home;  the  passage-money  is  between  the  lips, 
and  the  arms  are  stiffened  out  at  the  side. 

The  eldest  son  then  places  on  the  lips  of  the  corpse  a  plantain-leaf,  on 
which  everyone  of  the  sons  deposits  a  silver  coin,  to  help  the  dead  in 
purchasing  the  light  needed  to  grope  his  way  heavenwards.  Indeed,  such  is 
the  meaning;  for,  the  children  forestalling  his  desire,  now  approach  with  a 
slender  strand  of  cotton,  the  length  of  one’s  small  finger,  steep  it  in  g  hi, 
light  it  —  modern  matches  are  no  objection  —  and  place  it  on  the  plantain- 
leaf,  where  it  rapidly  burns  down.  The  abundant  sap  in  the  leaf  will  prevent 
any  injury  to  the  corpse.  These  duties,  in  the  absence  of  children,  will 
devolve  on  the  younger  brothers2. 

The  jädügar  has  cut  or  broken  down  four  branches  about  3  ft.  long. 
With  his  knife  he  marks  along  their  length  and  at  equal  intervals  —  3,  7  or 
9  notches  —  he  has  a  fancy  for  odd  numbers.  Each  of  the  sticks  is  now  called 
a  sir  hi,  a  stair-case  or  ladder,  and  they  are  set  up  in  the  tomb,  one  at 
each  corner. 

After  muttering  to  himself  a  few  mcintrams,  the  jädügar  blows  three 
times  over  the  tomb,  takes  out  the  two  slrhls  near  the  head  of  the  corpse 
and  flings  them  away  behind  him,  saying:  “Souls,  come  out!”  He  means 
that  the  souls  of  the  living  who  have  assisted  in  the  burial  should  now  come 
out  ;  and  not  stay  any  longer  near  the  corpse.  Unless  these  slrhls  be  with¬ 
drawn,  some  one  or  other  of  the  party  will  die  ere  long.  The  other  two 
slrhls  are  then  gently  laid  down  by  the  sides  of  the  corpse.  They  are  the 
ladders  with  which  the  dead  man  will  scale  the  heights  separating  him  from 
the  gates  of  the  heavenly  “palace”. 

Every  one  of  the  by-standers  —  without  observing  any  special  order 
now  throws  a  handful  of  earth  into  the  tomb.  The  head  of  the  corpse  must 
remain  uncovered,  and  nothing  may  be  thrown  on  it. 

The  trench  is  not  filled  in,  but  is  merely  covered  up  with  a  layer  of 
stones,  as  many  as  are  needed  and  are  laid  flat  on  the  stones  stuck  edge¬ 
wise  in  the  ground.  Earth  is  thrown  on,  to  the  level  of  the  surrounding  ground, 
and  two  or  three  tiers  of  stones  are  piled  up  in  the  form  of  a  rude  monu¬ 
ment.  A  small  stone  is  erected  at  the  head  of  the  tomb,  as  a  memorial  of 
the  dead;  the  little  stick  with  its  diminutive  flag  of  white  linen  is  fixed  in 
the  ground  in  front  of  it,  and  the  remainder  of  the  parched  rice  and  the 


'  When  there  are  no  children,  this  office  is  performed  by  the  younger  brothers  of  the 
deceased.  If  there  are  only  elder  brothers,  it  will  be  done  by  the  other  relatives. 

2  When  there  are  no  younger  brothers,  the  ceremony  of  the  wick  is  omitted. 
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bottle  of  marwâ  newly  purchased  in  the  bazar  are  placed  on  the  tomb  over 
the  head.  With  this  food  and  drink  the  dead  man  will  be  able  to  journey 
some  distance. 

The  handles  of  the  kudalls  are  laid  alongside  of  each  other,  not  cross¬ 
wise,  over  the  tomb.  The  iron  may  be  taken  home,  not  so  the  handles.  This 
would  be  followed  by  the  direst  calamities:  people  would  die,  and  nothing 
could  grow  in  the  fields  prepared  with  these  ominous  relics.  The  two  longer 
poles  of  the  bier  are  broken  into  three  pieces  each,  and  thrown  with  the 
smaller  cross-bars  lower  down  the  hill,  some  distance  from  the  tomb.  The 
cock  shares  the  same  fate.  No  one  will  be  tempted  to  steal  or  even  touch  it. 

The  grave  is  considered  holy  ground.  The  living  will  avoid  passing 
near  it.  It  will  remain  unvisited.  The  ghost  of  the  dead  may  be  hovering 

about  it.  No  one  will  dare  to  come  at  night  and  steal  the  money  in  the 

tomb.  The  grave  must  be  avoided  for  at  least  a  year  or  so  till  the  body  has 
returned  to  its  native  dust.  The  tombs  of  the  wealthy  are  then  liable  to  be 
searched.  Still,  it  is  a  serious  offence.  Not  so,  however,  if  some  ancient  tomb 
should  accidentally  become  visible,  while  the  husbandman  is  turning  up  his 
ground.  He  will  pull  out  the  stones,  remove  the  mouldering  bones,  and 
consider  himself  lucky  if  he  can  lay  his  hand  on  some  of  the  ancient  coins. 

Why  not?  No  one  can  say  who  lies  buried  there. 

The  burial  rites  are  over.  All  wend  their  way  back  to  the  house  of 
the  deceased. 

All  will  be  well  with  the  dear  father,  brother  or  son  buried  along  the 
hill-side.  But,  will  not  his  ghost  return  sometimes  to  worry  the  living?  This 
is  not  likely  if  hundreds,  thousands  of  little  grains  of  parched  rice  lie  strewn 
along  the  path.  He  delights  in  them,  and  will  have  to  pick  them  up  in  the 
dark,  one  after  another.  It  will  take  a  considerable  time  for  him  to  do  so; 
and  before  it  is  done,  it  may  be  hoped  that  Master  Chanticleer  will  announce 
the  return  of  day,  and  oblige  the  spirit  to  return  to  the  grave1. 

The  party  which  assisted  at  the  burial  go  to  some  neighbouring  torrent, 
strip  themselves  of  their  clothes  —  the  langotl  or  loin-cloth,  the  minimum 
of  clothing  from  the  age  of  seven  always  excepted  —  and  take  a  complete  bath. 

The  persons  belonging  to  the  household  of  the  deceased  now  begin 
their  time  of  mourning.  Though  the  rest  may  freely  talk  among  themselves, 
they  have  to  observe  strict  silence.  Only  three  or  four  words  are  allowed  at 
a  time,  and  this,  only  at  intervals  of  an  hour  or  so. 

After  their  bath,  the  children  of  the  deceased,  or,  if  there  are  none, 
his  younger  brothers  divide  amongst  themselves  one  of  the  longer  pieces  of 
cloth  torn  from  the  shroud,  each  using  a  piece  as  a  new  langotl.  The 
maternal  uncle  shaves  their  heads,  their  eye-brows  and  their  face2. 

The  hair  on  the  eyelids  is  clipped  off.  The  mourners  then  wrap  about 
their  heads  a  piece  of  the  shroud  in  token  that  whatever  good  works  they 


1  This  practice  and  belief  is  found  to  prevail  almost  all  over  India. 

2  When  there  is  no  maternal  uncle,  the  title  is  bestowed  by  the  crowd  on  one  of  the 
men  present. 
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perform  during  this  season  of  sadness,  whatever  merits  they  acquire,  are 
offered  up  for  the  welfare  of  the  dead. 

This  done,  the  children  or  the  younger  brothers  don  long  woollen 
blankets,  woven  from  the  fleece  of  Tibetan  sheep.  They  cost  Rs.  4  or  5,  and 
are  sometimes  borrowed  from  a  neighbour.  With  the  importation  of  cheap 
European  articles,  such  blankets  have  become  a  rarity.  It  is  the  mourning 
garb,  a  sort  of  hair-shirt.  No  other  dress  is  to  be  used  as  long  as  the  time 
of  mourning  lasts* 1. 

The  party  now  proceed  until  they  come  to  a  cross-road.  Here,  the 
jädägar  steps  forward,  plucks  a  branch  from  a  neighbouring  tree  and  places 
it,  leaves  and  all,  athwart  the  path,  parallel  with  the  tomb.  A  stone  is  placed 
over  it  to  secure  it  against  the  wind  and  the  feet  of  the  passers-by.  On  the 
stone  is  placed  a  fire-brand  brought  from  the  fire  lit  near  the  grave.  Some 
ghl  is  poured  over  the  fire.  The  jädägar  blows  seven  times  over  this  construc¬ 
tion,  mutters  in  a  low  voice  a  few  mantrams  enjoining  on  the  ghost  never 
to  cross  this  boundary  in  his  nightly  peregrinations.  He  then  leads  the  way 
across  the  branch.  As  he  steps  over,  he  lowers  his  right  foot  above  the  fire 
and  passes  on,  saying  nothing  meanwhile.  This  is  a  ceremony  of  purification. 
All  must  observe  it,  whatever  their  caste.  Some  may  not  believe  much  in  its 
efficacy;  but,  most  do.  It  is  a  time-honoured  custom'2. 

Having  arrived  at  the  house,  all  those  who  have  participated  in  the 
function  remain  to  spend  the  night  with  the  family.  Marwä  and  tea  are 


1  The  ceremony  of  the  new  langotT  and  of  the  tiny  head-dress  is  omitted  in  the  case 
of  the  elder  brothers;  but,  they  must  enter  into  mourning  and  don  the  hair-shirt. 

1  This  subject  of  Himalayan  burial  rites,  in-as-much  as  these  parts  are  concerned,  has 
never,  to  the  best  of  my  knowledge,  been  fully  dealth  with.  Compare  this  with  the  ritual  of 
the  Nepalese  Mangars  [some  11,900  of  whom  are  settled  in  the  Darjeeling  district]:  “One  of 
the  maternal  relatives  of  the  deceased,  usually  the  maternal  uncle,  is  chosen  to  act  as  priest 
for  the  occasion,  and  conduct  the  ritual  for  the  propitiation  of  the  dead.  First  of  all  he  puts 
in  the  mouth  of  the  corpse  some  silver  coins  and  some  coral,  which  is  much  prized  by  the 

Himalayan  races.  Then  he  lights  a  wick  soaked  in  clarified  butter,  touches  the  lips  with  fire, 
scatters  some  parched  rice  about  the  mouth,  and,  lastly,  covers  the  face  with  a  cloth.  Two  bits 
of  wood  about  three  feet  long  are  set  up  on  either  side  of  the  grave.  In  the  one  are  cut  nine 
steps  or  notches,  forming  a  ladder  for  the  spirit  of  the  dead  to  ascend  to  heaven;  on  the  other 
every  one  present  at  the  funeral  cuts  a  notch  to  show  that  he  has  been  there.  As  the  maternal 
uncle  steps  out  of  the  grave,  he  bids  a  solemn  farewell  to  the  dead  and  calls  upon  him  to 
ascend  to  heaven  by  the  ladder  prepared  for  him.  When  the  earth  has  been  filled  in,  the  stick 
notched  by  the  funeral  party  is  taken  away  to  a  distance  and  broken  in  two  pieces,  lest  by 
its  means  the  dead  man  should  harm  the  survivors.  The  pole  used  to  carry  the  corpse  is  also 
broken  up,  and  the  spades  and  ropes  are  left  in  the  grave”.  1  quote  from  W.  Crooke,  The 
popular  religion  and  folk-lore  of  Northern  India ,  Westminster,  Constable,  1896,  vol.  II, 
pp.  60—1.  Another  passage  of  the  same  author  must  be  cited:  “In  the  Himalayas,  when  a  man 
has  attended  the  funeral  ceremonies  of  a  relative,  he  takes  a  piece  of  the  shroud  worn  by  the 
deceased  and  hangs  it  on  some  tree  in  the  cremation  ground,  as  an  offering  to  the  spirits 
which  frequent  such  places.  On  his  return,  he  places  a  thorny  bush  on  the  road  wherever  it 
is  crossed  by  another  path  and  the  nearest  male  relative  of  the  deceaséd,  on  seeing  this,  puts 
a  stone  on  it,  and  pressing  it  down  with  his  feet,  prays  the  spirit  of  the  dead  man  not  to 
trouble  him”.  Cf.  Ibid.,  voi.  11,  p.  57, 
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copiously  dealt  out.  The  men  are  partial  to  the  beer;  but,  no  excess  is 
allowed.  The  women  —  they  too  stay  over  night  —  manifest  their  preference 
for  the  home-brewed  tea  with  its  mixture  of  sugar  and  ghl.  The  night  is 
spent  aroud  the  fire.  The  afflicted  members  of  the  household  must  be  made 
to  forget  their  grief,  and  the  old  stories  are  told,  some  mournful,  some  gay; 
new  riddles  are  invented,  and  the  young  men  —  not  the  girls  —  indulge 
within  the  pent  up  chamber  in  the  singing  of  their  favourite  airs.  The  tom¬ 
tom  is  proscribed  that  night. 

All  this  time,  the  mourners  are  bound  to  observe  the  law  of  silence. 
Yet,  the  clever  story-tellers  succeed  in  stealing  many  a  subdued  smile  from 
their  unwilling  countenances. 

In  the  morning,  friends  and  neighbours  disperse,  not  without  a  few 
parting  words  of  consolation.  “Do  not  weep,  they  repeat;  we  too  shall  die  one 
day  and  go  the  way  he  has  gone:  for,  does  not  every  road  lead  to  the  grave?” 
Frequent  mention  of  heaven  is,  no  doubt,  made  to  the  disconsolate  relatives. 
However,  on  the  way  home,  should  the  deceased  have  lived  badly  according 
to  their  estimate  of  the  moral  code,  they  will  not  fail  to  give  utterance  to 
their  conviction  that  he  has  gone  to  hell,  a  sort  of  purgatory,  or  that  his 
soul  has  entered  the  body  of  a  dog,  or  bear,  or  tiger.  They  had  better  keep 
out  of  his  way. 

The  time  of  mourning  is  a  time  of  fasting  for  the  members  of  the 
household.  Their  food  consists  only  of  ghl,  rice  and  dal,  a  kind  of  pulse. 
Only  one  meal  a  day  is  allowed,  and,  even  then,  only  a  “half-bellyful”. 
Under  these  circumstances  no  work  in  the  fields,  is  possible.  At  the  time  of 
the  harvest,  the  neighbours  will  be  asked  to  help  in  the  fields,  some  of  them 
considering  it  a  work  of  mercy,  for  which  they  accept  no  retribution. 

Silence  is  strictly  enforced.  Visitors  and  passers-by  will  avoid  addressing 
the  mourners.  No  one  will  touch  them,  for  fear  of  defilement.  In  fact,  they 
are  considered  impure.  The  girls  and  women  have  to  observe  these  prescrip¬ 
tions  as  well  as  the  men.  They  must  part  with  their  jewels,  and  their  hair 
is  to  hang  over  their  shoulders,  untended  and  only  loosely  tied  above 
the  neck. 

This  season  of  mourning  has  various  lengths.  If  the  death  has  occurred 
within  the  first  days  of  the  lunar  month,  it  last  15  days,  the  day  of  the 
death  and  the  day  ot  purification  being  included  in  the  computation.  If  less 
than  15  days  remain  in  the  month,  it  will  last  either  9,  7  or  3  days,  according 
to  the  number  of  days  remaining.  Should  only  one  or  two  days  remain  in 
the  month,  those  days  will  be  observed  as  days  of  mourning,  and  the  defi¬ 
ciency  will  be  made  up  by  adding  to  them  the  first  13  or  14  days  of  the 
recurring  month  in  the  following  year.  In  this  last  hypothesis,  the  rite  of 
purification  will  be  gone  through  only  the  next  year,  at  the  expiration  of  the 
time  of  mourning.  In  the  meantime,  i.  e.,  during  a  whole  year,  the  children 
or  the  younger  brothers  will  have  no  other  head-dress  but  the  shred  from 
the  shroud.  The  hair  of  the  women  must  remain  dishevelled,  Flowers,  jewels, 
dances  are  prohibited.  After  the  one  or  two  days  remaining  in  the  month,  a 
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Brahman  will  put  in  an  appearance  to  declare  that  they  may  again  partake 
of  their  usual  fare1. 

The  day  of  purification  has  arrived:  say  the  ninth  day.  A  Brahman 
comes  about  7  a.  m.  to  the  house  of  the  deceased.  It  is  yet  too  early  for 
many  of  the  neighbours  to  be  present.  In  the  small  verandah  at  the  entrance 
to  the  house,  two  or  three  bags  or  mats  have  been  laid  on  the  well-beaten 
ground  as  a  seat  for  the  guru  to  squat  on.  The  inmates  greet  him  from  the 
door.  A  small  fire  is  in  readiness.  After  the  reading  of  a  few  prayers  from 
his  Sanskrit  ritual,  the  Brahman  casts  some  rice  into  the  fire  and  sprinkles 
on  it  with  a  twig  some  cow’s  urine  from  a  brass  lofa  (pitcher).  A  few  drops 
of  the  same  liquid  are  next  poured  into  the  right  hand  of  the  mourners. 
They  have  to  drink  it,  and,  after  taking  the  smallest  possible  sip,  they  move 
their  hand  from  lip  to  head  along  the  skin,  purifying  themselves  in  the 
process.  The  house  must  also  be  purified.  Seizing  the  lota,  the  Brahman 
sprinkles  the  entrance  and  the  wall  of  the  inner  apartments.  A  mixture  of 
curdled  milk  and  grains  of  rice  is  prepared  on  a  plate.  One  of  the  older 
inmates  marks  the  Brahman  on  the  forehead  with  a  tïkâ  of  this  material,  and 
in  his  turn  the  Brahman  imprints  on  all  the  inmates  a  simular  mark.  The 
grains  of  rice  must  be  allowed  to  drop  off  of  themselves. 

On  emerging  into  the  open,  the  Brahman  announces  the  end  of  the 
fast.  The  silence  is  broken.  It  is  a  relief.  The  congratulations  of  relatives  and 
neighbours  are  not  wanting. 

The  Brahman’s  work  is  at  an  end.  His  fee  consists  of  a  few  Rupees, 
some  of  the  best  clothes  of  the  deceased,  one  or  two  copper  plates  or  lotäs,  ac¬ 
cording  to  the  means  of  his  clients.  On  the  whole,  dying  is  an  expensive  affair 
in  these  hills.  With  this  booty  and  a  supply  of  food,  the  Brahman  moves  off2. 

It  is  time  to  prepare  the  feast.  About  8  a.  m.,  the  better  class  slay  one 
or  two  pigs,  or  a  buffalo  (no  cows  or  calves);  the  poorer,  one  or  two  goats. 

But,  our  Pahäriäs  are  only  partially  hinduized.  The  jädügar  steps  again 
on  the  scene. 

He  puts  in  a  brass  plate  some  of  the  blood  of  the  animals  and  mixes 
with  it  salt,  curdled  milk  and  sweet  oil.  Then  taking  a  brass  Iota,  he  pours 
some  water  into  the  hands  of  the  mourners,  reciting  mantrams  meanwhile. 


1  It  is  not  every  caste  that  has  recourse  to  Brahmans.  The  Thamls  employ  the  services 
of  the  jädügar  only.  In  the  case  where  the  full  mourning  is  deferred  to  the  next  year  the 
jädügar  will  be  called  in  for  a  night  performance  (cf.  infra)  only  at  the  expiration  of  the 
complete  fast,  i.e.,  the  next  year.  Some  castes  apply  to  both  Brahmans  and  jädügar. 

2  I  am  afraid  that  my  informant  is  very  imperfectly  acquainted  with  the  doings  of 
Brahmans  on  such  occasions.  His  own  caste  dispenses  with  the  services  of  Brahmans.  Although 
our  Pahäriäs  are  not  to  be  compared  with  the  full-fledged  orthodox  Hindus  of  the  plains,  yet 
it  is  not  to  be  expected  that  the  Brahmans  have  invented  for  their  use  an  abridged  edition  of 
their  ritual.  It  may  be  remarked  that  not  a  word  is  said  about  the  use  of  pindäs.  —  As  an 
instance  of  laxity,  I  may  mention  a  fact  just  brought  to  my  notice.  A  wealthy  native  having 
died  in  our  neighbourhood,  his  wife  remonstrated  with  the  Brahman  on  the  length  of  the  fast 
prescribed,  as  she  was  ill  and  had  to  nurse  a  two  months’  old  baby.  The  Brahman  declares 
that  the  fast  could  be  reduced  to  three  days.  When  the  ceremony  of  purification  was  over, 
the  neighbours  loudly  protested,  and  threatened  to  out-caste  the  woman. 
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They  wash  their  hands,  and  addressing  the  shade  of  the  dead  man,  say: 
“Spirit  of  such-a-one,  depart!”  After  this,  the  jädägar  dips  his  finger  in  the 
mixture  just  made  and  touches  the  tongue  of  the  mourners. 

By  this  time  relatives  and  friends  have  flocked  to  the  house  in  ever 
increasing  numbers.  Besides  those  who  assisted  at  the  funeral  we  notice  many 
a  well-meaning  neighbour  interested  in  sitting  down  for  once  to  a  good 
square  meal. 

Several  works  of  charity  and  public  utility  are  first  to  be  performed. 
The  materials  for  a  phalainchä  lie  ready;  and,  while  some  of  the  men  remain 
with  the  women  to  see  to  the  cooking,  a  party  sets  off  to  erect  it.  Others 
will  repair  some  abandoned  or  rain-injured  path,  or  clean  out  one  of  the 
road-side  fountains. 

A  phalainchä  is  a  sort  of  rustic  seat  constructed  by  the  side  of  some 
frequented  road.  The  scantily-clad  Limbu  coolie,  who  tramps  his  way  up-hill 
to  the  Darjeeling  market,  bending  under  his  burden  of  80  lbs.,  and  more,  of 
country  produce,  appreciates  it  as  a  halting-place.  He  salutes  it  with  a  deep 
drawn  whistle  of  relief,  of  which  he  alone  possesses  the  secret.  It  is  also  a 
favourite  resort  for  gamblers.  Its  planks  are  checkered  with  many  a  native 
chess-board. 

To  erect  a  phalainchä,  form  a  parallelogram  6V2  ft.  X  41  a  ft.  by  means 
of  two  parallel  rows  of  three  stakes  each,  driven  into  the  ground  at  equal 
intervals.  Let  the  stakes  jut  3  ft.  above  the  ground.  Connect  these  stakes  with 
four  light  horizontal  beams,  and  on  the  frame  thus  formed  nail  horizontally 
as  many  boards  as  can  be  placed.  In  the  middle  of  this  platform  at  the  back, 
erect  a  stake  standing  8  ft.  above  the  ground,  and  at  its  summit  nail  a  board 
2  ft.  X  1  ft.  for  an  inscription.  If  charity  prompts  you  to  do  more,  fix  still  one 
or  two  boards  against  this  stake  as  a  convenient  back  for  people  to  lean 
against.  The  phalainchä  is  made. 

At  the  upper  ends  of  the  inscription  one  always  notices  some  symbolic 
signs:  generally,  the  sun  and  the  moon,  the  sun  being  to  the  left,  the  moon 
to  the  right  of  the  onlooker.  Other  symbols  are  a  star  to  the  left,  and  a  tortoise 
to  the  right. 

Married  people  and  children  above  12  years  of  age  enjoy  the  distinction 
of  having  a  phalainchä  made  in  memory  of  them.  These  seats  are  often  found 
in  groups  of  two,  in  which  case  they  recall  the  souvenir  of  a  married  couple. 
The  poorer  classes  being  unable  to  bear  the  expense  resort  to  some  other 
form  of  benevolence  to  the  public. 

I  have  had  two  Devanâgarî  inscriptions  in  the  dialect  of  this  place 
deciphered  by  one  of  our  natives.  I  subjoin  the  translation. 

OT  Trr«nT  idi  XOFT 

m  snxTZTcrì  qraiqt 

TT7T  -mn  4T3  *rr 

TTEnjrFTT  ^TTT 

FT  3TT  xftrTTTT  I 
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Shri.  Sambat  1961  säl. 

Mahinä  chaitmän  Äsmati  Yäkhäni 
swarge  bhain.  Usko  näumäti 
Harkamäyä  mandalni  usko  chhori 
le  yo  chautärä  bandì  diin. 

Shrï.  Era.  In  the  month  of  Chait  [about  March]  1961,  AsmâtT  [the  name 
of  a  woman],  of  the  Yäkhä  caste,  went  to  heaven.  Her  daughter,  Harkamäyä, 
a  zamïndâress,  built  this  platform. 

¥^5TFT  neêl  TTFT  TJ1?  JTH  I 

-y  .  °  -  *\ 

I A  i  I  <h  ]  jT  ITT  WIT  Tprji  j 

_ ~\  r 

TH3ÏT  ^HT  Ofi  h  PIT  TnrS’^TTFT 

TTY  ^TT  TTö^TT 

Shri.  Sambat  1961  sal  jesht  sudi. 

Jesht  27  Budhbdrmän 
Digsing  Rdi  swarge  bhayo. 

Usko  chhori  Harkamdyd  mandalnile 
äpnu  babuko  ndumbn  yo 
phalaincha  bandi  diin. 

Shri.  Era.  In  the  month  of  Jesht  [May]  of  the  year  1961.  On  Wednesday 
27th  of  Jesht  Degsing  Räi  went  to  heaven.  His  daughter,  Harkamäyä,  a  zamln- 
däress,  made  this  phalaincha  for  her  father. 

It  is  about  12  a.  m.  before  the  various  parties  of  workers  have  come  in. 
On  the  well-beaten  ground  in  front  of  the  house  are  ranged  the  rows  of 
tastily  woven  plantain  or  fig-leaves.  Some  of  the  ablest  local  artists  have 
several  days  beforehand  volunteered  their  services  to  prepare  them. 

The  flesh-pots  are  ready.  There  is  plenty  of  rice  and  ddl,  vegetables  o 
sorts  and  ghi  and  pickles,  and  many  other  delicacies  of  the  Pahäriä  cuisine 
Best  of  all,  perhaps,  a  plentiful  supply  of  marwd. 

They  do  not  fall  to  yet.  There  are  still  one  or  two  ceremonies  to  be 
gone  through.  A  group  of  little  girls,  all  below  nine,  come  forward  to  receive 
on  their  forehead  a  tlkd  of  curdled  milk  and  grains  of  rice.  They  receive 
further  from  the  people  of  .the  household  three  or  four  copper  coins,  or  a 
two-anna  piece.  This  is  the  dakshinä  (charity).  It  is  given  to  the  little  maids 
only,  for  thêy  are  “virgins”. 

Now  comes  the  turn  of  the  men  and  boys  who  assisted  at  the  funeral. 
The  jädügar  orders  them  to  fall  into  line,  and  places  in  the  outstretched  palm 
of  their  left  hand  a  small  bamboo  twig.  Then,  taking  up  his  position  in  front 
of  them,  he  recites  a  mantram  and  breathes  three  times  forcibly  in  their 
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direction.  The  third  time,  the  men  throw  the  bamboo  twig  behind  them,  saying 
to  the  spirit  of  the  deceased:  “Spirit  of  such  a  one,  from  to-day  get  thee  hence!” 

The  banquet  now  begins.  The  jädügar  takes  one  of  the  plates  of  fig  or 
plantain-leaves,  and  places  on  it  a  portion  of  all  the  dishes  laid  out  for  the 
guests,  the  marwä  not  excluded.  He  breathes  nine  times  over  the  plate  and 
goes  to  deposit  it  along  the  road  to  the  grave,  close  to  the  boundary  he  had 

fixed  to  the  dead  man’s  shade.  It  is  the  spirit’s  share  of  the  dinner. 

While  the  guests  are  doing  honour  to  the  dishes  spread  before  them, 
—  the  tanners,  barbers,  shoemakers  and  other  low  castes  seated  some  distance 
from  the  more  distinguished  visitors  —  we  may  proceed  to  consider  some 
of  the  departures  from  the  above  ritual  in  the  burial  of  women  and  children. 
Indeed,  we  must  expect  divergences.  I  do  not  profess  to  have  discovered  them  all. 

In  the  case  of  a  grown-up  woman,  the  last  toilet  is  performed  by  those 
of  her  own  sex.  Her  vehicle  is  a  hen.  Only  the  men  accompany  her  remains 
to  the  grave.  The  other  rites  are  similar.  Even  marwä  is  placed  above  the  tomb. 

When  a  woman  dies  of  some  protracted,  loathsome  disease,  which  made 
her  an  object  of  disgust  to  her  people,  it  is  thought  this  is  due  to  some 
special  visitation  of  heaven.  Her  soul  is  supposed  to  become  a  mischievous 
bhüt  or  demon.  She  is  laid  with  her  face  on  the  stone  pavement  of  the  tomb. 

Matters  are  even  worse,  when  a  woman  dies  in  childbirth.  When  she 

■has  been  placed  on  the  litter,  an  iron  nail  —  any  will  do  —  is  driven  into 

each  finger  and  toe.  This  is  done  by  that  interesting  individual,  the  jädügar. 
She,  too,  is  laid  with  her  palms  and  face  resting  on  the  ground.  Her  soul,  at 
any  rate,  has  become  a  bhüt ,  a  churel1.  Hence  the  many  precautions  taken. 
Should  she  feel  inclined  to  return  home  and  torment  the  living,  she  will 
experience  no  small  difficulty  in  doing  so.  The  nails  in  her  hands  and  feet 
will  cause  her  acute  pain.  She  will  be  unable  to  stand  upright/2 

Young  women  are  in  a  terrible  dread  of  dying  in  childbirth.  Do  not 
mention,  before  them  the  name  of  such  or  such  a  one,  who  died  so. 

When  the  child  has  died  with  its  mother,  it  is  laid  with  her  in  the  same  grave. 

The  burial  of  boys  and  girls,  up  to  the  age  of  five,  is  a  summary  pro¬ 
ceeding.  The  male  members  of  the  household  and  a  few  neighbours,  who 
volunteer  their  services  to  dig  the  grave,  alone  take  part  in  it.  The  jädügar 
is  there  as  usual.  No  vehicle  is  needed.  Money  is  thrown  into  the  tomb.  The 
ceremony  of  the  cotton-wick  is  omitted.  The  jädügar  casts  behind  him  two 
of  the  sirhls.  There  will  be  ablutions,  and  a  fast  of  9,  7,  5  or  3  days,  —  two 


1  A  phalainchä  may,  however,  by  raised  for  the  welfare  of  her  soul. 

2  The  practices  adopted  in  the  case  of  churel  women  are  at  times  positively  gruesome. 
The  late  Fr.  P.  Dehon,  S.  J.,  noted  the  following  additional  custom  among  the  Uraons  of  Chutia- 
Nagpur:  “Arrived  at  the  burial-place,  they  break  the  feet  above  the  ankle  and  twist  them  round 
bringing  the  heels  in  front.”  After  this,  the  poor  woman,  you  may  depend  on  it,  will  necessarily 
walk  off  in  the  wrong  direction.  Almost  all  over  India,  churels  are  supposed  to  have  their  feet 
—  sometimes  also  their  head  —  turned  round.  Cf.  Religion  and  customs  of  the  Uraons.  Mem. 
As.  Soc.  Beng.,  Vol.  I,  No.  9,  p.  140,  1906.  —  I  have  been  unable  to  obtain  a  rational  expla¬ 
nation  of  a  strange  custom  of  the  Yäkhäs  of  this  district.  When  aman  has  died,  they  split 
open  his  hands  from  the  middle  knuckles  to  the  wrist.  This  is  done  at  home. 
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days  or  one  day,  if  only  two  or  one  remain  in  the  month.  A  small  feast 
brings  together  some  of  the  friends  on  the  day  of  purification,  and  dakshinä 
is  given  to  a  group  of  little  girls.  The  evening  and  night  of  the  feast  of  puri¬ 
fication  is  spent  by  the  jâdügar  in  the  house  of  the  deceased.  Many  of  the 
neighbours  are  present  to  witness  his  proceedings.  He  has  brought  with  him 
his  instruments  of  music:  a  flute  made  of  a  human  tibia,  a  string  of  small 
bells,  the  small  native  drum.  In  a  cloth  bag  are  the  other  paraphernalia  of  his  art. 

A  place  has  been  prepared  with  cow-dung  near  the  wall.  He  squats  down 
in  front  of  it  on  a  few  bags,  the  throne  of  the  guru,  and  begins  his  prepar¬ 
ations.  The  ceremony  is  to  begin  about  7  o’clock.  Before  him,  to  the  left,  is 
a  brass  plate  with  a  ser  of  husked  rice;  on  the  top  of  the  rice,  he  places  a 
small  earthen  vessel  containing  some  sweet  oil,  one  paisa  (copper  coin),  and 
a  cotton  wick,  which  he  lights;  in  front  of  the  lamp,  an  egg  and  one  rupee; 
on  the  border  of  the  plate,  he  disposes  in  a  ring  his  bajra-dhungas  or  thunder- 
stones,  and  some  12  or  15  round  pebbles,  which  are  supposed  to  possess 
special  virtues.  If  we  must  believe  him,  the  pebbles  have  been  picked  up  at 
night  in  a  stream.  For  the  occasion  they  are  his  deos,  his  gods.  All  around 
the  lamp,  some  porcupine-quills  are  stuck  in  the  rice  by  twos  in  the  form  of 
St.  Andrew’s  cross.  These  have  the  special  power  of  reducing  to  naught  the 
possible  spells  of  rival  jädügars. 

To  the  right  of  our  sorcerer  is  another  brass  plate  with  one  ser  of  husked 
rice.  On  top,  in  the  centre  of  the  heap  of  rice,  a  brass  vessel  containing 
water,  one  paisa,  and  three  twigs:  one  of  the  am/iso,  another  of  the  lati,  and 
the  third  of  the  titapat  plant. 

Between  the  two  plates,  in  front  of  the  jâdügar  is  a  plantain-leaf  with 
a  handful  of  rice,  above  which  are  7  leaves  of  the  titapat  plant,  some  rice 
mixed  with  sindur  (vermilion),  and  7  betel-nuts.  To  the  left  of  the  jâdügar , 
but  nearer  him  is  an  earthen  plate  containing  burning  charcoal. 

It  would  be  too  long  to  detail  what  part  each  of  these  various  articles 
plays  in  the  elaborate  ceremonies.  Remark  that  we  are  in  for  a  several  hours’ 
performance. 

It  is  time  to  begin.  The  jadügar  doffs  his  turban,  puts  on  his  rosary  of 
bells,  melts  some  butter  over  his  chafing-dish,  and  rubs  his  chest,  back  and 
head  with  a  mixture  of  ashes,  unhusked  rice  and  vermilion.  A  few  mantrams 
are  then  recited  over  his  instruments  of  music,  and  7  times  must  he  breathe 
over  them.  The  music  starts,  and  notes  most  unearthly  for  their  shrillness  can 
be  drawn  from  that  human  shin-bone.  The  drum  contributes  its  share  to  the 
noise.  The  jâdügar  has  launched  into  a  violent  dance,  like  one  possessed. 
When  fairly  exhausted,  he  announces  to  the  company  that  the  goddess  of 
Kailäsa  has  temporarily  taken  up  her  abode  within  him1.  “What  do  you  ask?” 

-  “O  God  (sic),  sigh  the  sorrowing  inmates,  we  are  in  great  distress.  One 
of  this  household  has  died.  What  has  become  of  him?  Is  he  in  heaven  or  in 
nell?  Has  he  become  a  bhüt,  a  shaitän?  Tell  us  the  truth,  the  plain  truth 
and  nothing  but  the  truth!  Düdhkâ  düdh,  pânikâ  pânï  bol  do!" 


We  take  a  concrete  case.  Other  gods  and  goddesses  are  personated. 
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The  jädügar  is  a  man  of  many  expedients.  His  answer  and  the  rest  of 
his  proceedings  must  mainly  depend  on  the  pecuniary  conditions  of  his  clients. 

Suppose  they  are  well-to-do.  The  answer  will  mostly  be:  “He  is  in 
heaven!”  —  “Is  he  happy?”  —  “Yes,  he  is  happy.”  —  “Does  he  want  nothing?” 
The  jädügar  was  waiting  for  this  question.  He  pretends  that,  indeed,  some¬ 
thing  is  wanting  in  the  dead  man’s  cup  of  felicity.  “He  yearns  after  such  a 
one,”  he  answers,  designating  one  of  the  children,  whom  he  knows  the  dead 
man  doted  on  in  life1.  He  could  not  have  given  a  more  painful  piece  of  in¬ 
telligence.  Judge  of  the  grief  of  the  mother!  The  child  is  sure  to  die  !  “What 
are  we  to  do?”  they  exclaim.  —  “We  must  cutoff  the  road  to  heaven!”  All 
assent  to  the  proposal.  They  are  ready  for  any  sacrifice.  But,  this  is  not  to 
be  done  to-night.  A  more  auspicious  time  will  have  to  be  settled. 

After  some  more  dancing  and  prancing,  the  jädügar  sits  down  to  take 
some  rest.  Now  is  the  time,  if  ever,  for  every  one  in  the  company  to  ask 
the  goddess  of  Kailäsa  mercifully  to  unveil  the  many  contingencies  of  the 
future.  Much  time  is  taken  up  in  this  fortune-telling.  When  he  has  satisfied 
every  one’s  curiosity,  the  jädügar  thinks  of  resuming  the  more  congenial 
avocations  of  every-day  life.  He  must  now  get  the  goddess  to  return  to  her 
aerial  home.  The  process  is  simple  enough.  Over  his  bajra-dhungas  and  round 
pebbles  the  jädügar  waves  some  incense,  strikes  up  more  of  his  fiendish 
music,  and,  after  a  few  frantic  circumvolutions,  takes  the  egg,  breaks  it  at  the 
top  and  waves  it  three  times  towards  the  company.  A  little  more  incense,  and 
the  yolk  of  the  egg  is  poured  on  a  plantain-leaf;  a  few  handfuls  of  rice  are 
scattered  over  all  present,  and  the  goddess  is  gone.  The  jädügar  is  a  sober 
man  again.  He  unvests,  and  carries  off  in  his  bag  what  lie  can  scrape  off  the 
plates  before  him  in  the  way  of  food  and  money. 

Three  or  four  nights  later,  all  meet  again  in  the  house  of  the  deceased 
for  the  ceremony  of  “Cutting  the  road  to  heaven”  (swargkä  rästa  kätnä). 
The  preparations  are  the  same  as  on  the  previous  occasion.  The  goddess  of 
Kailâsa  again  takes  possession  of  the  jädügar. 

About  midnight,  some  ten  of  the  men  present 
leave  the  room.  With  them  goes  the  child  whose 
life  is  to  be  placed  out  of  danger.  The  door  is 
shut  on  them.  Those  who  remain  within  must  keep 
awake.  Woe  to  them,  if  they  yawn. 

The  child  (No.  1,  cf.  fig.)  squats  at  the  en¬ 
trance,  wrapped  up  in  a  white  sheet.  A  plantain- 
tree,  stem  and  leaves,  is  planted  some  ten  paces 
from  the  house  (A).  It  represents  heaven,  and  a  cot¬ 
ton-thread,  representing  the  road  to  heaven,  is 
bound  to  it.  The  child  holds  the  other  extremity. 
The  jädügar  colours  half  of  the  thread  red  with 
vermilion,  the  other  is  coloured  black.  One  of 
the  men  (No.  2)  is  stationed  at  the  parting  of  the  colours.  A  large  paralle¬ 
logram  is  now  traced  out  with  flour  on  the  ground  around  the  tree,  and 

1  Men  or  women  may  be  similarly  designated. 
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divided  like  a  chess-board  into  30  ghar  (houses)  or  heavenly  mansions.  In 
each  of  the  nine  ghar  (1 — 9)  nearest  the  tree,  is  laid  a  leaf  of  the  titapat 
plant,  one  paisà,  and  some  unhusked  rice  with  vermilion.  In  jâdügar  parlance, 
each  paisà  represents  a  karor  or  ten  million  paisas.  Outside  the  parallelo¬ 
gram,  at  the  intersection  of  the  lines,  and  at  the  four  corners,  the  jâdügar 
traces  with  flour  the  outlines  of  sundry  footprints  (a — v):  the  footprint  of  the 
dead  man,  of  a  dog,  goat,  pig,  mouse,  horse,  elephant  etc. 

The  men  place  themselves  in  readiness.  At  the  left  corner  of  the  paralle¬ 
logram,  nearest  to  the  house,  stands  No.  3  holding  a  hen  in  his  left  hand 
and  a  kukn  in  his  right.  Behind  him,  at  the  further  extremity,  is  No.  4  holding 
a  kid  and  a  knife.  At  the  further  right  corner,  is  No.  5  with  a  betel-nut  and 
a  knife.  Between  Nos.  4  and  5  is  posted  No.  6  with  orders  to  see  to  the  tree. 
Nos.  7 — 10  occupy  the  right  corner  nearest  to  the  house. 

The  jâdügar  now  begins  to  hammer  violently  on  his  drum,  and  turns 
9  times  around  this  brave  show.  Each  time  he  casts  away,  into  the  dark 
regions  of  space  beyond,  a  portion  of  a  ball  made  of  grains  of  rice  and 
Indian  corn,  sweet  oil,  marwâ  and  one  paisà.  This  done,  he  takes  up  his 
position  near  Nos.  7 — 10,  and  directs  all  to  be  steady  at  their  post. 

It  is  midnight,  and  three  times,  amidst  deafening  drumming,  a  horrible 
yell  from  the  jâdügar  breaks  upon  the  solemn  silence.  The  third  cry  is  the 
signal  for  the  men  to  act.  The  thread  has  been  broken;  the  heads  of  hen 

and  kid  have  been  severed;  the  top  of  the  plantain-tree  has  fallen  with  a 

heavy  thud;  the  betel-nut  is  cut,  and  the  boy  who  sat  in  the  doorway  has 
fled  into  the  house  dragging  the  red  thread  after  him  and  taking  good  care 
not  to  look  behind.  At  the  third  yell,  the  jâdügar  has  fainted,  and  three  of 
his  acolytes  (Nos.  7,  8,  9)  have  picked  him  up  as  he  collapsed.  The  fourth 
attendant  (No.  10)  throws  a  handful  of  chillies  (a  species  of  capsicum)  into 
his  chafing-dish  of  burning  charcoal  and  causes  the  jâdügar  to  inhale  the 
fumes  till  he  comes  to.  The  jâdügar  is  only  shamming;  but,  the  clever  rogue 
acts  his  part  so  naturally  that  no  one  suspects  deceit. 

Quickly  all  traces  of  the  ceremony  are  blotted  out.  The  tree  is  flung 
away  and  the  coins  go  to  make  up  the  jâdügar’ s  fee.  All  return  to  the 

company.  Everything  has  gone  off  without  a  hitch.  A  few  mantrams  are  still 

recited  over  the  child  to  remove  all  possible  evil,  and  the  red  thread  is  wound 
around  his  neck  to  be  worn  until  unfit  for  use.  Again,  some  mantrams  are 
recited  to  destroy  all  evil  influences  clinging  to  the  men  who  have  particip¬ 
ated  in  the  out-door  function.  Then  follows  the  rite  of  dismissing  the  god¬ 
dess  of  Kailäsa. 

The  jadügar’s  fee  is  the  same  as  on  the  previous  night,  plus  the  hen 
and  kid,  which  he  proceeds  without  delay  to  dispose  of  with  his  trusty  friends. 

—  We  have  still  to  consider  the  jâdügar' s  doings,  when  he  has  informed 
his  clients  that  the  dead  man  has  joined  the  lower  shades.  One  knows  before¬ 
hand  what  oracular  pronouncement  remains  to  be  expected  in  the  case  of  a 
churel  or  of  any  one  who  has  met  his  death  in  some  grievous  accident,  e.  g. 
by  falling  from  a  tree  or  rock.  This  time,  a  sacrifice  will  have  to  be  offered 
to  propitiate  the  spirit;  but  again,  another  night  is  selected, 
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The  opening  scene  is  laid  indoors  at  night.  With  the  first  part  of  the 
programme  we  are  already  acquainted.  The  jâdügar  takes  a  branch  of  the 
bakki-amllo  (?)  tree,  breaks  it  into  7  pieces  and  tapers  these  in  the  shape  of 
pegs,  the  size  of  a  decimeter.  He  fixes  an  iron  nail  into  the  first  peg  and 
increases  the  number  by  one  for  each  of  the  remaining  pegs.  Next  he  rubs 
vermilion  over  their  extremities  and  winds  some  cotton-thread  at  the  top. 
He  breathes  3  times  forcibly  over  each,  and  with  all  the  gravity  he  can 
muster  goes  and  deposits  them  on  a  plantain-leaf  at  the  centre  of  the  doorway. 
A  black  hen  with  its  legs  firmly  tied  is  laid  there  too.  The  jddiigar  now 
forms  a  mixture  of  ashes,  rice  and  Indian  corn  and  gives  some  to  the 
mourners.  Seven  times  he  will  now  wheel  around  them  midst  drumming  and 
yelling,  and  at  each  turn,  at  a  signal  of  the  impresario,  they  will  cast  part 
of  the  mixture  in  the  direction  of  the  hen  and  pegs.  May  all  malignant 
influences  leave  them  and  seize  upon  the  struggling  creature  there! 

Two  of  the  more  intrepid-looking  visitors  are  pressed  into  service.  They 
take  the  spikes  and  the  bird  and  follow  the  jâdügar  into  the  dark.  The  door 
is  left  open.  In  the  centre  of  the  doorway,  on  the  outside,  a  peg  is  hammered 
into  the  ground.  It  will  remain  there  hereafter.  More  mantrams  and  drumming 
follow.  Four  other  pegs  are  similarly  fixed  at  the  corners  of  the  house,  star¬ 
ting  from  right  to  left.  With  violent  thumping  on  his  tom-tom,  the  jâdügar 
boldly  advances  to  the  nearest  cross-road,  his  acolytes  following  warily  in 
his  wake.  The  last  two  pegs  are  riveted  on  this  side  of  the  meeting  of  the 
ways.  One  of  the  men  is  now  free  and  takes  charge  of  the  drum,  the  jâdü¬ 
gar  preparing  to  blow  his  tibia  of  a  flute.  When  the  music  is  in  full  swing, 
the  other  attendant  wrenches  off  the  head  of  the  hen.  The  jâdügar  makes 
the  blood  drip  on  the  pegs  and  flings  the  animal  away,  beyond  the  parting 
of  the  ways  enjoining  the  spirit  to  leave  the  world  in  peace. 
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Grammatik  der  Yaundesprache. 

Von  P.  Max  Haarpaintner,  S.  D.  S.,  Yaunde,  Kamerun. 

Einleitung. 

Der  Verfasser  der  folgenden  Arbeit  hat  es  versucht,  die  Sprache  des 
Yaundevolkes  im  Hinterlande  von  Kamerun  niederzuschreiben.  Es  ist  eine 
Erstl ingsarbeit,  da  von  dieser  Sprache  wohl  noch  kaum  etwas  geschrieben 
wurde.  Es  ist  deshalb  auch  selbstverständlich,  daß  sich  manche  Fehler  und 
Unrichtigkeiten  in  diesem  Versuche  finden  werden.  Trotzdem  aber  hofft  der 
Verfasser  denen,  die  nach  Yaunde  gehen,  dadurch  einen  Dienst  zu  erweisen, 
indem  sie  wenigstens  einen  Anhaltspunkt  haben,  in  die  Geheimnisse  dieser 
Sprache  leichter  eindringen  zu  können. 

Die  Sprache  ist  viel  leichter  und  einfacher  als  mancher  andere  Bantu¬ 
dialekt.  Beweis  hiefür  ist,  daß  viele  Europäer  in  Yaunde  die  Sprache  des  Volkes 
verstehen  und  sprechen,  was  bei  anderen  Volksstämmen  in  Kamerun  sehr  selten 
der  Fall  ist. 

Es  ist  auch  nicht  zu  leugnen,  daß  die  Yaundesprache  ein  großes  Gebiet 
beherrscht,  da  im  angrenzenden  Esumlande,  in  Bane  (Benne)  und  sogar  weiter 
hin  die  gleiche  oder  doch  sehr  ähnliche  Sprache  gesprochen  wird,  so  daß 
man  auf  weite  Strecken  hin  mit  der  einen  Sprache  auskommt.  Außerdem  leben 
und  arbeiten  Hunderte  von  Yaundcs  an  der  Küste  und  im  Plantagengebiet  vom 
Nordbezirk  Kameruns,  wodurch  die  Sprache  auch  weiter  verbreitet  wird. 

Der  Verfasser  hat  diese  Aufzeichnungen  in  den  wenigen  Mußestunden,  die 
ihm  im  Drange  der  Berufsgeschäfte  erübrigten,  niedergeschrieben,  da  er  von 
vielen  Seiten  gedrängt  wurde,  seine  Kenntnis  der  Yaundesprache' auch  anderen 
nutzbar  zu  machen. 

Vorbemerkungen. 

1.  a,  e,  i,  o,  u  lauten  wie  im  Deutschen. 

2.  ô  ist  der  tiefe  o-Laut,  wie  im  Englischen  all. 

3.  ê  ist  das  deutsche  ä. 

4.  Starke  Dehnung  eines  Vokals  ist  mit  einem  Strich  über  dem  Vokal 
bezeichnet. 

5.  Der  Zischlaut,  im  Deuschen  sch,  ist  mit  sh  wiedergegeben  und  ist  immer 
sehr  weich  zu  sprechen. 

6.  v  ist  auszusprechen  wie  im  Englischen  ;  z.  B.  vine,  ein  weiches  /. 

7.  Der  Gaumenlaut  ng  (wie  im  Deutschen  „eng“)  ist  nicht  besonders 
bezeichnet,  da  es  für  jene,  die  im  Umgänge  die  Sprache  erlernen,  ohne  Belang  ist. 
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I.  Kapitel. 

Das  Hauptwort  und  seine  Klassen. 

1.  Es  gibt  weder  bestimmte  noch  auch  unbestimmte  Artikel,  auch  keine 
Fallbildung  (Deklination)  und  kein  grammatikalisches  Geschlecht  (Genus). 

2.  Die  Klassen  der  Hauptwörter  ergeben  sich  aus  der  Veränderung  der 
einzelnen  Wörter  in  der  Mehrzahl:  durch  Umwandlung  des  Umlautes  oder  der 
Vorsilbe,  oder  durch  die  Vorsetzung  einer  Silbe  (Präfix). 


Klassen  der  Hauptwörter. 

I.  Klasse. 

1.  Die  Hauptwörter,  welche  im  Singular  mit  e  anlauten  und  im  Plural  den 
Anlaut  in  bi  verwandeln;  z.  B.: 


etun,  Hälfte,  Teil,  bitun 
enam,  Arm,  binatn 
efes,  Knochen,  bifes 
elog,  Gras,  bilog 
etanga,  Steg,  bitanga 
efas,  Stück,  bifas 
ekuta,  Faust,  bikuta 
ekob,  Fell,  bikob 
etindi,  Ferse,  bitindi 
ebuma,  Frucht,  bibuma 
ebak,  Hacke,  bibak 
ekunu,  Halm,  bikium 
ebomelo,  Hammer,  bibomelo 
cbem,  Hütte,  bibem 


esinga,  Katze,  bisinga 
eyeges,  Kinn,  biyeges 
etuga,  Haussklave,  bituga 
engeng,  Stock,  bingeng 
ebeg,  Trog,  bibeg 
etut,  Flöcker,  bitut 
engong,  Kehle,  bingong 
enong,  Bett,  binong 
engwern,  Löwe,  bingwein 
ewundu,  Wind,  biwnndu 
edn,  Maus,  bidu 
eyon,  Nebel,  biyon 
ebom,  Schlag,  bibom 
ewoali,  Koffer,  biwoah. 


2.  Die  Hauptwörter,  welche  im  Singular  mit  i  anlauten  und  den  Plural 
durch  Vorsetzung  von  b  bilden;  z.  B.  : 

isie,  Matte,  Arbeit,  bisie  ikel,  Geschwür,  bikel 

ile,  Baum,  bile  isil,  Haupthaar,  bis  il 

iseg,  Leber,  bis  eg. 

3.  Die  Hauptwörter,  welche  im  Singular  mit  e  anlauten  und  im  Plural  he 
oder  bi  bilden1;  z.  B.  : 


efula,  Augenbraue,  be-  und  bifida 
efunga,  Boot,  be-  und  bifunga 
evuog,  Besen,  be-  und  bivuog 
eloloe,  Gans,  be-  und  biloloe 


ebobong,  Krähe,  be-  und  bibobong 
efusa,  Flasche,  be-  und  bifusa 
eboges,  Huf,  be-  und  biboges 
ewuma,  Opfer,  be-  und  biwutna. 


II.  Klasse. 

1.  a)  Hierher  gehören  die  Hauptwörter,  welche  im  Singular  mit  n  (oder 
vor  Labialen:  m)  anlauten  und  im  Plural  mi  vorsetzen;  z.  B.  : 

nsis,  Ader,  minsis  mbobe ,  Faden,  mimbobe 

nlob,  Angel,  tninlob  nsising,  Feind,  minsising 

'  Es  ist  vielfach  sehr  schwer,  nach  der  mangelhaften  Aussprache  der  Eingebornen  zu. 
bestimmen,  ob  der  Laut  e  oder  i  ist, 
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ntem,  Zeichen,  mintetn 
rnbian,  Bein,  mimbian 
nkol,  Berg,  tninkol 
mfan,  Bogen,  mimfan 
nkuk,  Brust,  minkuk 
infinga ,  Decke,  mimfinga 
nye,  Darm,  minye 
mbang,  Elfenbein,  mimbang 
nkus,  Witwe,  minkus 
nkana,  Fabel,  minkana 

1.  b)  Zu  dieser  Klasse  gehören  at 
live  der  Zeitwörter,  welche  sämtlich 


nsisim,  Schatten,  minsisim 
nem,  Herz,  minem 
ntom,  Gut,  mintorn 
nkeg,  Kiefer,  minkeg 
nlo,  Kopf,  minio 
ntomba,  Schaf,  rnintomba 
nam,  Land,  minatn 
mbim,  Leichnam,  mimbim 
mbom,  Maul,  mimbom 
nkobo,  Sprache,  minkobo. 

die  als  Substantive  gebrauchten  Infini- 
m  oder  n  beginnen;  z.  B. : 


nkandan ,  scheiden,  Abschied,  minkandan  ndatnan,  schaden,  der  Schaden,  mindaman 

mbwelan,  tätowieren,  Tätowierung,  mimbwelan. 

2.  Die  Hauptwörter,  welche  im  Singular  mit  m  oder  n  anlauten  und  im 
Plural  me  vorsetzen;  z.  B.: 

ndeg,  Krug,  mendeg  nda,  Haus,  menda 

nyol,  Körper,  menyol  mfende,  Gesetz,  memfende. 


3.  Die  Hauptwörter,  die  im  Singular  mit  a  anlauten  und  im  Plural  das  a 
in  me  verwandeln;  z.  B.  : 


asu,  Gesicht,  mesa 
amang,  Wange,  memang 
a  kok,  Fels,  me  kok 
abiuri,  Bauch,  mebnm 
akol,  Fuß,  mekol 
abong,  Knie,  mebong 
abê,  Euter,  mebê 
angonga,  Dose,  mengonga 
alot,  Ente,  melot 
amos,  Tag,  memos 


afub,  Garten,  rnefiib 
abok,  Zeit,  mebok 
awin  (ahin),  Eiter,  mewin 
aluk,  Hochzeit,  meluk 
angedek,  Hüfte,  mengedek 
andok ,  Mangobaum,  mendok 
anyu,  Mund,  menyu 
ahi,  Nacht,  melu 
alen,  Ölpalme,  melen 
andie,  Pfahl,  mendie. 


III.  Klasse. 

Hierher  gehören  alle  Hauptwörter,  die  im  Singular  mit  o  anlauten  und 
dieses  o  im  Plural  in  a  oder  le  verwandeln;  z.  B.  : 


ovon,  Axt,  le-  oder  avon 
ododong,  Bach,  le-  oder  adodong 
okeng,  Messer,  le-  oder  akeng 
obeyeg,  Eule,  le-  oder  abeyeg 
onyu,  Finger,  le-  oder  anyu 
obam,  Geier,  le-  oder  abam 
otitie,  Stern,  le-  oder  atitie 
ofig,  Fliege,  le-  oder  afig 


okie,  Blatt  (am  Baum)  le-  oder  akie 
of  limbi,  Zitrone,  le-  oder  afumbi 
osanga.  Zitrone,  le-  oder  asanga 
otam,  Niere,  le-  oder  atam 
ohongo,  Ratte,  le-  oder  ahongo 
okenne,  Ring,  le-  oder  akenne 
otat,  Runzel,  le-  oder  atat. 
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IV.  Klasse. 

Hierher  gehören  die  Hauptwörter,  welche  im  Singular  mit  in  oder  z  an- 
lauten  und  diese  Anlaute  im  Plural  in  b  verwandeln;  z.  B.  : 


mininga,  Frau,  bininga 
mongo,  Kind,  bongo 
moan,  Sohn,  boati 


mot,  Mensch,  bot 

zie,  Kralle,  Fingernagel,  bie 

zia,  Lied,  bia. 


V.  Klasse. 

Hierzu  gehören  die  Hauptwörter,  welche  im  Singular  mit  d  oder  w  oder  z 
anlauten  und  diesen  Anlaut  im  Plural  in  m  verwandeln  ;  z.  B.  : 


dis,  Auge,  mis 
dag,  Kohle,  mag 
zining,  Kropf,  mining 
dop,  Nabel,  mop 
zue,  Nase,  mue 
dumba,  Nest,  mumba 


zal,  Dorf,  mal 
dalli,  Reise,  mulu 
zotn,  Bündel,  mom 
wuo,  Hand,  muo 
dum ,  Wollbaum,  mum. 


VI.  Klasse. 

Die  Klasse  dieser  Hauptwörter  besteht  aus  verkürzten  Formen  von  Zeit¬ 
wort-Infinitiven,  welche  die  Personen  bezeichnet,  deren  Tätigkeit  im  Zeitwort 
ausgedrückt  ist;  sie  lauten  im  Singular  mit  in  oder  n  an  und  bilden  den  Plural 
durch  Vorsetzung  von  be,  indem  sie  das  m  oder  n  des  Singular  ausstoßen;  z.  B: 

nlom,  Gesandter,  belom  nka,  Helfer,  beka 

nlede,  Begleiter,  belede  nkala,  Hirte,  bekala 

nsung,  Retter,  besung  mfadi,  Räuber,  befadi 

nti,  Herr,  beti. 


VII.  Klasse. 

Hierher  gehören  die  Hauptwörter,  welche  im  Plural  ebenso  wie  im  Singular 
lauten;  vielfach  sind  es  Bezeichnungen  von  Tieren;  z.  B.  : 


mfofong,  Biene,  mfofong 

nyat,  Büffel 

tigi,  Gorilla 

mfu,  Hund 

ngorn,  Igel 

ngan,  Krokodil 

nyin,  Laus 

kosi,  Buschratte 

sog,  Elefant 

ngub,  Flußpferd 

kup,  Huhn 

nding,  Käfer 


se,  Leopard 
ngal,  Gewehr 
fag,  Kamm 
rnfie,  Topf 
dog,  Löffel 
awondo,  Erdnuß 
mfetig,  Regen 
ngoan,  Mond 
mang,  Meer 
sen,  Nagel 
tong,  Horn 
hia,  Pilz  (Schwamm). 


VIII.  Klasse. 


Einige  Wörter,  welche  nicht  sehr  häufig  Vorkommen  : 


nga(l),  Frau,  Gattin,  beya  nom,  Mann,  Gast,  beyom 
neng,  Gast,  Fremder,  beyeng. 
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2.  Einige  Wörter,  die  das  o  des  Singular  im  Plural  in  be  verwandeln  ;  z.  B.: 

olo,  Kriegssklave,  belo  (Schimpfname)  ongodo,  Eidechse,  bengodo. 

3.  Einige  Wörter,  die  gegen  alle  Regeln  sind;  z.  B.  : 

boboalo,  Rassadon,  biboboalo  manyang,  leiblicher  Bruder,  babenyang,  bobenyang 

mazang,  Stammesbruder,  babezang ,  bobezang. 


11.  Kapitel. 

Das  Eigenschaftswort. 

1.  Es  gibt  in  der  Yaundesprache  Eigenschaftswörter,  welche  an  den  Stamm 
einen  Laut  oder  eine  Vorsilbe  setzen,  gemäß  dem  Hauptworte,  mit  dem  sie  in 
Verbindung  stehen.  Diese  sind: 


all,  jeder,  se,  ese,  ase,  ise,  ose,  bise,  bese,  mese; 
ander,  fe,  efe,  afe,  ife,  befe,  bife,  mefe ; 
groß,  neu,  aneti,  menen,  dinen ; 
klein,  tok,  ntok,  atok,  metok,  mitok; 
schlecht,  be,  mbe,  abe,  mebe,  bebe. 

Dazu  gehören  auch  die  Zahlwörter  von  2  bis  6: 

2,  bê,  mbê,  ibè,  mibê,  bibê,  mebè ; 

3,  la,  ila,  mila ,  Itila,  mela,  bela ; 

4,  nyi,  inyi,  minyi,  binyi,  menyi,  benyi ; 

5,  tan,  itati,  mitan,  bitan,  metan,  belati; 

6,  samen,  isamen,  bisamen,  misamen. 


Beispiele: 


kup  ise,  alle  Hühner 
biwomen  bife,  andere  Kleider 
binam  bibê,  zwei  Arme 
minkol  mila,  drei  Berge 
h '.abat  enen,  große  Ziege 


mintomba  mitok,  kleine  Schafe 
bot  besamen,  sechs  Männer 
mbe  mongo,  böses  Kind 
lusinga  binyi,  vier  Katzen. 


2.  Die  Eigenschaftswörter  stehen  teils  vor,  teils  hinter  dem  Hauptworte; 
nur  man,  plur.  ban,  klein,  und  mol,  plur.  bot,  groß,  stehen  immer  vor  dem 


Hauptwort. 

3.  Es  gibt  Eigenschaftswörter, 
bilden  ;  z.  B.  : 

about,  klein,  meboat 
mbembe,  gut,  mimbembe 
nso,  nackt,  minso  ' 
ulet,  stark,  melet 
awong,  fett,  mewotig 


welche  die  Pluralform  wie  Hauptwörter 

mban,  fleißig,  mimban 
ayab,  lang,  tneyab 
awuom,  zehn,  wewuom 
ntet,  hundert,  mintet. 


Auch  substantivisch  der  Nackte. 
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4.  Andere  Eigenschaftswörter  werden  durch  Partikeln  mit  dem  Hauptworte 
verbunden  ;  z.  B.  : 

bongo  be  mfit,  schmutzige  Knaben  metidib  me  yong  (ayong,  a  ist  elidiert)  heißes  Wasser 

bot  be  nyat,  große  Büffel. 

5.  Endlich  gibt  es  Eigenschaftswörter,  welche  in  unveränderter  Stamm¬ 
form  zum  Hauptworte  treten;  z.  B.: 

nkod  uam,  trockenes  Land  ntut  ndeg,  voller  Krug 

sang  rneyog,  saurer  Palmwein  man  nda,  kleines  Haus. 

6.  Die  gebräuchlichsten  Eigenschaftswörter  in  der  Stammform  sind  folgende  : 


aböt  (aboat),  klein 

ab  im,  groß 

mbong,  gut 

abe,  schlecht 

mbembe,  schön 

nso,  nackt 

alet ,  stark 

atek,  schwach 

awong,  fett 

nkod,  mager 

mban,  fleißig 

atek,  faul 

ayab,  lang 

etun,  kurz 

avo(l),  scharf 

atul,  stumpf 

fek,  klug 

akut,  dumm 

ayong,  heiß 

aveb  (aheb),  kalt 

ndugudu,  warm 

afue,  efufue,  kühl 

mebua,  arm 

kurna,  reich 

ndoman,  jung 

nom.  alt 

ndam,  breit 

fan,'  schmal 

edog,  tief 

nsie,  seicht 

mfie,  hell 

dibi,  dunkel 

afum,  weiß 

ewindi,  ehindi,  schwarz 

ngilua,  rund 

abuk,  eckig 

adit,  schwer 

ofefes,  leicht  (zu  tragen) 

aye,  schwierig 

?  leicht  (nicht  schwierig) 

ayop,  hoch 

asi,  niedrig 

mbwamang,  neu 

nom,  alt 

nzean,  ntut,  voll 

efoe  (efue),  sise,  leer 

mfnban,  rein 

mfit,  schmutzig 

mfoae,  gesund 

nkoanan,  krank  sein 

enenag,  edudug,  naß 

nkot,  trocken 

eseseg,  süß 

sang,  sauer 
ayo,  bitter 

oteteg,  leise 

ayop,  laut. 

Be 

i  s  p  i  e  1  e  : 

mot  nyat;  pl.  bot  be  nyat 

ein  großer  Büffel 

man  kup;  pl.  banbe  kap 

ein  kleines  Huhn 

mbembe  ebuma  ;  pl.  mimbembe  mi  bebuma  eine  gute  Frucht 

awong  ntomba  ;  pl.  mewong  me  ntomba  ein  fettes  Schaf 

mongo  nso  ;  pi.  bongo  minso 

ein  nacktes  Kind 

nso  mbim;  pl.  minso  tnimbim 

eine  nackte  Leiche 

abam  ayab;  pl.  mebam  meyab 

ein  langes  Brett 

nteteg  olo;  pi.  minteteg  belo 

ein  fauler  Sklave 

okeng  avo(l)  ;  pl.  lekeng  avo 

ein  scharfes  Messer 

mfefeg  zit;  pl.  mimfefeg  mi  zit 

ein  kluges  Tier 

mbembe  nem;  pl.  mimbembe  minem  ein  gutes  Herz 
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ndoman  ekabelr,  pl.  bendoman  bekabeli 

ein  junges  Pferd 

nom  mot;  pl.  milioni  mi  bot 

ein  alter  Mann 

mongo  mfit;  pl.  bongo  be  rnfìt 

ein  schmutziges  Kind 

adit  ngôk;  pl.  médit  me  ngôk 

ein  schwerer  Stein 

mendib  me  ndugudu 

warmes  Wasser 

mendib  me  yong  (ayong) 

heißes  Wasser 

mendib  me  'fue  (efue) 

kühles  Wasser 

mendib  me  aheb 

kaltes  Wasser 

ntut  ndeg;  pl.  mintut  tnendeg 

ein  voller  Krug 

enenag  ewomen  ;  pl.  binenag  biwomen 

ein  nasses  Kleid 

nkod  nam  ;  pl.  minkod  minam 

trockenes  Land 

mbwamang  ntom  ;  pi.  mimbwamang  mintom 

ein  neuer  Hut 

efue  efusa  ;  pl.  bifue  bifusa 

eine  leere  Flasche 

sang  meyog 

saurer  Palmwein 

man  edu  zizad;  pl.  ban  bidu  zizad 

eine  ganz  kleine  Maus 

mot  ile  ay  ab  ;  pl.  bot  bile  ayab 

ein  ganz  langer  Baum 

mot  afan  arien;  pl.  bot  mefan  menen 

ein  ganz  großer  Wald 

awuom  mimbeme  mintomba 

zehn  schöne  Schafe 

ban  be  kabat  ntet 

hundert  kleine  Ziegen 

mbumbua  nom  mot;  pi.  mimbumbua  milioni  mi 

bot 

ein  armer,  alter  Mann 

infuni  ndoman  ekabeli;  pl.  mitnfum  mindoman 

bekabeli 

ein  weißes,  junges  Pferd 

mot  eseseg  ebuma  ;  pl.  bot  biseseg  bibuma 

eine  große,  süße  Frucht 

ofefes  efoe  ndeg;  pl.  afefes  bifoe  tnendeg 

ein  leichter,  leerer  Krug 

ntut  adit  ndeg;  pl.  mintut  médit  tnendeg 

ein  voller,  schwerer  Krug. 

III.  Kapitel. 

Hilfszeitwort  Sein  und  Haben. 

1.  Vom  Hilfszeitwort  sein  fehlt  der  Infinitiv;  wenn  er  existierte,  müßte 

er  mben  und  die  Stammform  be  heißen;  diese  findet  sich  nur  im  Perfekt,  me 

nga  be,  ich  bin  gewesen. 

2.  Die  Formen  für  die  Gegenwart  lauten: 

me  ne,  ich  bin  bi  ne,  wir  sind 

o  ne,  du  bist  mi  ne,  ihr  seid 

a  ne,  er  ist  be  ne,  sie  sind. 

3.  Das  Hilfszeitwort  haben  hat  sämtliche  Formen  wie  jedes  gewöhn¬ 
liche  Zeitwort.  Der  Infinitiv  heißt  mbelan,  haben;  die  Stammform  belo.  Die 
Formen  für  die  Gegenwart  sind  folgende: 

me  belo,  ich  habe  bi  belo ,  wir  haben 

o  belo ,  du  hast  mi  belo,  ihr  habt 

a  belo,  er  hat  be  belo ,  sie  haben. 

4.  Die  Vergangenheit  von  sein  hat  folgende  Formen: 

me  mbe,  ich  war  bi  mbe,  wir  waren 
o  mbe,  du  warst  mi  mbe,  ihr  wäret  (auch  mine  mbe) 

a  mbe ,  er  war  be  mbe,  sie  waren, 
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5.  Die  Formen  für  die  volle  Vergangenheit,  Perfekt,  sind  folgende: 

me  nga  be,  ich  bin  gewesen  bi  nga  be,  wir  sind  gewesen 
o  nga  be,  du  bist  gewesen  mi  nga  be,  ihr  seid  gewesen 

a  nga  be,  er  ist  gewesen  be  nga  be,  sie  sind  gewesen. 

G.  Für  die  Zukunft  —  Futur  —  gibt  es  von  dem  Hilfszeitwort  sein 
keine  Form;  eigentlich  müßte  sie  sein:  ma yi  be,  ich  werde  sein.  Diese  Form 
ist  aber  ungebräuchlich;  dafür  wird  ausgeholfen  mit  irgend  einem  passenden 
Zeitwort,  wie  ma  yi  tobo,  ich  werde  sein  =  bleiben  ;  ma  yi  bo,  ich  werde 
dabei  sein.  Die  Formar  ist  Stammform  des  Zeitwortes  nyian,  wünschen,  wollen. 

7.  Die  Formen  der  Vergangenheit  vom  Hilfszeitwort  haben  sind 
für  die  Erzählungsform  folgende: 

me  mbe  belo,  ich  hatte1  bi  mbe.  belo,  wir  hatten 
o  mbe  belo,  du  hattest  mi  mbe  belo,  ihr  hattet 

a  mbe  belo,  er  hatte  be  mbe  belo,  sie  hatten. 

8.  Eine  zweite  Form  für  „ich  hatte“  ist  me  belege,  und  wird  diese 
gebraucht,  um  anzudeuten,  daß  es  schon  längere  Zeit  her  ist: 

me  belege,  ich  hatte  bi  belege,  wir  hatten 

o  belege,  du  hattest  mi  belege,  ihr  hattet 

a  belege,  er  hatte  be  belege,  sie  hatten. 

9.  Das  Futur  von  haben  wird  regelmäßig  gebildet  mit  yi; 

ma  yi  belo,  ich  werde  haben  (ich  will  haben)2;  oa  yi  belo ,  du  wirst  haben  usw. 

10.  Die  volle  Vergangenheit,  Perfekt,  wird  regelmäßig  gebildet: 

me  nga  belo,  ich  habe  gehabt  o  nga  belo,  du  hast  gehabt  usw. 

11.  Bei  haben  findet  sich  auch  eine  Vorvergangenheit,  u.  zw.  in 
zwei  Formen,  nämlich  : 

me  mbe  belo,  ich  hatte  gehabt;  und 

me  nga  be  belo,  ich  bin  gewesen  habend,  oder:  ich  hatte  gehabt. 


Beispiele  für  Gegenwart: 


me  ne  mfoae 
o  ne  som 
a  ne  akut 
bi  ne  mebua 
mi  ne  minom 
be  ne  meboat 
ma  belo  bot  be  kup 
a  belo  bot  menda  menyi 


ich  bin  gesund 

du  bist  müde 

er  ist  dumm 

wir  sind  arm 

ihr  seid  alt 

sie  sind  klein 

ich  habe  große  Hühner 

er  hat  vier  große  Häuser 


1  Eigentlich:  ich  war  habend,  und  wird  diese  Form  gebraucht,  um  anzudeuten,  daß  es 
noch  nicht  lange  her  ist. 

2  Hier  ist  zu  bemerken,  daß  die  Formen  für  das  persönliche  Pronomen  sich  ändern, 
da  sie  vor  einen  Vokal  zu  stehen  kommen;  also  ma  yi,  nicht  me  yi;  bia  yi,  nicht  bi  yi ;  oa 
yi,  nicht  o  yi  ;  mina  yi,  nicht  mi  yi, 
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bi  belo  abui  bot  ei  ban  be  goas 
be  belo  bekalada  befe 
mi  belo  abili  kabat  ei  mintomba 
o  belo  ban  benyaga 
bi  ne  ngul  ei  fek 
mi  ne  abe  ei  atek 
bot  bese  be  ne  a  Mfogomanga 
bongo  bese  be  ne  ttiban. 

Beispie  le  für 
me  nga  be  mban 
o  nga  belo  bebuma 
a  belege  ndeg  ei  mfie 
bot  be  tube  som 
bi  nga  be  enetiag 
mi  nga  be  belo  bikodo 
ma  yi  belo  kalada 
mina  yi  bebo  mbanda 
a  nga  be  ala 
a  nga  be  belo  mfu  oder 
a  mbe  belo  mfu 
be  belege  okoan  oder 
be  mbe  belo  okoan 
a  mbe  tnbembe  man  mininga  ei  mban 
a  mbe  atek  ei  mfit 
bin  yi  bo  alet  ei  ngul 
mina  yi  bo  atek  ei  akut 


wir  haben  viele  große  und  kleine  Fische 

sie  haben  andere  Bücher 

ihr  habt  viele  Schafe  und  Ziegen 

du  hast  kleine  Kühe 

wir  sind  stark  und  klug 

ihr  seid  böse  und  faul 

alle  Leute  sind  in  Mfogomanga 

alle  Kinder  sind  fleißig. 

und  Zukunft: 
ich  bin  fleißig  gewesen 
du  hast  Früchte  gehabt 
er  hatte  einen  Krug  und  einen  Topf 
die  Leute  waren  müde 
wir  sind  naß  gewesen 
ihr  hattet  Jams  gehabt 
ich  werde  ein  Buch  haben 
ihr  werdet  Nachricht  haben 
es  ist  Nacht  gewesen 
er  hat  Hunde  gehabt 

sie  hatten  eine  Krankheit 

sie  war  ein  gutes,  fleißiges  Mädchen 
er  war  faul  Und  schmutzig 
wir  werden  stark  und  mächtig  sein 
ihr  werdet  faul  und  dumm  sein. 


Vergangenheit 


Negation  in  Verbindung  mit  dem  Hilfszeitwort. 

1.  Die  Negation  „nicht“  beim  Zeitwort  wird  immer  ausgedrückt  durch 
Anhängung  von  iki,  ikik  oder  ki,  kik;  z.  B.  : 

ma  koan ,  ich  bin  krank  ma  koanikik,  ich  bin  nicht  krank 
me  mbe,  ich  war  ma  mbekik ,  ich  war  nicht. 

2.  Nur  das  Hilfszeitwort  sein  hat  für  die  Negation  in  der  Gegenwart 
eigene  Formen;  diese  heißen: 

me  sikik,  ich  bin  nicht  bi  sikik,  wir  sind  nicht 

o  sikik,  du  bist  nicht  mi  sikik,  ihr  seid  nicht 

a  sikik,  er  ist  nicht  be  sikik,  sie  sind  nicht. 


3.  Bei  belo,  ich  habe,  wird  in  der  Negationsform  das  o  elidiert;  die 
Form  heißt  also: 

ma  belikik,  ich  habe  nicht  oa  belikik  usw.,  du  hast  nicht. 

4.  Die  übrigen  Formen  werden  regelmäßig  gebildet;  z.  B.: 

rna  belegekik,  ich  hatte  nicht  ma  nga  belikik,  ich  habe  nicht  gehabt 

ma  mbekik,  ich  war  nicht  ma  mbe  belikik,  ich  habe  nicht  gehabt 

ma  y  iki  belo,  ich  werde  nicht  haben  ma  nga  bekik,  ich  bin  nicht  gewesen. 


Grammatik  der  Yaundesprache.  693 

5.  Eine  besondere  Form  findet  sich  noch  für  die  Vergangenheit,  nämlich 
mit  ma  nsiki,  ich  habe  nicht;  z.  B. : 

ma  nsiki  belo,  ich  habe  nicht  gehabt  ma  nsiki  tobo,  ich  bin  nicht  dagewesen 
ma  nsiki  bo,  ich  habe  nicht  getan. 


Beispiele: 


me  siki  atek 

os  hue  o  siki  edog 

sen  ya  mbekik  oyab 

bia  nga  belikik  bot  mimbege 

bidi  bia  mbeki 

bidi  bia  nga  bekik  oder 

oa  beliki  biwomen 

bongo  ba  mbeki  som 

mot  a  rnbe  beliki  ntum 

afan  da  mbeki  aneti 

mia  nsiki  belo  kitp  ei  melo! 

mi  nga  beliki  kup  ei  melot  oder 

oa  mbe  beliki  zom 

bia  yiki  belo  zom 


ich  bin  nicht  faul 
der  Fluß  ist  nicht  tief 
der  Weg  war  nicht  lang 
wir  hatten  keine  Träger 
es  war  kein  Essen  da 
du  hast  keine  Kleider 

die  Knaben  waren  nicht  müde 

der  Mann  hatte  keinen  Stock 

der  Wald  war  nicht  groß 

ihr  habt  keine  Hühner  und  Enten  gehabt 

du  hast  nichts  gehabt 

(du  hast  nicht  etwas  [Ding]  gehabt) 
wir  werden  nichts  haben. 


IV.  Kapitel. 

Fürwörter, 

i.  Subjektsfürwort. 

1.  In  der  Yaundesprache  wird,  wie  in  allen  Bantudialekten,  ein  Subjekts¬ 
fürwort  eingeschoben;  z.  B.  der  Fluß  er  ist  tief,  oshue  o  ne  edog. 

2.  Diese  Subjektsfürwörter  richten  sich  nach  den  verschiedenen  Klassen 
der  Hauptwörter. 

3.  Es  finden  sich  folgende  Formen  : 

Einzahl:  e,  i,  o,  a,  oa  (ua),  y  a  {za,  da). 

Mehrzahl  :  be,  bi,  ba,  {la)  mi,  me,  ma,  le,  bia,  mia. 


Beispiele: 


nom  o  ne  ntegan;  pi.  minom  mi  ne  mintegan 
rnfu  i  ne  fek  (fok) 

ebem  e  ne  aboat;  pi.  bibetn  bi  ne  aboat 
ile  i  ne  ayop  :  pi.  bile  bi  ne  ayop 
nkol  o  ne  anen;  pi.  minkol  mi  ne  min  en 
nti  a  ne  alet  ;  pi.  bevi  be  ne  alet 
mongo  a  ne  mbong;  pi.  bongo  be  ne  mimbong 
(auch  :  be  ne  mbong ) 

okenne  o  ne  aboat;  pl.  lekenne  le  ne  aboat 
nda  e  ne  ayop;  pî.  menda  me  ne  ayop 
mot  a  ne  mban ;  pl.  bot  be  ne  tnban 
mbege  o  ne  adii ;  pl.  mimbege  mi  ne  adit 


Der  Greis  ist  schwach 
der  Hund  ist  klug 
die  Hütte  ist  klein 
der  Baum  ist  hoch 
der  Berg  ist  groß 
der  Herr  ist  streng 
das  Kind  ist  gut 

der  Ring  ist  klein 
das  Haus  ist  hoch 
der  Mann  ist  fleißig 
die  Last  ist  schwer. 
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2.  Das  persönliche  Fürwort. 

1.  Die  selbständigen  persönlichen  Fürwörter  lauten: 


me,  ma,  ich 
oa,  o,  du 
a,  nyi,  er 


bia,  bi,  wir 
mina,  mi,  mine,  ihr 
bo,  ba,  be,  sie. 


2.  Um  die  Betonung  des  Fürwortes  auszudrücken,  wird  es  wiederholt: 
ich  will  es  tun,  ma  ma  yi  bo  do  du  sollst  dorthin  gehen,  oa  o  kelog  ue. 

3.  Die  Dativ-  und  Akkusativformen  lauten: 

ma,  mir,  mich  bia,  uns 
oa,  dir,  dich  mina,  euch 
nye,  ihm,  ihn  bo ,  sie,  ihnen. 


Beispiele: 


a  nga  yen  ma 
ma  he  oa  kalada 
bi  nga  wog  nye 
o  nga  ka  bia 
ma  nga  ding  mina 
a  nga  yid  bo. 


er  hat  mich  gesehen 
ich  gebe  dir  ein  Buch 
wir  haben  ihn  gehört 
du  hast  uns  beschimpft 
ich  habe  euch  geliebt 
er  hat  sie  geschlagen. 


5.  Das  rückbezügliche  Fürwort. 

1.  Es  wird  gebildet,  indem  man  den  Objektsformen  des  persönlichen 
Fürwortes  im  Singular  men  (mene)  und  im  Plural  beben  anhängt: 


ma,  mamen,  ich,  mich 
oa,  oamen,  du,  dich 
a,  ny einen,  er,  sich 


bia,  bibeben,  wir,  uns 
mina,  minbeben,  ihr,  euch 
ba,  bobeben,  sie,  sich. 


Beispiele: 


ma  ding  mamen 
o  ndaman  oamen 
a  yem  nye  men 
bia  wobo  bibeben 
mina  wue  minbeben 
ba  yid  bobeben 


ich  liebe  mich 
du  schadest  dir 
er  kennt  sich 
wir  salben  uns 
ihr  tötet  euch 
sie  schlagen  sich. 


2.  Diese  gleiche  Form  wird  auch  zum  Ausdrucke  von  „selbst“  gebraucht: 

mamen  ma  nga  bo  do,  ich  habe  es  selbst  gemacht 
nyemen  a  nga  til  kalada,  er  hat  das  Buch  selbst  geschrieben 
bibeben  bia  ke  a  mang,  wir  gehen  selbst  zur  Küste, 


4.  Das  hinweisende  Fürwort. 

Dieser,  jener, 

1.  Das  hinweisende  Fürwort  richtet  sich  nach  den  verschiedenen  Klassen 
der  Hauptwörter,  mit  denen  es  in  Verbindung  kommt. 
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2.  Es  steht  immer  nach  dem  Hauptworte.  In  einigen  Fällen  tritt  ein  e 
vor  dem  Hauptworte  dazu. 

3.  Die  vorkommenden  Formen  sind: 

Einzahl:  nyi,  di,  zi,  wi  (hi),  nya,  nyo. 

Mehrzahl:  bi,  mi,  ma,  be,  ba,  di,  nyi. 


Beispiele  zur  1.  Klasse  der  Hauptwörter. 


Einzahl:  zi,  Mehrzahl:  bi. 


ehm  zi;  pi.  b  it  um  bi 
enam  zi;  pl.  binam  bi 
edu  zi;  pl.  bidu  bi 
e  funga  zi;  pl.  b  if  unga  bi 


dieser  Teil 
dieser  Arm 
diese  Maus 
dieses  Boot. 


2  Klasse  der  Hauptwörter. 

1.  Einzahl:  nyu,  Mehrzahl:  mi. 
nsis  nyw,  pl.  minsis  mi  diese  Ader 

nem  nyu;  pl.  minern  mi  dieses  Herz. 


2.  Einzahl  :  nyi,  Mehrzahl  :  ma. 

ndeg  nyi;  pi.  mendeg  ma  dieser  Krug 

nda  nyi;  pi.  menda  ma  dieses  Haus. 

3.  Einzahl  :  di,  Mehrzahl  :  ma. 

akol  di;  pi.  mekol  ma  dieser  Fuß 

asu  di;  pi.  mesu  ma  dieses  Gesicht. 

3.  Klasse  der  Hauptwörter. 

Einzahl  :  hi  oder  wi,  Mehrzahl  :  di. 

onyu  hi  (wi)  ;  pl.  lenyu  di,  anyu  di  dieser  Finger 

okie  hi  (wi)  ;  pl.  lekie  di,  akie  di  dieses  Blatt. 

4.  Klasse  der  Hauptwörter. 

1.  Einzahl:  nyo,  Mehrzahl:  ba  mit  einem  vor  das  Hauptwort  gesetzten  e. 
e  mininga  nyo;  pl.  e  bininga  ba  diese  Frau 
e  mot  nyo  ;  pl.  e  bot  ba  dieser  Mann 

e  mongo  nyo;  pi.  e  bongo  ba  dieses  Kind. 

2.  Einzahl:  zi,  Mehrzahl:  bi,  ebenfalls  mit  einem  vor  das  Hauptwort  gesetzten  e. 
e  zia  zi;  pi.  e  bia  bi  dieses  Lied 

e  zie  zi  ;  pi.  e  bie  bi  diese  Kralle. 

5.  Klasse  der  Hauptwörter. 

Einzahl:  di,  Mehrzahl:  ma,  mit  vorgestelltem  e. 
e  dis  di;  pl.  e  mis  ma  dieses  Auge 

e  zal  di;  pi.  e  mal  ma  dieses  Dorf 

e  dulu  di;  pi.  e  multi  ma  diese  Reise. 

NB.  wuo,  die  Hand,  macht  eine  Ausnahme;  diese  Hand  heißt:  ewuo  nyu,  oder  e  wuo  hi; 
Menrzahl:  e  muo  ma. 
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•3.  Klasse  der  Hauptwörter. 


Einzahl  :  nyo,  Mehrzahl  :  ba. 


nti  nyo;  pl.  beti  ba 
mfadi  nyo;  pl.  befadi  ba 
ubala  nyo;  pl.  bekala  ba 


dieser  Herr 
dieser  Räuber 
dieser  Hirt. 


7.  Klasse  der  Hauptwörter. 

Einzahl  und  Mehrzahl:  nyi ,  mit  vorgestelltem  e. 
e  nyat  nyi,  dieser  Büffel  > 
e  ngoan  nyi ,  dieser  Monat  !  Mehrzahl  gleich. 
e  rigai  nyi  dieses  Gewehr  ' 


F.  Klss;e  der  Hauptwörter. 

Einzahl:  nyo,  Mehrzahl:  ba. 
nom  nyo;  pl.  beyom  ba  dieser  Gatte 

ngal  nyo;  pl.  beyal  ba  diese  Gattin 

neng  nyo;  pl.  beyeng  ba.  dieser  Gast. 


Außerdem  unregelmäßige  Hauptwörter,  wie  olo,  Sklave. 


oli  hi;  pi.  belo  ba 
ongodo  nyo;  pl.  bengodo  ba 
e  boboalo  zi  ;  pl.  biboboalo  bi 
e  mazang  nyo  ;  pl.  e  babezang  ba 


dieser  Sklave 
diese  Eidechse 
dieser  Kassada 
dieser  Bruder. 


3.  Das  hinweisende  Fürwort  „jener“  wird  gebildet  durch  Anhängung  von 
li  an  die  entsprechende  Form  des  Fürwortes  „dieser“,  mit  dem  Ton  auf  dem  li. 


koe  nyili 

ewomen  zili  ;  pi.  biwomen  bili 
ile  ziti ;  pi.  bile  bili 
nkol  nyali  ;  pl.  minkol  miti 
afan  dili;  pl.  mefan  mali 
mongo  nyali ’ ;  pl.  bongo  bali 
e  zal  dili;  pi.  mal  mali. 


jener  Affe 
jenes  Kleid 
jener  Baum 
jener  Berg 
jener  Wald 
jenes  Kind 
jenes  Dorf. 


5.  Das  Fragefürwort. 

1.  Die  gebräuchlichsten  Fragefürwörter  sind: 

sa,  wer  öden,  abok  afe,  sa  boga,  wann 

ze,  ya,  eya,  was  he,  ahe,  woher,  wohin 

ya,  eya,  wie  a  ze,  etom,  anuiy  ze,  warum,  weshalb 

he,  ahe,  wo  asu  ze,  asu  sa,  wofür. 

ai  ze,  e  ze,  womit,  wodurch 

2.  „Welcher“  wird  mit  dem  veränderlichen  fe,  nife,  afe  etc.  aus¬ 
gedrückt;  z.  B.: 


nti  nife?  pl.  beti  befe? 
okony  nife?  pl.  lehong  lefe? 
kalada  nife?  pi.  bekalada  befe? 


welcher  Herr? 
welches  Messer? 
welches  Buch? 
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nkol  afe?  pl.  rnekol  triefe ? 
isie  fe?  pl.  bisie  bi  fe? 
mfu  fe? 

mongo  nife  ?  pl  bongo  liefe  ? 
dis  afe  ?  pl.  mis  mefe  ? 
rida  fe?  pi.  menda  mefe? 
okenne  nife?  pl.  lekenne  lefe? 


welcher  Stein? 
welche  Arbeit? 
welcher  Hund? 
welches  Kind? 
welches  Auge  ? 
welches  Haus? 
welcher  Ring? 


Redensarten. 


Ze  zili? 

Sa  'ne  ha?  (Sa  a  ne  ha?) 
Sa  ne  hali?  Sa  ne  ae? 

Ze  ne  ue? 

0  ne  he? 

Sa  bo  do?  (Sa  'he  bo  do?) 
O  yen  sa  ? 

0  lobati  e  sa? 


0  ne  zoe  y  a  ?  oder  Zo  ’due  a  ne  y  a  ? 
Oa  shu  ai  ze  fiala  ? 


A  ze  o  bo  naia?  oder  auch 
A  ze  o  he  bo  naia  ?  oder 
O  riga  bo  naia  etom  ze? 

Ze  a  he  oa  ?  oder  A  he  oa  ze ? 
Sa  kiae  mot  dili? 

Oa  yi  ke  sen  fe? 

Me  shu  oa  kalada  mfe? 

Oa  yi  ke  a  zal  abok  afe?  oder 
Oa  yi  ke  a  zal  öden?  oder 
Sa  bogo  oa  yi  ke  a  zal? 

0  kui  ntie  ahe? 


Was  ist  das? 

Wer  ist  da? 

Wer  ist  dort? 

Was  ist  dort? 

Wo  bist  du? 

Wer  hat  es  getan? 

Wen  hast  du  gesehen? 

Wem  bist  du  begegnet? 

(eigentlich  :  mit  wem  bist  du  zu¬ 
sammengetroffen  ?) 

Wie  heißt  du? 

Was  bringst  du  da? 

(eigentlich  :  womit  kommst  du 
da?) 

Warum  hast  du  das  getan? 


Was  hat  er.  dir  gegeben? 

Was  für  ein  Mensch  ist  das? 

(Welche  Art  Mensch  etc.) 
Welchen  Weg  wirst  du  gehen? 
Welches  Buch  soll  ich  dir  bringen? 
Wann  gehst  du  nach  Hause? 


Wie  weit  bist  dü  gegangen  ? 


6.  Das  besitzanzeigende  Fürwort. 

1.  Die  Stammformen  dieses  Fürwortes  sind: 


zam  oder  nom,  mein  zän  oder  oati,  unser 

zue  oder  ue,  dein  zanan  oder  oanan,  euer 

zie  oder  ue,  sein  zaba  oder  uobo,  ihr. 

Außerdem  finden  sich  die  Formen  dam,  due  etc.,  mam,  mue  etc.,  barn, 
bue  etc.,  biam,  bie  etc.,  miam,  mie  etc.,  je  nachdem  das  Fürwort  bei  einem 
Hauptworte  der  verschiedenen  Klassen  steht1.  Die  Formen  bei  den  einzelnen 
Klassen  sind  folgende: 

1.  Klasse  der  Hauptwörter. 

Einzahl  :  zam,  Mehrzahl  :  biam. 
efa  zam;  pl.  bifa  biam  mein  Teil 

ile  zam  ;  pi.  bile  biam  mein  Baum 

ef usa  zam;  pl.  bifusa  biam  meine  Flasche. 


1  Es  finden  sich  auch  die  vollen  Formen  zama,  uomo,  dama,  bama  usw. 
Anthi'opos  IV.  1909. 
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2.  Klasse  der  Hauptwörter. 

1.  Einzahl:  uom,  Mehrzahl:  miam. 

tikol  uom ;  pl.  ruinkol  miam  mein  Berg 

tieni  uom;  pl.  tninern  miam  mein  Herz 

nsising  uom;  pl.  mitisising  miam  mein  Feind. 

2.  Einzahl:  zam,  Mehrzahl:  mam. 

rida  zam;  pi.  menda  mam  mein  Haus 

ndeg  zam  ;  pl.  merideg  mam  mein  Krug. 

3.  Einzahl  :  dam,  Mehrzahl  :  mam. 

akol  dam;  pl.  mekol  mam  mein  Fuß 

asu  dam;  pi.  mesa  mam  mein  Gesicht. 

3.  Klasse  der  Hauptwörter. 

Einzahl  :  uom  (uomo),  Mehrzahl  :  dam  (dama), 
okong  uom;  pl.  lekong  dama,  ak'ong  dama  mein  Messer 

okerine  uom;  pl.  leketine  dam,  akenne  dam  mein  Ring. 

4.  Klasse  der  Hauptwörter. 

Einzahl  :  uom,  Mehrzahl  :  barn. 

rnongo  uom  ;  pi.  bongo  baimi  mein  Kind 

miniagli  nom;  pl.  bininga  barn  meine  Frau 

mot  uom;  pl.  bot  barn  mein  Mann. 

6.  Klasse  der  Hauptwörter. 

Einzahl:  dam,  Mehrzahl:  mam. 
dis  dam;  pl.  mis  mam  mein  Auge 

zal  dam  ;  pl.  mal  mam  mein  Dorf. 

NB.  wuo,  die  Hand,  macht  auch  hier  wieder  eine  Ausnahme;  meine  Hand:  wuo  uom, 
Mehrzahl  regelmäßig:  muo  mam. 

6.  Klasse  der  Hauptwörter. 

Einzahl  :  uom,  Mehrzahl  :  barn. 

riti  uom:  pi.  beti  barn  mein  Herr 

nlede  uom  ;  pi.  belede  barn  mein  Begleiter 

nsurig  uom;  pl.  besang  barn  mein  Retter. 

7.  Klasse  der  Hauptwörter. 

Einzahl  und  Mehrzahl:  zam  (zuma). 

rigai  zuma  mein  Gewehr 

rnfu  zam  mein  Hund 

kup~zama  meine  Hühner. 

8.  Klasse  der  Hauptwörter. 

Einzahl:  uom,  Mehrzahl:  barn. 

nom  uomo;  pl.  beyorn  bama  mein  Mann 
rigai  uomo;  pi.  bey  a!  barn  meine  Frau. 
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NB.  Ein  paar  besondere  Formen  kommen  vor  bei  :  dein  Vater  und  deine  Mutter  : 


tar’  nom 

isuo  (aus:  isia  ue)  oder 
nya  nom 

nyuo  (aus  nya  ne) 

Bei: 

kalada  nom  nyo  oder 
nyo  a  ne  kalada  nom 
mintomba  mie  ei  kabat  zie  bi  ne  mbong 
nda  zue  e  siki  aneti 
nam  oan  o  siki  aboat 
nti  ue  a  ne  alet 
boati  batiali  be  ne  mfit 
nya  oan  a  koan 
bile  biaba  bi  belo  abui  bibuma 
a  fub  dama  bi  ne  bekoan  ei  lezue 
tisising  ne  o  siki  niie 
nem  ue  o  ne  melunga 
bisie  biati  bi  ne  abui  ei  aye 
a  belo  ngal  zam 
knp  zaba  i  ne  aboat 


mein  Vater 
esito  dein  Vater 

meine  Mutter 
deine  Mutter. 

piele; 

Das  ist  mein  Buch 

seine  Schafe  und  Ziegen  sind  schön 

dein  Haus  ist  nicht  groß 

unser  Land  ist  nicht  klein 

sein  Herr  ist  streng 

eure  Kinder  sind  schmutzig 

unsere  Mutter  ist  krank 

ihre  Bäume  haben  viele  Früchte 

in  meinem  Garten  sind  Planten  und  Bananen 

dein  Feind  ist  nicht  fern 

sein  Herz  ist  traurig 

unsere  Arbeiten  sind  viel  und  schwer 

er  hat  mein  Gewehr 

eure  Hühner  sind  klein. 


7.  Rückbezügliches  Fürwort  und  Relativsatz. 

1.  Als  Relativpronomen  findet  sich  für  den  Singular  ye,  y  a  a,  für  den 
.Plural  ba,  me  be,  je  nachdem  es  mit  einem  Hauptworte  in  Verbindung  steht. 

2.  Die  Relativsätze  werden  konstruiert  wie  im  Deutschen;  jedoch  findet 
sich  häufiger  die  englische  Relativkonstruktion  mit  Weglassung  des  Fürwortes; 
z.  B.  das  Kleid,  das  ich  trage,  ist  neu,  ewomen,  ye  me  bego,  i  ne  mbwamang, 
oder  gewönlicher  ewomen  me  bego  in  ne  mbwamang. 

Beispiel 

Ngal,  y  a  me  kus,  e  ne  abe  ;  oder  ngal  me  kus  e 
ne  abe. 

Mot,  y  a  nga  so,  a  ne  neng  ;  oder  mot  a  so  a  ne 
neng, 

Afan  oa  yen,  a  ne  endatna  (ist  mein). 

Okeng  ma  he  oa,  o  ne  avo. 

Mot,  a  yin  ikie,  a  ne  zol  na  nini. 

Bibern,  y  a  bi  tuo,  bi  ne  aboat ;  oder  Bibern  bi  tuo 
ité  (wir  wohnen  darin),  bi  ne  aboat. 

Mot  nkol,  oa  yen  nyoli,  o  ne  zol  na  Elumden. 

Luge  mot,  y  a  nga  zip. 

Mongo,  ya  noni  mintomba,  a  tie  atek. 

Telege  ituo,  (ya)  e  ku  a  si. 

Zi  e  ne  iye,  oayi;  oder  lye,  oa  yi,  enzo  zi  (wört¬ 
lich:  Tuch  du  wünschest  da  dieses). 

'  Zeitwörter,  welche  liier  Verwendung  finden,  siehe  weiter  unten  bei  der  Zusammen¬ 
stellung  der  Zeitwörter. 


Das  Gewehr,  welches  ich  gekauft  habe, 
ist  schlecht. 

Der  Mann,  welcher  gekommen  ist,  ist 
fremd. 

Der  Wald,  den  du  siehst,  gehört  mir. 

Das  Messer,  welches  ich  dir  gebe,  ist  scharf. 

Der  Mann,  welcher  das  Eisen  schmiedet, 
heißt  Schmied. 

Die  Hütten,  welche  wir  bewohnen,  sind 
klein. 

Der  große  Berg,  den  du  dort  siehst,  heißt 
Elumden. 

Rufe  den  Mann,  der  gestohlen  hat. 

Der  Knabe,  welcher  die  Schafe  hütet,  ist 
faul. 

Stelle  den  Stuhl  auf,  der  umgefallen  ist. 

Das  ist  das  Tuch,  welches  du  wünschest. 


io* 
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V.  Kapitel. 

Das  Zahlwort. 

1.  Das  veränderliche  Zahlwort  von  eins  bis  sechs  ist  schon  bei  den 
Adjektiven  behandelt  worden. 

2.  Adjektivisch  wird  noch  gebraucht  awuóm,  zehn,  im  Plural  mewuom, 
und  ntet  hundert,  im  Plural  mintet. 

3.  Gezählt  wird  auf  folgende  Weise: 


1, 

fok 

30, 

mewuom  mela 

2, 

bê 

40, 

mewuom  menyi 

3, 

la 

50, 

mewuom  metan 

4, 

nyi 

60, 

mewuom  mesamen 

5, 

tan 

70, 

mewuom  sambwa 

6, 

samen 

80, 

mewuom  muom 

7, 

sambwa 

90, 

mewuom  mebu 

8, 

muóm 

100, 

ut  et 

9. 

ebû 

200, 

mintet 

mi  be 

10, 

aw  nom 

300, 

mintet 

mila 

11, 

aw  no  ni 

ei 

zia 

400, 

mintet 

mi  nyi 

12, 

awiiorn 

ei 

bibe 

500, 

mintet 

mitan 

13, 

aw  no  ni 

ei 

bi/a 

600, 

mintet 

misamen 

14, 

awuom 

ei 

biny  i 

700, 

mintet 

sambwa 

15, 

awuom 

ei 

bitan 

800, 

mintet 

muom 

16, 

awuom 

ei 

bisamen 

900, 

mintet 

ebu 

17, 

awuom 

ei 

sambwa 

1000, 

mintet 

awuom 

18, 

awuom 

ei 

muom 

2000, 

mintet 

mewuom 

mbe 

19, 

awuom 

ei 

ebu 

3000, 

mintet 

mewuom 

mela 

20, 

mewuom  mbe 

4000, 

mintet 

mewuom 

menyi 

4.  Für  eins,  fok,  findet  sich  auch  mbok,  zia  und  da  ;  für  tausend  auch 
akuta,  jedoch  ungebräuchlich  in  der  Umgangssprache. 

5.  Als  Ordnungszahlen  dienen  : 


nyo 

’su 

der 

erste 

nyo 

be 

der 

zweite 

nyo 

lala 

der 

dritte 

nyo 

nyetia 

der 

vierte 

nyo 

tana 

der 

fünfte 

nyo 

samena 

der 

sechste 

nyo 

sambwala 

der 

siebente 

nyo 

muomo 

der 

achte 

nyo 

ebu  hi 

der 

neunte 

nyo 

awuomo 

der 

zehnte  usw. 

Grammatik  der  Yaundesprache. 
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6.  Bei  Aufzählungen  lautet  es: 


nyu  ’su  (aus  nyi  osa) 
oder  zu  ’su  (aus  zi  osu) 
zi  lala,  zi  be  usw. 
nyi  bë 
nyi  lala 
nyi  nyena 
nyi  tana 
nyi  samena 


erstens 


zweitens 
drittens 
viertens 
fünftens 
sechstens  usw. 


7.  Rechnungsoperationen  : 


2  +  2  =  4,  bibe  ei  bibe  bi  ne  binyi 
5  —  3  =  2,  bitan  oha  bila  bi  ligi  bibe 
3X3=9,  bila  beyong  bila  bi  ne  ebu 
12  :  3  =  4,  awuom  ei  bibe  okaba  bila  bi  ne  binyi. 


Beispiele. 


Mazang  nom  a  belo  mintomba  mewuotn  metan  ei 
minyi. 

bar  uom  a  nga  be  belo  ngwe  mewuom  mela  ei 
isamen. 

Sondo  a  belo  mela  (memos)  sambwa. 

Melu  mewuom  mela  me  ne  ngoan  zia. 

Ngoan  awuom  ei  ibe  egongsing  besotido  mewuom 
metan  ei  bebe  be  ne  mbu  mbok. 

Mbu  o  belo  melu  mintet  mila  ei  mewuom  mesa- 
men  ei  metan. 

Bila  beyong  bila  bi  ne  tang  y  a  ? 

Bi  ne  ebu. 

Amos  a  belo  mewulti  mewuom  mebe  ei  menyi. 


Mein  Bruder  hat  54  Sdiate. 

Mein  Vater  hat  36  Schweine  gehabt. 

Die  Woche  hat  7  Tage. 

30  Tage  machen  einen  Monat. 

12  Monate  oder  52  Wochen  sind  ein  Jahr. 

Das  Jahr  hat  365  Tage. 

Wieviel  ist  3X3? 

Das  ist  neun. 

Der  Tag  hat  24  Stunden. 


(Schluß  folgt.) 


702 


P.  Ch.  Gilhodes, 


La  Religion  des  Katchins  (Birmanie). 

Par  le  P.  Ch.  Gilhodes  de  la  Soc.  d.  Miss.  Etr.,  Bhamo,  Birmanie. 


Ier  CHAPITRE1. 

Karai  Kasan (f  ou  l’Être  Suprême. 

Le  Rvd.  Père  Schmidt  a  bien  voulu  me  faire  remarquer  que  dans  «My¬ 
thologie  et  Religion  des  Katchins-»  je  n’ai  pas  donné  assez  de  détails  sur  Kàrai 
Kcïsang.  De  fait  je  n’ai  parlé  ni  longuement  ni  clairement  de  ce  grand  esprit, 
qui  pour  tous  les  Katchins  est  bien  l’Ètre  Suprême;  je  vais  essayer  de  le  faire 
connaître  d’une  manière  plus  satisfaisante  en  exposant  fidèlement  sur  la  nature 
et  son  culte  les  données  des  jaïwa-ni3,  des  dumsa-ni,  des  du-ni  (seigneurs), 
des  salang-ni  (notables),  et  des  tarat-ni  (hommes  du  peuple). 


I«  Nature  de  Kami  Kasang. 

1°  Notions  fournies  par  les  Jaïwa-ni  (bardes). 

J’ai  eu  l’occasion  de  consulter  les  trois  principaux  jaïwa-ni  de  la  région; 
celui  de  Kuthung,  le  grand  père  qu’on  connaît  déjà4;  celui  de  Lamaïban, 
boiteux  d’une  quarantaine  d’années,  qui  ne  pouvant  cultiver  la  terre  s’adonne 
aux  sciences  mythologiques5;  et  celui  de  Loyin,  vieillard  de  70  à  80  ans,  qui 
a  fait  le  barde  et  le  prêtre  toute  sa  vie. 

Les  données  de  ces  trois  savants  sont  à  peu  près  les  mêmes;  d’après  eux, 
au-dessus  du  ciel  et  de  tous  les  grands  nats  habite: 

'  Pour  écrire  les  mots  Katchins  j’ai  employé  l’orthographe  adoptée  ici  par  MM.  les  Anglais 
(qui  sont  de  meme  pour  mes  articles  publiés  dans  «Anthropos»  111,  p.  672 — 699  et  IV,  p.  113 — 138). 

1°  Voyelles  et  diphtongues. 


a 

à 

a 

« 

le 

son 

« 

de 

très 

a  comme 

bref 

dans 

father  =  d 

français 

e 

« 

« 

« 

de 

e 

comme 

dans 

ten 

==  é 

« 

i 

« 

« 

« 

« 

i 

« 

« 

tin 

=  i 

« 

0 

« 

« 

« 

« 

o 

« 

« 

old 

=  0 

« 

U 

« 

« 

€ 

« 

oo 

« 

« 

moon 

—  on 

« 

ai 

« 

« 

« 

« 

i 

« 

« 

ice 

=  aï 

« 

au 

« 

« 

« 

« 

ow 

« 

« 

cow 

—  aou 

« 

aw 

« 

« 

« 

« 

aw 

« 

« 

law 

—  an 

« 

oi 

« 

« 

« 

« 

oi 

« 

« 

oil 

=  OÏ 

« 

11°  Consonnes;  elles  ont  le  même  son  qu’en  Anglais. 

2  V.  «Anthropos»  III  (1908),  p.  674. 

3  Ni  final  est  signe  du  pluriel. 

4  V.  «Anthropos»  III,  p.  672. 

*  L.  c.,  p.  674  note. 
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A.  —  Kärai  Käsang,  qu’on  appelle  aussi  Kärai  Käsang  mäkam,  Kärai 
zva,  Kärai,  N gär  ai  Käs  e  ng,  N gär  ai  wa. 

B.  —  Phan  Ningsang. 

C.  —  Cheng  Ningchang  ou  Che  Ningchang. 

D.  —  Phan  Dum  Säkia,  Phan  Säkia  ou  Säkia. 

E.  —  Jau  Dum  Phära  ou  Jan  Phära. 

Tous  ces  différents  noms,  disent  les  trois  jaïwa,  n’indiquent  qu’un  même 
(, lângai  sha  =  un  seulement)  grand  esprit,  revêtu  d’habits  d’or  et  assis  sur  le 
magnifique  fauteuil  mäjoi  chimpong  mâlang  tingrong1.  Il  tient  en  mains  les 
nerfs  vitaux  ou  ficelles  de  tout  ce  qui  existe  :  lämon  sumri  jam,  läsa  sumtai 
phum,  expression  qu’on  trouve  dans  les  vieux  poèmes  que  débitent  les  jaïwa- 
ni,  signifiant:  lamon  sumri  jam,  cordes  vitales  prendre,  tenir;  läsa  sumtai 
phum,  nerfs  vitaux  embrasser  ou  tenir  dans  ses  bras. 

Cet  esprit  est  appelé  de  divers  noms  suivant  qu’il  se  tourne  et  regarde 
d’un  côté  ou  de  l’autre;  et,  pour  mieux  me  faire  comprendre,  les  jaïwa  ont 
employé  le  même  moyen.  Chacun  a  simulé  Kärai  Käsang,  et,  assis  sur  un 
escabeau,  a  fait  face  à  divers  côtés,  s’appelant  d’après  sa  position  des  différents 
noms  de  l’Être  Suprême. 

Les  savants  du  pays  considèrent  donc  Kärai  Käsang  comme  un  esprit 
unique.  Leurs  affirmations  paraissent  d’ailleurs  confirmées  par  la  signification 
des  termes  employés  pour  désigner  l’Etre  Suprême. 

D’après  le  jaïwa  de  Loyin,  Kärai  Käsang,  Phan  ningsang  et  Cheng  ning¬ 
chang  sont  des  mots  katchins;  Phan  säkia  est  emprunté  aux  Birmans  et  Jau 
Phära,  aux  Shans. 

Je  n’ai  pu  trouver  l’origine  du  nom  Kärai  Käsang;  pour  essayer  de  la 
découvrir  je  me  suis  en  vain  adressé  à  ceux  qui  connaissent  le  pali,  le  chinois, 
le  shan  et  le  birman.  Ce  mot  paraît  donc  être  purement  katchin  et  signifier 
Etre  Suprême,  puisque  les  jaïwa-ni  le  mettent  toujours  en  tête  des  noms  qu’ils 
donnent  à  l’Esprit  Supérieur. 

C’est  d’ailleurs  le  sens  que  lui  donne  Mr.  Rae,  officier  anglais  qui  depuis 
quinze  ans  gouverne  les  Katchins  du  district  de  Bhamo  et  habite  au  milieu 
d’eux,  à  Sinlum  Kaba;  « Kärai  Käsang,  m’a-t-il  écrit,  means  supreme  Lord». 
Le  Rvd.  O.  Hanson,  de  l’American  Baptist  Union,  lui  donne  aussi  même 
signification  puisque  dans  sa  traduction  de  la  genèse  il  rend  toujours  le  mot 
«Dieu»  par  Kärai  Käsang:  «Shawng  npazvt  ë  Kärai  Käsang  gaw  lämu  the 
aga  phe  phan  wu  ai  au  commencement  Dieu  créa  le  ciel  et  la  terre.» 

Quant  aux  mots  Phan  Ningsang  et  Cheng  Ningchang ,  ils  semblent  dé¬ 
signer  simplement  des  attributs  de  la  divinité.  En  katchin,  en  effet,  phan 
signifie  «créer»  ou  «entretenir»  ;  et  cheng  ou  che,  «connaître»,  «savoir»  ;  or 
créer  ou  entretenir  et  savoir  sont  bien  des  perfections  qui  conviennent  à  l’Etre 
Suprême  et  qui  peuvent  le  désigner  en  katchin,  comme  en  français  les  noms 
Créateur  et  Omniscient  signifient  Dieu.  Un  katchin  assez  instruit  m’a  d’ailleurs 
donné  la  même  explication  :  « Kärai  Käsang  m’a-t-il  dit,  est  appelé  Phan  ning¬ 
sang  parce  qu’il  a  tout  créé  et  Cheng  Ningchang,  parce  qu’il  sait  tout». 


V.  Mythologie  I a  «Anthropos»  III,  p.  673. 
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Phan  Sâkia  viendrait  du  birman  phan  créer,  et  thakia  esprit.  Phan 
Sakia  signifierait  donc  «créateur-esprit»,  et  n’est  pas  différent  de  Kärai  Käsang. 

Enfin  Jan  Phära  serait  d’origine  shanne:  en  shan,  jan,  zao  ou  sao, 
signifie  «chef»,  «maître»,  «seigneur»;  et  Phära  «Dieu». 

Le  mot  Phära  peut  aussi  avoir  même  origine  que  le  mot  correspondant 
en  birman  boura ,  qu’on  prononce  hpära  et  qui  signifie  «dieu»,  «maître». 

Jan  Phära,  chef,  maître,  seigneur,  dieu,  ne  peut  indiquer  un  être  autre 
que  Kärai  Käsang,  qui  d’après  le  sens  des  divers  noms  qu’on  lui  donne  est 
bien  un  esprit  unique  qui  a  tout  créé  et  qui  sait  tout. 

Mais  laissons  de  nouveau  parler  les  jaïwa-ni  et  nous  faire  connaître  les 
autres  attributs  de  l’Être-Suprême  :  pour  leur  faciliter  le  travail  procédons  par 
interrogations: 

« Kärai  Käsang ,  a-t-il  un  corps  comme  nous? 

—  Oui,  mais  nous  ne  pouvons  le  voir. 

(Rien  d’étonnant  à  cette  réponse;  le  Katchins  ne  paraissent  pas  avoir 
l’idée  d’esprit,  comme  on  a  pu  s’en  convaincre  quand  il  a  été  question  de  la 

nature  des  Nats  et  des  minlas.  (V.  plus  bas  p.  711.) 

£ 

—  Kärai  Käsang  peut-il  vieillir,  être  malade,  mourir? 

—  Non:  Tingla  ’ncheng  ai,  vieillir  il  ne  sait  pas. 

Machyi  ’ncheng  ai,  malade  il  ne  sait  pas. 

Si  'ncheng  ai ,  mourir  il  ne  sait  pas. 

Mären  nga  de,  il  reste  toujours  le  même. 

—  Kärai  Käsang  a-t-il  femme  et  enfants? 

—  ’Nlu  de,  il  n’en  a  pas. 

Que  mange  Kärai  Käsang? 

—  Käni,  ’ncheng,  nous  n’en  savons  rien. 

—  Que  fait  Kärai  Käsang? 

—  11  tient  les  nerfs  vitaux  de  tout. 

—  Kärai  Käsang  gouverne-t-il  tout? 

—  Oui:  nga  manga  up  de,  il  gouverne  tout. 

Makhra  madu  de,  il  est  maître  de  tout. 

—  Kärai  Käsang  est-il  plus  puissant  que  les  autres  nats  et  les  gouverne-t-il  ? 

—  Oui,  et  même  aucun  nat  ne  peut  mordre  les  hommes  sans  sa  per¬ 
mission. 

—  Kärai  Käsang  voit-il  tout,  sait-il  tout? 

Oui,  il  connaît  les  pensées  des  hommes  et  voit  qui  a  l’esprit  droit 
ou  de  travers. 

Kärai  Käsang  peut-il  tromper? 

Non.  Mâsu  ’ncheng,  mentir  il  ne  sait  pas. 

Myit  makaw  ’ncheng,  esprit  de  travers  ne  sait  pas  avoir, 

Ding  ding  man  man  rai  a,  il  est  digne  et  droit. 

—  Kärai  Käsang  est-il  bon? 

Oui.  Yi  a  Kânu  Kawa  rai  a,  il  est  notre  père  et  notre  mère. 
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Sâkha  ya  de,  il  nous  donne  des  provisions  pour  la  vie. 

Nga  ma  nga  moi  ya  de,  il  nous  donne  le  bien-être. 

Agârum  nga  de,  il  nous  assiste. 

—  Kärai  Kâsang  récompense-t-il  les  bons  et  punit-il  les  méchants? 

—  Oui.  Kajani  phe  akyu  jaw  de,  aux  bons  récompense  il  donne. 

Nkaja  ni  phe  yupak  jaw  de,  aux  méchants  châtiment  il  donne1. 

—  De  qui  est  fils  Kami  Kâsang? 

—  Il  est  fils  de  Sâmwi  et  Ningpang 2. 

—  Kdrai  Kâsang  a-t-il  créé3 4  le  ciel,  la  terre  et  tout  le  reste? 

A  la  dernière  question  les  bardes  répondent  que  Kami  Kâsang  a  tout 
créé:  « Nga  manga  phan  da  de». 

Lama  ga  phan  da  de,  ciel  et  terre  a  créé. 

Phan  käwa  phan  da  de,  arbre  et  bambou  a  créé. 

Nat  ni  mung  phan  da  de,  les  nats  même  a  créé. 

—  Puisque  Kärai  Kâsang  a  tout  créé,  ne  serait-il  pas  aussi  le  père  et 
non  le  fils  de  Sâmwi,  et  de  Ningphang?» 

Le  grand-père  saisit  l’objection  et  pour  la  résoudre  cesse  de  présenter 
Kami  Kâsang  comme  enfant  de  Sâmwi  et  Ningpang,  il  ne  le  fait  pas  non  plus 
leur  créateur,  mais  donne  ces  trois  personnages  comme  coexistants,  ( raa  tai 
de  ni)  ayant  commencé  ensemble,  ( raa  ra  de  ni),  ayant  apparu  en  même  temps. 

Les  deux  autres  jaïwa-ni,  moins  accomodants  font  toujours  Kärai  Kâsang 
fils  de  Sâmwi. 

—  «Si  Kärai  Kâsang  a  créé  le  ciel,  la  terre  et  tout  le  reste,  comment 
pouvez-vous  dire  que  ce  même  ciel,  cette  même  terre,  etc.  sont  fils  de  Sâmwi 
et  de  Ningpang,  Woishan  et  Jànan^  etc.?» 

Ici  les  trois  savants  donnent  la  même  réponse:  « Sâmwi  et  Ningpang 
ont  enfanté  (shangai  de)  ciel,  terre  etc.;  mais  c’est  Kärai  Kâsang  qui  les  a 
créés  (phan  da  de),  c’est-à-dire,  élevés,  entretenus  ( baa  de),  perfectionnés, 
embellis  (shachoi  de).» 

Comme  je  n’ai  pas  l’air  de  bien  comprendre,  le  grand-père  s’anime  et 
me  donne  l’exemple  suivant:  « Kärai  Kâsang  pour  nous  créer  a  fait  comme 
les  Anglais,  qui,  bien  que  nous  ne  soyons  pas  leurs  propres  enfants,  nous  ont 

1  Le  vieux  barde,  en  parlant  des  Nats  en  général,  nous  dira  encore  (v.  plus  bas  p.  712). 
qu’il  ne  s’occupent  pas  de  récompenser  et  de  punir  en  cette  vie  ou  en  l’autre;  maintenant  il 
nous  donne  Kärai  Kâsang  comme  rémunérateur  de  la  vertu  et  vengeur  du  vice:  il  semble  donc 
qu’il  existe  sur  cet  être  supérieur  une  légende  complètement  différente  et  indépendante  des 
traditions  qui  ont  pour  objet  les  autres  esprits.  C’est  ce  qui  explique  cette  contradiction  et  celles 
qui  vont  suivre. 

2  V.  Mythologie  I,  «Anthropos»  III,  p.  673. 

3  Pour  exprimer  «créer»  j’emploie  le  mot  katchin  phan,  qui,  comme  on  l’a  vu  plus  haut, 
doit  avoir  même  origine  que  le  mot  birman  phan  «créer»,  et  auquel  le  Rvd.  O.  Hanson 
donne  le  même  sens.  Cependant  je  n’oserais  pas  affirmer  que  phan  rend  bien  l’idée  de  création, 
notion  que  les  Katchins  paraissent  ignorer.  Les  jaïwa-ni,  en  effet,  semblent  donner  au  mot  phan 
le  sens  d’«élever»,  «entretenir»,  «gouverner»,  «embellir»  ;  quoiqu’il  en  soit  phan  est  le  terme 
qui  en  langue  du  pays  rend  le  plus  l’idée  de  créer. 

4  V.  Mythologie  III,  IV,  V,  «Anthropos»  III,  p.  677 — 678. 
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adoptés,  nous  gouvernent  et  mettent  les  voleurs  en  prison.»  Si  cette  compa¬ 
raison  ne  rend  pas  claire  l’idée  de  Kärai  Käsang  comme  créateur,  elle  fait 
au  moins  ressortir  sa  puissance. 

2°  Notions  fournies  par  les  dumsa-ni  (prêtres),  du -ni,  salang-ni  et  tarat-ni. 

A  Les  dumsa-ni  donnent  sur  l’Être-Suprême  à  peu  près  les  mêmes 
renseignements  que  les  jaïwa-ni,  dont  ils  sont  d’ailleures  les  élèves.  Cepen¬ 
dant  on  en  trouve  quelques-uns,  comme  celui  du  village  de  Wakau,  qui  font 
Kärai  Käsang  père  de  Phan  Ningsang,  qui  serait  le  même  être  que  Cheng 
Ningchang,  et  aurait  pour  fils  Phan  Dum  Sakia. 

B  —  Les  du -ni  et  les  salang-ni  connaissent  Kärai  Käsang  et  ses  attributs 
presque  aussi  bien  que  les  bardes  et  les  prêtres,  mais  à  propos  de  son  origine 
ils  varient  beaucoup.  Les  uns  disent  qu’il  est  fils  de  Sämwi,  les  autres  de 
Woishun  etc.,  bon  nombre  avouent  qu’ils  ne  connaissent  pas  son  père;  quel¬ 
ques-uns  le  confondent  avec  Sinlap,  Jan  ou  autres  grands  nats  issus  de  Janun1. 

C  —  Les  tarat-ni,  eux  aussi,  hommes  et  femmes,  ont  sur  l’Être  Suprême 
des  notions  assez  complètes.  Presque  tout  le  monde  vous  dira  que  Kärai 
Käsang  habite  au-dessus  du  ciel,  qu’il  est  père  et  mère  de  tout,  qu’il  tient 
en  main  les  nerfs  vitaux  de  tout,  qu’il  est  bon,  juste,  puissant,  qu’il  récom¬ 
pense  les  bons  et  punit  les  méchants  etc.  —  Ces  idées,  les  Katchins  les  ont 
souvent  dès  leur  jeunesse;  les  parents  les  transmettent  aux  enfants  et  tous, 
à  l’occasion,  peuvent  les  apprendre  des  jaïwa-ni  et  des  dumsa-ni. 

II  °  Culte  de  Karai  Kasang. 

Bien  que  tous  les  Katchins  connaissent  Kärai  Käsang  et  le  regardent 
comme  le  plus  grand  esprit,  cependant  ils  ne  lui  rendent  pas  un  culte  supérieur 
ou  équivalent  à  celui  dont  ils  honorent  les  Nats;  c’est  que  ceux-ci  nuisent  ou 
peuvent  nuire,  et,  par  l’intermédiaire  des  devins,  demandent  fréquemment  des 
victimes:  il  faut  donc  souvent  les  apaiser  ou  se  les  rendre  favorables  par  des 
offrandes  et  des  sacrifices. 

Kärai  Käsang,  au  contraire,  est  un  être  bon,  qui  rend  des  bienfaits  sans 
exiger  compensation;  il  ne  demande  d’ailleurs  presque  jamais  de  présents  et 
on  ne  sait  même  pas  ce  qu’il  mange.  On  est  pourtant  loin  de  le  considérer 
comme  une  divinité  dont  il  ne  faut  tenir  aucun  compte.  Les  Katchins  dans 
l’épreuve  ont  souvent  recours  à  lui  par  des  invocations,  et,  au  moins  certaines 
tribus,  pour  obtenir  des  faveurs,  pour  éloigner  ou  prévenir  une  calamité  lui 
font  parfois  de  grandes  offrandes  communes. 

1°  Invocations. 

On  invoque  l’Ètre-Suprême  sous  une  de  ses  différentes  appellations: 
Kärai  Kasang,  Phan  Ningsang  etc.;  quelques  noms,  cependant,  sont  plus  en 
usage  dans  certains  endroits  ou  plus  employés  par  quelques  personnes. 

Un  Katchin  dans  la  souffrance  s’écrie: 


V.  Mythologie  V,  1.  c.  p.  677—678. 
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Kärai  Käsang  mada  yu  law!  Karai  Kasang!  regardez-moi! 

«  «  garum  rit  law!  Karai  Kasang!  aidez-moi! 

«  «  phayubakjaw  delaw!  Karai  Kasang!  pourquoi  me  punissez-vous  ! 

«  «  che  larit  law!  Karai  Kasang!  sauvez-moi! 

Quelqu’un  qu’on  accuse  de  mensonge,  vol  etc.: 

Kärai  e!  mada  yu  law!  O  Karai,  regardez  donc! 

«  «  ngai  ’nmasu!  «  «  je  ne  mens  pas! 

«  «  «  ’nlägu!  «  «  je  ne  vole  pas! 

«  «  «  ’nshut  ’nphyit!  O  Karai,  je  ne  suis  pas  coupable! 

Celui  qu’on  insulte: 

Kärai  e!  ngai  phe  roi  de  mäda yu  law!  O  Karai,  remarquez  comme  on 
m’insulte  ! 

Quelqu’un  qui  tombe  à  l’eau: 

Kärai  e!  rigai  phe  che  khrang  rit  law  !  O  Karai!  sauvez-moi! 

Etc.  etc. 

2°  Offrandes. 

On  ne  fait  pas  à  Kärai  Käsang  de  sacrifices  sanglants,  parce  qu’il  est 
supposé  ne  pas  manger  de  viande.  On  lui  .offre  seulement  du  riz  cuit,  des 
œufs,  du  poisson  sec,  de  l’eau,  de  la  bière  et  de  l’eau-de-vie.  Quelquefois, 
pourtant,  on  lui  donne  vivants  des  poulets  et  même  des  buffles  qu’on  lâche 
et  qu’on  ne  peut  reprendre  sans  sa  permission. 

Quand  l’Etre-Suprême  désire  des  offrandes,  il  doit  manifester  sa  volonté 
non  par  l’intermédiaire  d’un  devin  ordinaire,  mais  par  la  bouche  d’un  myithoi 
(voyant)1.  Rarement  toutefois  il  vient  troubler  les  mortels  et  prendre  pos¬ 
session  d’un  voyant  pour  exprimer  ses  désirs;  le  fait  a  cependant  lieu  quel¬ 
quefois. 

Ainsi,  il  y  a  quatre  ou  cinq  ans,  quand  la  famine  menaçait,  le  myithoi 
de  Pungwa  demanda  au  nom  de  Kärai  Käsang  des  présents  à  tous  les  Kauris 
de  ces  montagnes.  On  fait  aussitôt  dans  les  différents  villages  une  collecte 
d’offrandes,  et,  dans  la  vallée  de  Kuthung,  trois  jours  durant,  on  érige  un 
kenrong  pour  Kärai  Käsang.  C’est  un  immense  autel  de  20  à  25  pieds  de 
côté  et  de  30  à  40  de  haut,  une  longue  échelle  sert  à  y  monter:  au  sommet 
on  fait  un  plancher,  qu’on  entoure  d’une  balustrade  de  manière  à  former  un 
balcon,  au  milieu  duquel  on  prépare  un  fauteuil  pour  l’Être-Suprême.  A  la 
balustrade  et  aux  différents  bambous  qui  servent  de  poteaux  on  attache  quan¬ 
tité  de  petits  paniers  pour  y  déposer  les  nombreux  présents  qu’on  destine  à 
Kärai  Käsang  et  à  ses  amis. 

Quand  tout  est  prêt,  dans  la  matinée  du  quatrième  jour,  arrivent  de  tous 
côtés  hommes  et  femmes  des  diverses  localités:  la  plupart  apportent  des  offrandes, 
d’autres  conduisent  un  buffle  et  deux  gros  cochons,  fournis  par  la  commu¬ 
nauté.  Ces  animaux  sont  pour  Mushen  (Tonnerre)2,  Pilon  pilai  (jathun  qui 


1  Voir  plus  bas  p.  713. 

2  V.  Mythologie  V,  XXV,  «Anthropos»  III,  pp.  677,  693. 
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habite  les  grands  rochers  Lung-li  lung-la1  et  peut  causer  la  folie),  màli  Tapie 
(jathun  gardien  d’un  bois  voisin).  On  craint  que  ces  trois  esprits  aussi  jaloux 
que  puissants  viennent  troubler  la  cérémonie,  et,  pour  se  les  rendre  favorables, 
on  immole  le  buffle  au  Tonnerre  et  un  cochon  à  chacun  des  deux  autres.  Ces 
sacrifices  ont  lieu  vers  midi,  à  l’écart  du  kenrong,  avant  d’évoquer  Kàrai 
Käsang,  qui  n’aime  pas  à  voir  couler  le  sang. 

Pendant  que  quelques  assistants  travaillent  à  dépècer  et  à  cuire  les  vic¬ 
times,  d’autres  placent  dans  les  paniers  du  kenrong  des  œufs,  du  riz,  du 
poisson  sec  et  des  coupes  pleines  d’eau,  de  bière  et  d’eau-de-vie.  Alors  mon 
vieux  barde,  qui  est  aussi  grand  prêtre,  commence  ses  fonctions:  en  habits 
et  casque  de  cérémonie  il  s’assied  sur  un  tabouret  près  de  l’échelle  devant 
l’autel  et  appelle  l’Être-Suprême:  «O  Kärai  Kàsang!  créateur  de  tous  les  esprits, 
père  de  tous  les  hommes,  viens  t’asseoir  sur  ce  fauteuil;  toutes  les  offrandes 
du  balcon  sont  pour  toi,  mange  et  bois  ce  que  tu  aimes;  vous  aussi,  grands 
Nats,  fils  et  petit-fils  de  Kàrai  Kàsang,  arrivez  en  compagnie  de  votre  père, 
et  acceptez  les  présents  fixés  aux  colonnes  du  kenrong.  Et  maintenant,  o 
Kàrai  Kàsang,  accordez-nous  du  riz,  des  buffles,  de  l’argent  etc.» 

A  peine  le  prêtre  a-t-il  fini  ses  supplications,  que  le  myithoi  entre  en 
convulsions,  grimpe  par  l’échelle  et  va  s’asseoir  au  balcon  sur  le  siège  de 
Kàrai  Kàsang.  «Mes  enfants!  s’écrie-t-il,  c’est  moi  Kàrai  Kàsang,  c’est  moi 
qui  ai  tout  créé,  je  vous  donnerai  du  riz,  des  buffles,  du  bien-être  etc.» 

Bientôt  le  voyant  cesse  de  parler  et  se  calme;  c’est  signe  que  Kàrai 
Kàsang  est  remonté  aux  cieux.  —  Alors  on  reprend  les  présents  et  quelques 
personnes  sur  des  nattes  mêlent  ensemble  les  œufs,  le  riz  et  le  poisson  sec: 
on  distribue  le  mélange  à  tous  les  assistants;  la  viande  des  victimes  est 
d’ailleurs  cuite,  la  bière  et  l’eau-de-vie  coulent  à  flots  et  on  se  livre  à  une  ré¬ 
jouissance  parfaite.  La  nuit  approchant,  chacun  rentre  chez  soi  avec  le  joyeux 
espoir  de  recevoir  bientôt  les  bénédictions  de  Kàrai  Kàsang. 

Ces  données  je  les  tiens  des  témoins  de  la  fête,  en  particulier  du  grand 
père  qui  présidait  la  cérémonie.  Pour  lui  et  les  deux  autres  jaïwa-ni,  c’est 
bien  au  vrai  Kàrai  Kàsang  qu’on  donne  des  offrandes;  je  dois,  cependant, 
ajouter  qu’ici,  à  Kuthung,  j’ai  trouvé  un  prêtre,  Dumsa  Tu,  âgé  d’une  quaran¬ 
taine  d’années,  qui  soutient  qu’on  n’offre  jamais  rien  à  l’Être-Suprême,  parce 
qu’il  ne  demande  et  ne  mange  rien.  D’après  lui,  ce  n’est  pas  le  vrai  Kàrai 
Kàsang  qui  parle  par  l’intermédiaire  des  myithoi,  mais  c’est  un  Nat  inférieur, 
qui,  pour  avoir  des  présents,  ment  et  se  dit  Kàrai  Kàsang. 

III°  Conclusion. 

Telles  sont  sur  l’Étre-Suprême  les  informations  que  j’ai  recueillies  chez 
les  Kauris.  Elles  ne  sont  pas  particulières  à  cette  sous-tribu,  mais  paraissent 
être  fournies  par  tous  les  Katchins,  bien  qu’on  trouve  de  petites  variantes 
inévitables  chez  un  peuple  qui  n’a  pas  de  langue  écrite. 

Ainsi  le  Rvd.  J.  Geis,  A.  B.  M.  U.,  qui  connaît  les  tribus  des  environs 
de  Myitkyina,  à  la  fin  d’un  article  sur  la  religion  paru  dans  un  appendice  au 


V.  Mythologie  II,  XXV  1.  c„  p.  675,  693. 
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«Kachin  or  Chimpaw  Language»  by  H.  F.  Hertz,  S.  B.  P.,  a  écrit,  page  159: 
«Above  and  beyond  all  nats  to  whom  Kachins  offer  sacrifices  at  one  time  or 
another,  they  recognise  the  existence  of  one  great  spirit  called  Karai-Kasang. 
Altars  in  his  honour  are  not  found  in  Kachins  villages  or  houses;  no  priest 
has  been  able  to  divine  what  offerings  are  to  be  made  to  it,  but  in  time  of 
great  danger  nats  and  theirs  offerings  are  forgotten  and  their  cry  goes  out  to 
Karai-Kasang  for  help,  and  secour.»  —  Et  Mr.  Hertz  ajoute  au  bas  de  la 
même  page:  «Karai-Kasang  existed  before  all  things  and  is  the  Lord  of  the 
Universe.» 

IVO  Supplément. 

Après  avoir  écrit  cet  article  (sur  Kärai  Käsang),  j’ai  été  à  Pungwa  voir 
le  myithoi  dont  il  est  question.  C’est  un  personnage  de  40  à  50  ans,  qui 
prétend  avoir  été  dans  sa  jeunesse  guéri  par  Kärai  Käsang  d’une  maladie 
grave.  Depuis  lors,  en  reconnaissance  il  lui  fait  parfois  des  offrandes  privées, 
devant  sa  maison,  sur  un  autel  de  bambous,  d’environ  un  mètre  de  large, 
2  de  long  et  3  de  haut,  qu’il  renouvelle  à  chaque  cérémonie. 

C’est  le  seul  cas  de  culte  particulier  à  l’Être-Suprême,  que  j’ai  rencontré 
jusqu’ici. 

Les  gens  de  Pungwa  font  souvent  à  Kärai  Käsang  des  offrandes  com¬ 
munes;  tous  les  ans  après  la  moisson  ils  placent  pour  lui,  à  côté  de  la  de¬ 
meure  du  voyant,  quantité  d’œufs,  du  riz  et  d’autres  présents  qui  lui  sont 
propres.  Ils  l’invoquent  aussi  à  l’occasion  de  la  moindre  épidémie,  et  se  con¬ 
tentent  alors  de  lui  offrir  de  l’eau  dans  des  centaines  de  coupes  de  bambou, 
qu’ils  placent  les  unes  près  des  autres  sur  les  degrés  d’un  autel  spécial. 

Dans  ce  village  la  dévotion  à  Kärai  Käsang  est  probablement  due  à  la 
présence  du  myithoi. 

Ce  n’est  pas  un  homme  instruit;  il  n’a  jamais  appris  la  mythologie  et 
n’en  sait  pas  grand  chose.  Il  connaît  les  attributs  ordinaires  de  l’Être-Suprême, 
mais  non  son  origine  ;  il  affirme  que  c’est,  parce  que  ce  grand  esprit  tient  en 
main  les  nerfs  vitaux  de  tout,  quon  ne  lui  fait  jamais  de  sacrifices  d’animaux. 

En  dehors  des  grands  cas  où  les  Nats  prennent  possession  de  lui  et 
parlent  par  sa  bouche,  ce  myithoi  rend  aussi  des  oracles  d’après  des  signes 
ou  des  lettres  que,  depuis  5  ou  6  ans,  dit-il,  les  esprits  lui  ont  appris  à  tracer 
avec  un  crayon  sur  du  papier;  il  n’avait  pas  de  ces  caractères  avec  lui  quand 
je  l’ai  rencontré;  il  m’a  promis  de  m’en  montrer  une  autre  fois. 
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II0  CHAPITRE. 

Les  Nats  et  les  Ancêtres. 

Iu  La  Nature  des  Nats  et  des  Ancêtres. 

1°  La  Résidence  des  Nats. 

Nous  l’avons  déjà  dit,  les  Katchins  sont  grands  adorateurs  des  esprits  ou 
Nats  comme  ils  les  appellent.  Et  des  Nats  ils  en  ont  des  multitudes,  qui, 

par  la  génération,  se  multiplient  encore  tous  les  jours. 

Les  esprits  habitent  différents  endroits.  Bien  haut  et  par  dessus  tout,  au 
delà  du  ciel  que  nous  voyons,  est:  Kärai  käsang  =  Phan  ningsang  —  Jan 
Phara  =  Säkia,  assis  sur  un  magnifique  fauteuil  et  tenant  en  mains  les  nerfs 
moteurs  qui  soutiennent  le  monde  et  tout  ce  qu’il  contient. 

Au  dessous  se  trouve  le  pays  des  Muni,  citoyens  du  ciel.  Ce  sont 

Sâmwi  (nuage)1;  Jan  (soleil)2;  Shâta  (lune)2;  Woishun 3  et  ses  fils  les  grands 

Nats;  Mushen i  (tonnerre),  ’nBung  (vent)  etc.  etc. 

Enfin  près  de  la  terre,  ou  sur  la  terre  elle-même,  habitent  Shadip  (ombre 
de  Janun)5,  les  jathuns6,  les  sazans 1,  les  iasas8,  les  marawngs 9,  les  phyis10,  les 
/rafo-compagnons11  etc.  etc. 

2  °  Nature  des  Ancêtres. 

A  l’adoration  des  Nats  les  Katchins  joignent  le  culte  des  ancêtres.  D’après 
mon  jaïwa,  chaque  homme  a  au  moins  deux  minlas  ou  tsus  (ombre,  âme),  qui 
ne  finissent  pas  avec  la  mort,  mais  changent  seulement  de  peau,  comme  les 
serpents.  De  ces  deux  âmes,  l’une  est  parfaite  ou  finie  (krin)  et  l’autre  im¬ 
parfaite  ou  inachevée.  Cette  dernière  le  dumsa  l’envoie  aux  pays  des  ancêtres 
ou  ailleurs,  suivant  les  cas.  La  seconde  continue  à  rester  à  la  maison,  vit 
d’aumônes  et  petit  à  petit  devient  Nat,  ou  s’incarne  de  nouveau  dans  le  corps 
d’un  petit  enfant.  Si  elle  n’a  pas  la  patience  d’attendre  la  naissance  d’un  bébé, 
elle  peut  passer  dans  une  poule,  chiên,  cochon,  buffle,  ou  quelque  autre  animal 
domestique. 

D’autres  Katchins  admettent  plus  de  deux  minlas  dans  chaque  individu; 
un  brave  homme  peut  en  avoir  jusqu’à  six.  Mais  dès  qu’on  arrive  à  sept,  on 
l’a  déjà  vu12,  on  est  sorcier  (phyi)  et  considéré  comme  être  nuisible  qu’on  doit 
apaiser  par  de  sacrifices.  Mais  que  deviennent  à  la  mort  les  différents  minlas 
qu’on  peut  avoir?  —  On  ne  sait  trop,  vous  répondent  les  Katchins.  Mais  tous 


1  V.  Mythologie  1,  «Anthropos»  111,  pp.  673,  675.  —  2  V.  Mythologie  II,  1.  c.  p.  675.  — 
3  V.  Mythologie  IV,  1.  c.  p.  677.  4  V.  Mythologie  V,  1.  c.  —  5  V.  Mythologie  VI, 

1.  c.  p.  679.  —  *  V.  Mythologie  XXXIII,  «Anthropos»  IV,  p.  116.  —  7  V.  Mythologie  XXXV11, 
1.  c.  p.  118,  —  *  V.  Mythologie  XXXVIII,  1.  c.  p.  119.  —  9  V.  Mythologie  XXXIX,  1.  c.  p.  121. 

10  V.  Mythologie  XL,  1.  c.  p.  122.  11  V.  Mythologie  XLI,  I.  c.  p.  123.  —  12  V.  Mythologie  XL, 

1.  c.  p.  122. 
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s’accordent  à  envoyer  une  âme  chez  les  ancêtres,  et  à  offrir  à  la  même,  ou 
à  une  autre,  des  sacrifices  à  la  maison.  On  la  considère  un  peu  comme  un 
Nat  qui  ne  fait  jamais  grand  mal,  mais  qui,  pour  obtenir  de  la  nourriture, 
envoie  grande  envie  de  dormir,  ou  se  sert  d’un  rat  pour  ronger  les  habits.  On 
lui  donne  alors  ce  qu’elle  demande  par  l’intermédiaire  du  dumsa:  riz,  poule 
habits,  etc. 

Quant  aux  minlas  4es  chefs,  elles  deviennent  en  général  grands  Nats  et 
on  leur  offre  au  palais  et  au  lamshang  (bois  sacré)  des  cochons,  des  bœufs, 
des  buffles,  etc. 

D’ordinaire  on  fait  des  présents  aux  minlas  des  enfants  à  la  mort  et  au 
moment  des  funérailles.  On  les  oublie  ensuite  et  on  ne  leur  sacrifie  plus  rien 
à  moins  qu’ils  ne  le  demandent.  On  a  surtout  le  culte  des  parents  et  dans  chaque 
maison  il  y  a  habituellement  un  autel  spécial  pour  eux.  Mais  excepté  pour 
les  chefs,  à  tous  les  ancêtres  connus  desquels  on  offre  des  sacrifices,  on  ne 
remonte  pas  très  haut  dans  les  familles  du  peuple,  et  à  la  mort  du  père  ou 
de  la  mère,  qu’on  commence  à  honorer  aussitôt,  on  cesse  souvent  le  culte  des 
grands-parents. 

3°  Nature  des  Nats  et  des  Minlas. 

Les  nais  et  les  minlas  ne  ont  pas  des  esprits  proprement  dits;  il  ont 
un  corps  comme  nous,  mais  avec  des  ailes  qui  leur  permettent  de  franchir 
facilement  les  distances.  Comme  nous  aussi  ils  mangent,  boivent,  travaillent, 
vont  à  la  chasse,  etc.  Seulement  nous  ne  pouvons  pas  les  voir  et  voici 
pourquoi  : 

«Nous  voyez-vous?  demandent  un  jour  les  Nats  aux  hommes. 

—  Mais  sûrement! 

—  Et  avec  quoi? 

—  Et  avec  les  yeux!» 

Alors  les  Nats  fermèrent  les  yeux  des  hommes  de  manière  à  ne  se  rendre 
visibles  qu’à  eux-mêmes. 

Puis  ils  s’adressent  aux  chiens. 

«Et  vous  nous  voyez-vous  ? 

—  Mais  oui  ! 

—  Et  avec  quoi? 

—  Avec  le  derrière!» 

Et  les  Nats  se  mettent  à  fermer  le  derrière  des  chiens. 

Ceux  ci,  en  malins,  se  laissent  faire  sans  rien  dire,  mais  rient  bien  de  leur 
ruse,  car  c’est  en  réalité  avec  leurs  yeux  qu’ils  voient  les  Nats;  ils  continuent 
à  pouvoir  les  voir  encore  et,  par  leur  aboiements  plaintifs,  dénoncent  leur 
présence  aux  hommes'. 

4°  Bons  et  Mauvais  Nats. 

Les  Nats  ne  sont  pas  ennemis  entre  eux;  il  fraternisent  beaucoup  en¬ 
semble  et  s’invitent  les  uns  les'  autres  à  de  magnifiques  festins.  Les  Katchins 

'  Quelques  Katchins,  peut-être  influencés  pas  les  Shans,  honorent  aussi  des  arbres  et  en 
particulier  le  lagat  phun  (ficus  religiosa).  Pour  obtenir  prospérité  ou  écarter  un  malheur  ils  lui 
offrent  riz,  bananes,  poules,  etc. 
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cependant  divisent  les  esprits  en  bons  et  mauvais.  Sont  bons  ceux  qui  peuvent 
rendre  service;  mauvais,  ceux  qui  nuisent;  mais  le  bien  ou  le  mal  qu’ils  font 
est  d’un  ordre  tout  à  fait  matériel. 

Quant  a  donner  des  lois  pour  le  bonheur  des  hommes,  ils  n’y  ont  jamais 
songé.  C’est  de  leurs  propres  parents  que  les  Katchins  prétendent  tenir  la  loi 
naturelle.  Les  Nats  non  plus  ne  s’occupent  pas  de  récompenser  les  bons  ou 
punir  les  méchants  en  cette  vie  ou  en  l’autre.  Cela  n’est  pas  leur  affaire. 

Et  par  leur  exemple  on  ne  peut  pas  dire  qu’ils  portent  beaucoup  au  vice 
ou  à  la  vertu.  Parmis  eux,  au  moins  chez  les  esprits  supérieurs,  on  ne  trouve 
pas,  en  effet,  de  grands  voleurs  ou  impudiques,  encore  moins  de  saints.  Ce 
sont  plutôt  de  puissants  viveurs  qui  semblent,  avant  tout,  chercher  à  satisfaire 
leur  appétit.  Quand  ils  mordent,  c’est  pour  demander  à  manger;  s’ils  protègent 
ou  rendent  service,  c’est  qu’on  les  a  bien  nourris.  Et  pour  eux  un  buffle  volé 
est  aussi  bon  qu’un  autre!  C’est  par  ce  dernier  caractère  d’égoïsme  que  les 
Nats  influent  surtout  sur  les  Katchins.  Ceux-ci,  en  effet,  comme  leurs  divinités, 
cherchent  en  tout  leur  bien  particulier  et  font  de  l’intérêt  personnel  leur  princi¬ 
pale  vertu,  même  en  religion. 


IIIJ  Culte  des  Nats  et  des  Ancêtres. 

1°  Observation  intéressée  du  Gulte. 

En  général  les  Katchins  croient  et  ont  confiance  en  leurs  Nats.  Tous 
ont-ils  en  eux  une  foi  qui  en  ferait  des  martyrs?  je  ne  le  pense  pas.  Cepen¬ 
dant  tous  sont  ordinairement  fidèles  observateurs  du  culte  extérieur,  qui  con¬ 

siste  surtout  en  offrandes  et  sacrifices.  Pour  apaiser  ou  se  rendre  favorables 
les  esprits,  il  ne  reculent  ni  devant  la  fatigue,  ni  devant  une  dépense.  Aussitôt 
que  le  dumsa  le  déclare  bon,  ils  immolent  poules,  cochons,  bœufs,  buffles,  etc. 
tant  qu’ils  en  ont  ou  peuvent  s’en  procurer,  même  par  le  vol.  Toutefois  ce 
n’est  pas  l’amour  qu’ils  ont  pour  leurs  divinités  qui  leur  inspire  ces  hom¬ 
mages,  mais  bien  la  crainte  de  leur  colère  ou  le  besoin  qu’ils  croient  avoir 
de  leur  concours.  Tombent-ils  malades,  leurs  champs  menacent-ils  de  périr, 
leur  maladie  et  la  ruine  du  riz  sont  attribués  à  la  malveillance  d’un  esprit 
qu’il  faut  aussitôt  apaiser.  Médite-t-on  une  entreprise,  bonne  ou  mauvaise, 
peu  importe,  l’assistance  des  Nats  est  jugée  nécessaire  et  aquise  par  des  sacri¬ 
fices.  Mais  rendre  un  culte  à  la  divinité  dans  le  seul  but  de  l’honorer,  sans 

souci  de  son  propre  intérêt,  est  chose  toute  à  fait  inconnue  des  Katchins! 

2°  Principaux  officiers  du  Quite. 

Ce  sont:  le  Dumsa,  le  Jaïwa,  le  Myithoi,  le  Kumphan,  le  Khingjawng, 
le  Phunlum,  et  le  Ningwant. 

a)  Dumsa. 

Le  Dumsa  est  un  espèce  de  prêtre. 

En  général  on  a  recours  à  son  ministère  chaque  fois  qu’on  a  affaire 
avec  les  Nats. 

11  indique  leur  volonté  (qu’il  connaît  d’après  un  des  moyen  indiqués  ci- 
après  p.  7 1 5 ss.),  les  invoque  au  nom  de  celui  qui  l’emploie,  les  prie  d’accepter  les 
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offrandes  ou  les  sacrifices,  et  d’accorder  les  faveurs  demandées.  C’est  encore 
lui  qui  doit  envoyer  chez  les  ancêtres  ou  ailleurs  les  min/as  des  défunts. 

D’ordinaire  il  n’a  pas  un  costume  spécial  pour  ses  cérémonies.  Cependant 
quand  il  s’adresse  aux  grands  Nats,  il  est  mieux  qu’il  revête  une  longue  robe, 
s’il  en  a  ;  et,  quand  il  a  affaire  aux  esprits-compagnons,  il  doit  coiffer  son 
turban  à  la  manière  des  femmes  et  avoir  un  éventail  à  la  main. 

Son  langage  est  poétique,  ancien  et  souvent  incompris  du  peuple;  il 
varie  suivant  le  Nat  et  le  cas  qui  se  présente. 

Le  dumsa  doit  donc  apprendre  quantité  de  formules  spéciales.  - 

Son  sacerdoce  n’est  pas  héréditaire;  devient  prêtre  qui  veut,  ou  qui  peut 
car  l’apprentissage  suppose  une  certaine  intelligence;  si  le  dumsa  a  des  moyens 
et  de  goût,  il  apprend  aussi  les  formules  de  jaïwa  et  est  alors  considéré 
comme  un  grand  savant. 

b)  Jaïwa. 

Nous  l’avons  déjà  vu,  le  Jaïwa  est  le  conservateur  et  le  narrateur  des 
légendes  et  traditions.  C’est  aussi  un  archiprêtre  dont  la  présence  et  le  ministère 
sont  nécessaires  dans  les  grandes  circonstances,  comme  dans  les  sacrifices 
à  Madai  et  autres  fameux  Nats,  les  manaus  et  vœux  de  manau,  les  namlu 
(épreuves  par  l’eau  bouillante),  les  mariages  des  princes,  etc.  etc. 

Son  langage  est  composé  de  couplets  poétiques  où  presque  chaque  mot 
est  doublé  d’un  synonyme;  il  use  d’anciennes  formules  souvent  incomprehén- 
sibles  aujourd’hui. 

Son  habit  de  cérémonie  consiste  en  une  longue  robe,  d’ordinaire  de  couleur 
bleue,  et  d’un  casque  orné  de  défenses  de  sanglier  et  de  longues  plumes  d’oiseau. 

Le  jaïwa  est  aussi  en  général  dumsa,  mais  pas  nésessairement,  puisque 
leurs  fonctions  sont  différentes. 

Celui  qui  aspire  à  devenir  jaïwa  se  fait  le  disciple  de  quelque  archi¬ 
prêtre  qui,  moyennant  rétribution,  lui  apprend  petit  à  petit  les  légendes  et 
les  formules. 

Les  grands  jaïwas  sont  assez  rares;  souvent  il  n’y  en  a  qu’un  par 
contrée,  tandis  qu’on  trouve  au  moins  un  ou  deux  dumsas  dans  chaque 
village. 

Prêtres  et  archiprêtres  sont  rétribués  pour  leurs  fonctions.  Le  dumsa 
reçoit  suivant  les  cas  de  une  à  dix  Rupees  et  même  davantage,  ou  quelque 
habit,  lance  ou  couteau;  d’ordinaire  il  a  aussi  droit  à  une  épaule  de  l’animal 
qu’on  sacrifie. 

Le  jaïwa  est  plus  cher;  ainsi,  l’archiprêtre  dont  j’ai  déjà  parlé,  pour  le 
dernier  manau  qu’il  a  présidé,  a  obtenu  un  tapis,  3  lances,  1  couteau  et 
1  buffle. 

c)  Myithoi. 

Myithoi,  de  myi  «yeux»  et  thoi  «illuminé»,  pourrait  peut-être  se  traduire 
par  «prophète»  ou  «voyant».  C’est  un  «medium»  par  lequel  les  esprits  parlent 
et  font  connaître  leur  volonté  ou  l’avenir. 

Il  n’a  pas  d’apprentissage  à  faire,  ni  de  formules  à  confier  à  sa  mémoire; 
il  n’est  pas  choisi  par  les  hommes,  mais  par  les  Nats  qui  le  forment  et  l’in- 
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struisent  eux-mêmes.  Un  enfant,  garçon  ou  fille,  qui  est  souvent  malade  et 
divague,  est  supposé  recevoir  la  visite  des  esprits,  et,  d’après  les  Katchins,  a 
des  chances  de  devenir  un  jour  myithoi. 

Au  moins  actuellement  les  myithois  ne  sont  pas  très  nombreux;  ici 
il  y  en  a  deux  seulement  pour  un  groupe  d’une  dizaine  de  villages.  Ils  n’ont 
pas  de  costume  ni  de  langage  particuliers;  ils  sont  bien  payés  et  reçoivent 
suivant  les  circonstances,  tam-tams,  habits,  buffles,  argent,  etc. 

On  les  appelle  dans  le  cas  de  grande  maladie,  quand  le  dumsa  n’a  pas  ob¬ 
tenu  la  guérison,  ou  s’il  s’agit  d’une  expédition  importante,  comme  une  guerre,  etc. 

11  arrive  alors,  entre  dans  la  maison  de  celui  qui  veut  le  consulter,  et 
vient  s’asseoir  sur  un  petit  tabouret  recouvert  de  feuilles  de  bananier  sauvage. 
Il  prend  une  racine  de  gingembre  et  la  coupe  en  petites  tranches  qu’il  épar¬ 
pille  de  tous  côtés  pour  écarter  les  Jathuns  et  d’autres  petits  Nats.  11  regarde 
ensuite  furieusement  les  assistants,  enlève  son  turban,  délie  ses  cheveux,  fait 
avec  les  mains  des  gestes  sauvages,  pousse  de  violents  cris  et  gémissements 
et  entre  en  convulsions  qui  secouent  tout  son  être;  de  son  couteau,  il  se 
fend  la  langue  et  souffle  du  sang  sur  la  lame  dont  il  se  frappe  après  les  bras 
et  les  jambes.  On  dirait  un  possédé;  de  fait,  disent  les  Katchins,  un  Nat  vient 
de  prendre  chez,lui  la  place  du  minia  (âme),  et  il  va  parler  par  sa  bouche: 

«Je  suis  tel  esprit,  ou  tel  ancêtre!»  s’écrie  le  myithoi. 

«Grand  père,  reprend  un  des  principaux  assistants,  que  pourrait-on  vous 
offrir  pour  vous  plaire?  ou  que  faut-il  sacrifier  pour  obtenir  la  guérison  de 
ce  malade?  ou,  cette  expédition  va-t-elle  réussir?»  etc. 

«Mes  enfants»,  répond  le  Nat,  «offrez-moi  ceci  ou  cela;  ou  bien,  donnez 
à  tel  esprit  un  cochon  ou  un  buffle  et  le  malade  guérira,  ou  l’expédition  réus¬ 
sira,»  etc.  etc. 

La  consultation  finie  on  passe  au  myithoi  de  l’eau  dans  une  feuille  de 
bananier;  il  s’en  asperge,  en  répand  de  côté  et  d’autre,  en  boit  un  peu  et 
petit  à  petit  se  calme  et  redevient  lui-même;  il  n’a  aucune  trace  de  blessure, 
il  n’a  pas  même  souvenir  de  l’oracle  qu’il  a  rendu,  et,  pour  le  connaître,  il 
interroge  les  assistants. 

Dire  que  c’est  là  de  la  pure  comédie,  n’est  pas  possible  dans  tous  les 
cas.  Ceux  qui  ont  écrit  sur  les  Katchins,  comme  M.  Anderson  et  M.  Hertz, 
rapportent  aussi  des  faits  pareils  qu’ils  ont  vu  de  leurs  propres  yeux. 

Les  Katchins  attribuent  aussi  à  leurs  myithois  la  faculté  de  pouvoir,  sans 
se  blesser,  marcher  sur  des  lames  de  couteaux  et  s’asseoir  sur  des  pointes 
de  lames.  Mou  jaïwa  me  dit  que  c’est  là  une  chose  qu’on  ne  voit  plus  au¬ 
jourd’hui.  Peut-être  même  n’a-t-elle  jamais  existée  et  n’est  ce  qu’une  des 
merveilles  que  la  légende  attribue  au  premier  myithoi  que  sortit  de  Lungli 
lung.  Ce  fameux  personnage,  entre  autres  prodiges,  pouvait  de  son  doigt 
trouer  un  rocher  d’où  il  jaillissait  ensuite  une  fontaine;  et  quand  il  soufflait 
sur  un  œuf,  il  en  naissait  immédiatement  un  coq  qui  volait  et  chantait  aussitôt. 

d)  K  unphan. 

Le  Kunphan  est  un  devin  ordinaire  qui,  pour  prophétiser,  ne  se  sert  de 
rien;  il  serait  instruit  par  Kami  Käsang  lui-même.  Il  dit  ce  qu’il  y  a  dans  une 
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boite  fermée,  combien  on  a  de  buffles,  quels  sont  les  jours  heureux,  à  quel 
Nat  il  faut  offrir  et  ce  qu’il  faut  donner  pour  guérir  des  maladies  etc.  etc.  On 
le  consulte  pour  des  cas  ordinaires;  il  n’a  droit  qu’à  un  petit  salaire  et  le 
plus  souvent  il  se  contente  de  la  nourriture  et  d’une  bonne  rasade  de  phyé 
ou  d’eau  de  vie. 

e)  K  hing j  awg. 

Le  Khingjawg,  dans  les  sacrifices  de  grands  animaux,  dépèce  la  victime, 
choisit  la  viande  pour  les  Nats,  et  fait  les  parts  qui  reviennent  à  la  famille, 
au  duwa  du  village  et  aux  différents  officiers.  Lui-même  a  d’ordinaire  droit 
au  cou,  excepté  dans  les  sacrifices  aux  Nats-compagnons. 

f)  Phunlum. 

Le  Phunlum  tue  la  victime,  lave  les  vases,  cuit  la  viande,  verse  à  boire 
aux  assistants  etc.,  aussi  la  mâchoire  inférieure  de  l’animal  sacrifié  lui  revient 
ordinairement  en  plus  de  sa  part. 

g)  Ningwant. 

C’est  un  devin  qui  pour  consulter  les  Nats  ou  prédire  l’avenir,  se  sert 
d’un  des  moyens  indiqués  plus  bas.  Il  y  en  a  quelques-uns  dans  chaque 
village.  Le  ningwant  n’est  pas  prêtre,  et  n’a,  comme  le  kunphan,  qu’une  petite 
rétribution,  on  a  recours  à  lui  dans  les  petits  cas  seulement. 

Tels  sont  les  principaux  officiers  des  Nats.  Ce  sont  tous  des  hommes, 
excepté  le  myithoi  qui  peut  être  femme.  Ils  ne  forment  pas  une  classe  à 
part;  en  temps  ordinaire  ils  ne  se  distinguent  pas  du  peuple,  et,  comme  les 
autres,  s’occupent  de  leur  famille  et  travaillent  pour  vivre.  On  ne  trouve  pas 
chez  les  Katchins  des  traces  d’ordres  religieux  d’hommes  ou  de  femmes;  tous 
mènent  la  même  vie  commune  et  les  différents  ministres  n’en  sortent  que 
pour  s’acquitter  de  leurs  fonctions.  Ils  semblent  les  accomplir  avec  sincérité 
et  bonne  foi;  en  tous  cas,  le  peuple  paraît  avoir  en  eux  grande  confiance. 

3"  Principaux  moyens  de  connaître  la  volonté  des  Nats  ou  l’avenir. 

Le  kunphan  n’a  besoin  de  rien  pour  deviner,  et  le  myithoi  rend  ses 
oracles  de  la  manière  dont  nous  avons  parlé. 

Mais  le  dumsa  et  le  ningwant  se  servent  de:  pasé,  jaba  lap,  shaman, 
lungli  lung,  œufs,  rate  de  cochon  ou  tête  et  os  des  cuisses  et  des  ailes  de  poule. 

Le  myithoi  lui-même,  en  dehors  de  son  état  de  possédé  ou  de  voyant, 
use  des  œufs,  de  la  gingembre,  ou  de  feuilles  de  bananier  sauvage. 

Le  dumsa  et  le  ningwant  pour  prédire  s’adressent  en  premier  lieu  à 
l’objet  qu’il  emploient,  v.  g.:  «Toi,  jaba  lap,  demande  à  Kärai  Kdsang  et 
indique-moi  ce  que  je  désire.» 

Puis  ils  font  appel  à  l’esprit  dont  ils  veulent  connaître  la  volonté,  ou 
qu’ils  soupçonnent  être  en  cause,  ou  s’ils  n’en  suspectent  aucun,  ils  les  passent 
tous  en  revue  en  commençant  par  les  compagnons,  les  habitants  du  ciel  etc. 

«Nat  un  tel,  disent-ils,  montre  ce  que  tu  veux»  ;  ou  «si  c’est  toi  qui 
mords  ce  malade,  indique  ce  dont  tu  as  envie.»  Alors  l’esprit  en  question  vient 
s’asseoir  à  côté  du  dumsa  ou  ningwant  et  exprime  sa  volonté  par  certains 
signes  sur  le  pasé,  jaba  lap  etc. 
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a)  Posé. 

Le  pasé  consiste  en  de  petites  baguettes,  de  un  décimètre  de  long 
environ,  en  bambou,  chaume  ou  arbre  foudroyé,  auxquelles  on  joint  quelques 
piquants  de  porc-épic  de  manière  à  former  13  paires.  . 

Le  devin  les  attache  d’abord  deux  à  deux,  les  passe  sur  sa  main,  en 
fait  de  petits  paquets,  les  change,  rechange,  finalement  les  observe  attentive¬ 
ment  et  d’après  celles  qui  sont  ensemble  connaît  quel  esprit  est  en  cause, 
ce  qu’il  désire  etc. 

b)  J  ab  a  lap. 

C’est  une  longue  feuille  d’arbuste  (Jaba)  dont  les  veines  ne  s’entre¬ 
mêlent  pas;  le  devin  les  sépare  en  fils,  les  noue  à  l’aventure,  les  délie  eu 
observant  celles  qui  sont  attachées  ensemble  et  pronostique  d’après  ces  données. 

c)  S  ha  m  a  n . 

Le  shaman  est  un  petit  et  jeune  bambou  qu’on  tient  sur  le  feu  jusqu’à 
ce  que  la  chaleur  le  fasse  éclater.  Le  devin  considère  alors  les  fibres  et  d’après 
leur  forme  parle  ou  recommence  l’opération  en  interpellant  un  autre  Nat. 

AJ  Lan  gli  lung. 

C’est  supposé  être  un  débris  du  fameux  rocher  prophète  de  ce  nom  ; 
mais  c’est  tout  simplement  un  petit  caillou  de  rivière,  d’une  grosseur  un  peu 
moindre  que  le  poing,  et  suspendu  au  bout  d’une  ficelle;  d’après  ses  oscilla¬ 
tions  le  devin  rend  des  oracles. 

e)  Œufs. 

Le  dumsa  ou  devin  prend  un  œuf  de  poule,  souffle  dessus,  le  place 
debout  sur  la  paume  de  la  main,  et  conjecture  d’après  les  marques  et  sa 
manière  de  se  tenir. 

f)  Rat«  de  codi  on  et  tcte  et  os  des  cuisses  et  des  ailes  de  poule. 

Dans  les  sacrifices  on  a  l’habitude  d’examiner  la  rate  (sinla)  des  cochons, 
et  la  tête  (bawng)  et  les  os  des  ailes  (singkong)  et  cuisses  (lasen)  de  poule 
pour  savoir  si  les  victimes  ont  été  agréables  au  Nat  et  aussi  pour  connaître 
les  désirs  des  autres  esprits,  et  l’avenir,  v.  g.  deviner  si  on  aura  beaucoup 
de  riz. 

Ces  six  différents  moyens  de  rendre  des  oracles  ne  sont  pas  tous  égale¬ 
ment  en  usage;  chez  les  Cauris  on  se  sert  surtout  du  jaba  lap  et  du  shaman. 

g)  Moyens  employés  par  le  myithoi. 

Les  myithois,  l’œuf  excepté,  ne  les  emploient  pas;  mais,  a  cause  de  leurs 
relations  avec  les  Nats,  ils  prophétisent  en  temps  ordinaire  avec  une  racine 
de  gingembre  (shanam)  où  une  feuille  de  bananier  sauvage  (lûnga  laphaw) 
dont  usent  les  esprits  eux-mêmes  quand  il  ont  recours  à  la  divination. 

Le  myithoi  prend  une  racine  de  gingembre  (shànam),  en  coupe  des 
tranches,  qu’il  laisse  tomber  à  terre,  et  prédit  d’après  les  marques  produites  à 
la  surface  de  la  partie  qu’il  tient  à  la  main. 
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Le  mythoi  roule  en  cornet  une  feuille  de  bananier  (laphaw),  souffle 
dedans,  l’ouvre  et  parle  d’après  les  signes  qu’il  remarque  sur  le  côté  qui  se 
trouvait  à  l’intérieur. 

h)  Mademoiselle  la  Lune  vient  danser  et  faire  connaître  l’avenir  à  ses 

sœurs. 

Enfin  un  autre  moyen  de  connaître  l'avenir,  c’est  de  consulter  MpUe  la 
Lune.  Les  jeunes  Katchines  se  paient  ce  plaisir  de  temps  en  temps.  Aux  soirs 
de  pleine  lune,  quand  Melle  brille  de  tout  son  éclat,  elles  prennent  un  toga \ 
mettent  dedans  un  grelot  et  quelques  coquilles,  l’entortillent  bien  dans  une 
jupe  neuve,  l’entourent  d’une  belle  ceinture  et  autres  ornements,  et  alors  deux 
d’entre  elles  saisissent  chacune  un  bout  et  l’agitent  de  bas  en  haut  et  de  haut 
en  bas  en  appelant  leur  sœur  Melle  la  Lune.  CellcLci  descend,  entre  dans  le 
toga  (c’est  au  moins  ce  que  croient  les  Katchins)  et  se  met  a  valser  toute  seule 
à  la  grande  joie  des  assistants. 

Alors  commencent  une  foule  de  questions: 

« —  Vais  je  bientôt  me  marier?» 

Si  Melle  la  Lune  danse  rapidement,  c’est  signe  que  le  jour  des  noces 
n’est  pas  loin. 

« —  Où  vais-je  me  marier?» 

Mene  se  dirige  vers  je  village  qu’on-doit  bientôt  habiter. 

« —  Ce  grand-père  ou  cette  grand-mère,  ont-ils  encore  beaucoup  de  temps 
à  vivre?» 

Meile  continue-t-elle  à  valser,  on  comprend  que  la  mort  est  encore  loin; 
si  elle  cesse  de  s’agiter,  c’est  signe  que  la  fin  est  proche. 

Et  ainsi  de  suite  jusqu’à  ce  qu’on  soit  satisfait  et  qu’on  prie  Melle  la 
Lune  de  remonter  au  ciel, 

Voir  là  une  pure  farce,  est  bien  difficile.  Ne  serait-ce  pas  plutôt  l’équi¬ 
valent  des  tables  tournantes  d’Europe? 

i)  Songes. 

Les  Katchins  croient  aux  songes  et  ils  pensent  que  c’est  l’œuvre  des 
Nats.  Cependant  ils  n’agissent  pas  d’après  leurs  rêves,  mais  en  prennent  seule¬ 
ment  occasion  pour  faire  appeler  le  dumsa  et  consulter  les  esprits. 

4°  Principaux  moyens  d’honorer  les  Nats. 

On  honore  les  Nats  par  des  prières,  des  offrandes,  des  sacrifices  parti¬ 
culiers  ou  publics,  des  manaas,  des  vœux,  des  jours  de  repos,  etc. 

a)  Prières. 

C’est  le  dumsa  qui,  d’ordinaire,  prie  pour  tous,  pour  les  chefs  aussi  bien 
que  pour  le  peuple:  Sans  doute,  dans  le  malheur,  les  individus  laissent  échapper 
des  invocations  et  même  ils  accompagnent  de  bons  mots  les  petites  offrandes 
qu’ils  font  aux  esprits  domestiques  pour  leur  prouver  qu’on  ne  les  oublie  pas. 
(J’appelle  esprits  domestiques  ceux  que  chaque  famille  honore  en  particulier 

'  Gros  bambou  d’une  coudée,  qui  leur  sert  de  nécessaire  pour  renfermer  leur  fil,  aiguilles,  etc. 
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à  la  maison.)  Mais  les  formules  proprement  dites  de  prières  sont  l’affaire  du 
dumsa.  Elles  accompagnent  d’ordinaire  les  offrandes  et  sacrifices  et  consistent 
en  ritournelles  suppliant  les  Nats  d’accepter  les  présents  qu’on  leur  fait  et 
d’accorder  les  faveurs  demandées.  Le  prêtre  les  débite,  un  bambou  rempli  de 
liqueur  à  la  main,  assis  sur  un  petit  tabouret  ou  quelquefois  debout,  devant 
un  autel  spécial  où  sont  déposées  les  offrandes;  mais  il  est  bien  le  seul  à  être 
un  peu  attentif  à  ce  qu’il  dit;  les  assistants  s’occupent  de  toute  autre  chose  : 
les  enfants  s’amusent,  et  les  aînés  boivent  la  bière,  fument  l’opium  et  parlent 
d’affaires  autant  que  leur  état  le  leur  permet. 

b)  Offrandes. 

Elles  consistent  en:  eau,  thé,  bière,  eau  de  vie,  riz,  poisson  sec,  œufs, 
habits,  tam-tams,  couteaux,  lances,  en  un  mot  tout  ce  qu’on  croit  pouvoir 
servir  aux  esprits. 

c)  Sacrifices. 

On  immole  surtout  des  poules,  cochons,  bœufs,  buffles,  chiens,  chèvres  etc.; 
mais  jamais  de  personnes  humaines. 

Les  sacrifices  sont  particuliers  ou  publics  suivant  que  c’est  une  famille 
qui  les  fait  à  domicile,  ou  tout  le  village  au  bois  sacré. 


d)  Manau. 

C’est  une  grande  fête,  copiée  sur  le  manau  de  Ningkongwa  cl  Prawja1 
que  les  chefs  seuls  donnent  de  temps  en  temps  en  l’honneur  des  principaux 
Nats  pour  obtenir  d’eux  gloire,  bien-être,  enfants  etc. 

Le  manau,  nous  le  verrons  plus  tard  en  détail,  dure  8  jours;  pendant 
les  4  premiers  on  offre  surtout  des  sacrifices;  les  4  derniers  se  passent  en 
réjouissances  et  danses. 

e)  Vœu. 

Il  arrive  souvent  qu’on  n’a  pas  au  moment  même  les  victimes  que  les 
Nats  demandent.  On  promet  alors,  par  l’intermédiaire  du  dumsa,  sacrifices  ou 
manaus,  suivant  les  cas. 

Les  Katchins  font  souvent  de  ces  vœux  et  les  observent  fidèlement. 

f)  Jours  de  repos. 

On  chôme  les  jours  où  on  reçoit  la  visite  des  Nats,  afin  de  pouvoir  leur 
tenir  compagnie.  Ces  jours  de  repos  varient  avec  les  villages.  Ici,  à  Kuthung, 
il  y  en  a  4  avant  de  semer  les  taungyas,  4  après  avoir  fini  de  transplanter 
le  riz  dans  les  champs  et  un  après  chaque  sacrifice  public  au  lamshang. 

Jeûnes,  disciplines  et  autres  macérations  en  l’honneur  des  Nats  sont 
tout  à  fait  inconnus  des  Katchins.  Je  dois  cependant  dire,  qu’aux  jours  de 
quelques  sacrifices  et  de  repos,  le  dumsa,  le  jaïwa  et  le  khinjawng  doivent 
s’abstenir  de  se  laver  la  figure  et  les  mains,  pour  ne  pas  s’exposer  à  enlever 
les  richesses  que  les  esprits  y  déposent.  Mais  pour  un  Katchin  ce  n’est  pas 
là  une  peine;  la  mortification  aurait  plutôt  lieu,  si  on  lui  ordonnait  quelque 
ablution  ! 


V.  Mythologie  XXIX,  «Anthropos»  III,  p.  927. 
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5*  Endroits  du  Culte;  un  sacrifice  au  lamshang. 

Les  Katchins  ne  connaissent  ni  temples,  ni  pagodes;  toutes  leurs  céré¬ 
monies  se  font  en  plein  air,  excepté  pour  les  Nats-compagnons,  et  les  autres 
esprits  domestiques.  Et  même  pour  eux  on  immole  les  victimes  derrière  la 
maison;  mais  c’est  à  l’intérieur  qu’on  les  invoque  et  leur  offre  leur  part. 
Les  autres  grands  sacrifices  particuliers  ont  d’ordinaire  lieu  devant  la  maison. 
Quant  à  des  offrandes,  des  poules,  et  même  des  petits  cochons,  on  en  donne 
aux  esprits  un  peu  partout:  sur  le  bords  des  sentiers,  dans  les  champs,  dans 
les  bois  etc. 

Les  grands  sacrifices  publics  ont  lieu  à  l’un  des  deux  lamshangs  (bois 
sacré)  de  chaque  village.  Quand  le  dumsa  a  déclaré  les  victimes  que  de¬ 
mandent  les  Nats,  on  se  cotise  pour  les  acheter,  puis  au  jour  fixé,  tous  les 
hommes  vers  10  h.  du  matin  se  réunissent  au  lieu  sacré,  à  l’ombre  de  grands 
arbres.  Pendant  que  les  uns  nettoient  la  place,  d’autres  plantent  des  piquets 
sur  les  deux  bords  du  chemin  et  y  suspendent  des  petits  fusils  et  lances  et 
sabres  en  bois;  c’est  pour  faire  peur  aux  petits  Nats  qui  pourraient  venir 
troubler  la  cérémonie,  et  les  écarter  au  loin.  On  dresse  ensuite  les  croix  des 
sacrifices  et  on  prépare  les  autels,  un  pour  chacun  des  esprits  qu’on  veut 
invoquer.  On  amène  alors  les  victimes  vers  1  ou  2  heures,  et  dumsa,  khin- 
jawng  et  phunlum  entrent  en  fonctions.  Les  jeunes  gens  aident  à  puiser  de 
l’eau  et  à  cuire  le  riz;  mais  les  anciens  se  mettent  à  l’opium  et  tranquillement 
attendent  que  vers  la  fin  du  jour  on  leur  serve  un  bon  souper.  S’ils  ne  peuvent 
consommer  toute  la  viande  des  victimes,  ils  se  partagent  les  restes  et  les  em¬ 
portent  à  la  maison  pour  les  femmes  qui  d’ordinaire  n’assistent  à  aucun  sacrifice. 

Dernièrement,  le  8  septembre  1907,  les  gens  de  Kuthung,  pour  obtenir 
une  bonne  moisson,  immolaient  ainsi  1  buffle,  2  cochons  et  20  poules.  Ils 
les  offraient  à:  Tonnerre,  Bungphoi,  Sinlap,  Nungsu,  deux  ancêtres  du  peuple, 
quatre  ancêtres  du  duwa,  plusieurs  jathuns,  des  phyis  et  au  marawng  des 
sacrifices. 

6°  Objets  en  usage  dans  le  Culte. 

Ce  sont  des  croix  où  l’on  attache  les  grandes  victimes  pour  les  immoler, 
des  autels  où  l’on  depose  les  offrandes,  des  coupes  où  l’on  verse  à  boire  aux 
Nats  etc. 

a)  Croix. 

Les  croix  sont  de  deux  sortes,  suivant  qu’on  perce  d’une  lame  les  flancs 
de  l’animal,  ou  qu’on  lui  ouvre,  d’un  coup  de  coutelas,  l’artère  du  cou. 

Les  premières  se  composent  de  deux  grosses  pièces  de  bois  de  3  à 
4  mètres  de  long,  enfoncées  obliquement  en  terre  de  manière  à  former  une 
croix  de  Saint  André,  et  solidement  reliées  en  bas  et  en  haut  par  une  barre 

horizontale. 

Les  secondes  sont  aussi  formées  de  deux  pièces  de  3  ou  4  mètres  de 
long,  fixées  verticalement  en  terre  à  10  pieds  environ  de  distance  l’une  de 
l’autre  et  unies  entre  elles  vers  le  milieu  par  2  barres  horizontales  entre  les¬ 
quelles  ou  serre  le  cou  de  la  victime.  Sur  le  devant  et  au  milieu  à  Va  ou 
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1  pied  de  distance  est  enfoncé  en  terre  un  poteau  de  4  ou  5  mètres  où  on 
attache  la  tête  des  animaux  jjj 

b)  Autels. 

11  est  impossible  de  décrire  tous  les  autels;  ils  diffèrent  suivant  les  Nats 
qu’on  honore,  la  taille  des  victimes  et  aussi  probablement  suivant  les  tribus. 

L’autel  des  jathans  et  des  deux  nungsus  est  une  branche  d’arbre,  de 
1  mètre  et  demi  environ,  dont  l’extrémité  supérieure  est  fourchue  et  supporte 
une  feuille  de  bananier  qui  sert  de  table  et  de  serviette.  Comme  d’ailleurs 
tous  les  autels  en  général,  il  est  fixé  en  terre  verticalement. 

Les  Katchins  l’appellent  khanri.  Les  sawns  ont  un  autel  d’égale  forme, 
mais  une  petite  natte  à  larges  mailles  de  bambou  remplace  la  feuille  de  bananier. 

Pour  les  marawngs,  c’est  une  poignée  de  chaume  enfoncée  en  terre. 
Mais  si  on  les  invoque  pour  une  femme  enceinte  ou  leur  dresse  alors  un 
khanri,  formé  d’une  barre  dont  on  fend  en  quatre  le  bout  supérieur.  On 
écarte  chaque  partie  et  on  dépose  entre  une  petite  natte  de  bambou. 

Aux  ancêtres  des  chefs,  on  fait  un  autel  appelé  thawn,  formé  de  4  piliers 
de  1 1/a  mètre  environ,  distants  de  C/2  pied  ou  2  l’un  de  l’autre;  la  table  et 
son  rebord  de  derrière  sont  en  bambous  simplement  ouverts. 

Le  Soleil  et  la  Lune  ont  aussi  un  thawn,  de  ce  genre,  on  y  ajoute  seule¬ 
ment  par  derrière  un  long  bambou  où  l’on  suspend  leur  miniature. 

L’autel  du  Tonnerre  est  un  seul  bambou  de  IV2  mètre,  surmonté  d’une 
poignée  de  chaume  et  d’autres  ornements. 

Pour  son  frère,  La  n  taug  Jan ,  c’est  un  thawn  comme  celui  des  ancêtres, 
mais  ayant  4  ou  5  mètres  de  haut  ;  ou  y  monte  par  une  échelle. 

Pour  sa  fille  Bung  phoi  on  fait  un  thawn  de  forme  ronde  et  orné  de 
beaucoup  de  chaume. 

Sinlap  a  une  grosse  barre  de  3  ou  4  mètres  de  long  dont  l’extrémité 
fendue  en  quatre  supporte  une  table  de  bambous  ornée  de  chaume. 

Pour  La  n  Roi  Mudai,  c’est  comme  une  grande  cage  carrée  de  9  à  10  pieds 
de  côté,  ayant  2  étages  et  suspendue  au  toit  dans  le  palais  même  des  princes. 

La  jathun  Bum ,  maître  des  montagnes,  a  aussi  comme  une  cage  de 
3  à  4  pieds  de  côté  sur  4  piliers. 

Pour  Shadip  et  Woishun,  c’est  un  trou  en  terre  entouré  d’un  rebord  de 
pierres  comme  un  puits. 

Aux  phyis  on  sacrifie  par  terre  sur  des  feuilles.  Aux  nats  domestiques 
qui  sont  surtout  les  esprits-compagnons  et  les  ancêtres,  on  offre  sur  le  plancher 
de  la  maison,  devant  la  coupe  où  on  leur  verse  à  boire. 

c)  Coupes. 

Ce  sont  des  morceaux  de  bambou,  de  Va  ou  1  pied  de  long,  dans  les¬ 
quels  on  donne  à  boire  aux-esprits.  La  coupe  est  un  des  objets  les  plus  im¬ 
portants  et  les  plus  sacrés. 

Enfin  pour  orner  les  croix,  les  coupes  et  quelques  autels,  on  se  sert  de 
chaume  et  de  feuilles  de  bananier  sauvage,  issus  comme  nous  l’avons  vu,  du 
fameux  Lunli  lung.  Comme  aussi  on  met  sur  ou  dans  des  feuilles  de  bananier 
la  viande  et  la  plupart  des  présents  qu’on  offre. 
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Généralement  les  objets  qui  ont  servi  à  un  sacrifice  ne  sont  pas  employés 
dans  les  suivants.  On  les  laisse  sur  place  se  désagréger  petit  à  petit.  11  n’y 
a  d’exception  que  pour  les  Nats  domestiques,  dont  on  conserve  les  coupes 
soigneusement  fixées  aux  parois  de  la  maison.  On  ne  les  renouvelle  que  quand 
elles  sont  fendues,  ou  en  trop  mauvais  état;  les  rejetter,  c’est  renoncer  aux 
esprits  qu’elles  représentent;  et  détruire  à  dessein  des  croix  ou  des  autels,  c’est 
faire  injure  aux  Nats  et  ils  ne  manqueront  pas  d’en  tirer  vengeance. 

Quant  à  avoir  des  images  ou  statues  des  dieux,  conserver  des  reliques 
des  ancêtres,  au  moins  ici,  ce  n’est  pas  la  coutume  des  Katchins. 

7  e  Manière  de  faire  les  offrandes  et  sacrifices. 

En  général  le  dumsa  dépose  les  offrandes  sur  l’autel,  se  tient  debout, 
ou  s’assied  devant,  et,  une  ou  plusieurs  coupes  de  liqueur  à  la  main,  commence 
ses  formules.  Quant  il  a  fini,  il  verse  un  peu  à  boire  au  Nat  sous  forme  de 
libation,  et  lui  ou  ses  assistants  se  chargent  du  reste. 

Les  esprits  se  contentent  de  respirer  l’essence  des  dons.  On  les  reprend 
après  la  cérémonie  et  on  mange  ce  qui  est  comestible.  Cependant  quand  on 
offre  au  minia  d’une  personne  récemment  décédée,  on  fait  disparaître  sous  le 
plancher  de  la  maison  boisson  et  nourriture  une  fois  assez  respirées;  elles  sont 
supposées  être  souillées  par  le  contact  du  défunt  et  seulement  bonnes  pour 
les  chiens,  poules  ou  cochons. 

Quant  aux  habits,  couteaux,  tamtams  offerts,  on  continue  à  s’en  servir 
comme  avant. 

La  manière  de  faire  les  sacrifices  varie  suivant  qu’on  immole  poule, 
cochon,  bœuf,  buffle  chien  ou  chèvre. 

a)  P  o  u  i  e. 

On  la  suspend  d’abord  vivante  à  l’autel  dans  un  petit  filet  en  bambou. 

Le  dumsa  récite  une  première  prière: 

«Voilà  pour  toi,  Nat  un  tel,  mets  cette  poule  dans  ton  poulailler,  etc.» 

On  étouffe  ensuite  l’animal  en  lui  pressant  le  cou  de  manière  à  lui 
empêcher  toute  respiration.  On  le  plume  et  cuit  à  moitié  ou  tout  entier  dans  de 
l’eau  bouillante;  puis  on  le  dépose  de  nouveau  à  l’autel  sur  une  feuille  de 
bananier,  et  le  dumsa  recommence  ses  invocations:  «Mange  maintenant,  et 
donne  nous  des  médécines,  emporte  la  maladie,  ne  nous  mords  plus,  etc.» 

La  prière  finie  on  reprend  la  poule  qu’on  découpe  en  petits  morceaux, 
et  cuit  avec  des  légumes,  et  les  assistants  en  font  un  petit  festin. 

b)  Cochon. 

«Voilà  pour  toi,  Nat  un  tel,  commence  le  dumsa;  enferme  le  dans  ton  écurie». 

Le  phunlum  perce  alors  le  cœur  de  la  bête  avec  un  morceau  de  bam¬ 
bou  taillé  en  pointe.  Dès  qu’elle  est  morte  on  lui  passe  un  bâton  par  les  deux 
bouts  et  on  lui  rôtit  le  poil  sur  le  feu. 

Le  khinjawg  le  découpe  ensuite  et  choisit  la  viande  des  esprits;  c’e^t 
d’ordinaire  un  peu  de  toutes  les  parties;  on  la  dépose  sur  l’autel,  et  le  prêtre 
reprend  son  rôle. 
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Du  cochon,  les  deux  cuisses  et  une  épaule  reviennent  au  propriétaire 
qui  offre  le  sacrifice;  le  dumsa  à  droit  a  l’autre  épaule,  et  quant  au  reste, 
les  assistants  se  chargent  de  le  manger. 

c)  Bœuf  ou  buffle. 

«Mets-le  dans  ton  étable  etc.»,  débite  le  dumsa;  puis  on  passe  des  cordes 
au  cou  et  aux  cornes  de  l’animal  et  on  le  traîne,  suivant  ce  qu’a  dit  le  devin, 
à  l’une  des  deux  croix  dont  nous  avons  parlé. 

Si  c’est  à  la  croix  de  forme  Saint  André,  on  passe  les  cordes  au  dessus 
de  la  barre  horizontale  supérieure  et  on  tire  jusqu’à  ce  que  les  pieds  de  devant 
de  la  victime  ne  touchent  plus  terre.  Alors  le  phunlum  lui  perce  les  flancs  à 
coups  de  lance  et  la  bête  ne  tarde  pas  à  succomber,  moitié  étranglée. 

Si  le  bœuf  ou  le  buffle  doit  avoir  la  veine  du  cou  ouverte,  on  le  conduit 
à  l’autre  croix.  On  lui  passe  la  tête  entre  les  deux  barres  horizontales  et  on 
la  fixe  au  poteau  de  devant.  On  renverse  alors  l’animal  sur  le  dos,  et,  avec 
des  cordes,  on  lui  tend  fortement  les  pattes  de  manière  à  ce  qu’il  présente 
bien  le  cou;  le  boucher  enfonce  son  coutelas  et  le  sang  jaillit  en  l’air,  tout 
à  fait  à  la  portée  des  Nats. 

Quand  la  victime  est  morte,  le  khinjawng  la  coupe  en  quartiers  sans 
se  donner  la  peine  d’enlever  la  peau.  Le  maître  prend  une  cuisse  et  une 
épaule  seulement;  le  dumsa  l’autre  épaule;  et  le  duwa  du  village,  l’autre  cuisse. 
Les  assistants  dévorent  ou  se  partagent  le  reste. 

Quant  à  la  viande  offerte  aux  esprits,  elle  revient  au  dumsa,  khingjawng 
et  phunlum,  qui  se  la  partagent  en  parties  à  peu  près  égales. 

d)  Chien. 

C’est  surtout  au  sawns  et  jathuns  qu’on  offre  des  chiens.  On  leur  passe  une 
corde  au  cou  et  on  les  suspend  à  une  barre  courbe,  solidement  fixée  en  terre. 

Une  fois  étranglé  on  leur  enlève  le  poil,  on  les  cuit  et  les  mange,  ou 

on  les  enfouit  en  terre,  ou  encore  on  va  les  attacher  à  un  arbre  dans  le  bois, 

suivant  les  cas. 

e)  Chèvre. 

On  la  conduit  d’ordinaire  à  une  croix  de  la  forme  d’un  X  et  on  lui 
perce  les  flancs. 

Mais  quand  on  l’offre  aux  jathuns  de  la  folie,  Lep  mu  Lep  mai  et  sa 
sœur  Pilon  Pilai,  on  lui  fixe  des  crochets  dans  la  peau  et  on  l'entraîne  dans 
le  bois  où  on  la  perd. 

8°  Epoque  des  Offrandes  et  Sacrifices. 

On  peut  dire  que  les  Katchins  font  des  offrandes  et  sacrifices  en  tout 

temps  comme  en  tout  lieu,  à  l’occasion  de  maladie,  naissance,  mariage,  mort, 

nouvelle  maison,  guerre,  pillage,  chasse,  pêche,  quand  ils  coupent  et  brûlent 
les  taungyas,  sèment  le  riz,  le  moissonnent  etc.  etc. 

Plus  souvent  encore  ils  font  des  présents  aux  Nats  domestiques,  ne 
serait  ce  que  pour  leur  prouver  qu’on  ne  les  oublie  pas.  Mais  je  n  insiste  pas 
sur  ce  sujet,  j’aurai  à  en  parler  encore  en  décrivant  les  us  et  coutumes. 
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111°  CHAPITRE. 

Vie  et  Mort  des  Hommes. 

1°  Entrée  au  monde  et  sortie  du  monde. 

Mon  jaïwa  explique  vie  et  mort  de  l’homme  de  la  façon  suivante.  A 
la  naissance  d’un  enfant,  un  minia  entre  d’abord  en  lui  ;  Sampny  nang 
majan 1  avec  un  peu  de  salive  lui  communique  la  vie  (’nsa)  et  Kärai  Käsang 
l’attache  à  une  ficelle  ou  nerf  vital  (sumri). 

Donc  pas  d’existence  humaine  possible  sans  minia,  ’nsa  et  sumri. 

Kärai  Käsang  sait  quand  et  comment  les  hommes  doivent  mourir  depuis 
le  mensonge  du  riche  seigneur  au  soleil,  et  il  distribue  à  chacun  des  provi¬ 
sions  et  une  cordelette  matrice  correspondantes  au  temps  qu’on  doit  vivre.  Les 
provisions  finies,  et  la  ficelle  usée,  c’est  fatalement  la  mort.  Les  Nats  en  gé lierai 
ne  font  donc  pas  mourir;  c’est  en  dehors  de  leur  pouvoir;  mais  ils  envoient 
les  maladies  pour  obtenir  des  offrandes  et  des  sacrifices.  Une  fois  satisfaits 
ils  rendent  la  santé.  Cependant  quelques  mauvais  ésprits  comme  les  saw  ns, 
les  jathuns,  les  lasas,  Matra  kawn,  etc.  peuvent  mordre  jusqu’à  causer  la 
mort,  mais  même  alors  il  ne  devancent  pas  l’heure  finale;  la  ficelle  est  épuisée 
et  c’est  décidé  d’avance  qu’on  doit  périr  ainsi. 

2°  Origine  des  Minlas. 

Persone  ne  les  a  créés,  ils  font  seulement  leur  apparition  avec  les  hommes 
et  ne  meurent  pas  avec  les  individus.  C’est  ce  qui  survit  au  défunt,  c’est  le 
même  être  qui  change  de  peau,  qui  redevient  homme,  Nat  ou  animal  domestique, 
qui  passe  indéfiniment  d’un  corps  à  l’autre  à  moins  qu’il  ne  tombe  en  enfer 
où  il  est  anéanti  dans  l’eau  bouillante.  Bien  qu’on  reconnaisse  plusieurs 
minlas  à  chaque  personne,  cependant  à  la  mort  on  ne  parle  guère  que  d’un 
minia,  ou  tsu  qu’on  envoie  chez  les  ancêtres  ou  ailleurs,  suivant  les  cas. 

3  0  Autre  monde  ou  Katsan  ka 2  ou  Tsu  ka 1 2  3. 

Dans  l’autre  monde  les  Katchins  distribuent  les  minlas  d’après  le  genre 
de  mort  qu’on  fait  et  suivant  qu’on  est  prince  ou  commun  des  hommes.  De 
là  plusieurs  royaumes  des  ombres: 

1°  Nun  Nun  Warn  nam  ka  pays  des  ancêtres  du  peuple; 

2°  Tawng  sinkawng  ka,  pays  des  ancêtres  de  race  princière  ; 

3°  Lasa  ka,  pays  où  on  envoie  les  minlas  de  ceux  qui  meurent  de  mort 
violente  ; 

4°  ’ndang  ka,  pays  des  femmes  mortes  en  couches; 

5°  Mana  ka,  pays  des  fous. 

1  V.  Mythologie  la  «Anthropos»  III,  p.  674. 

2  Katsan  ka,  signifie  «autre  monde»  et  désigne  le  pays  des  ancêtres  à  la  fois  du  peuple 
et  des  princes. 

3  Tsu  ka  =  pas  des  minlas. 
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4°  l,es  endroits  des  minlas. 

a)  Nun  nun  warn  warn  ka. 

C’est  l’endroit  même  de  cette  terre  que  les  hommes  du  peuple  habitaient 
tout  d’abord. 

Avant  d’y  arriver  on  rencontre  le  Mung  ngaraï  (enter),  immense  marmite 
d’eau  bouillante,  et  un  grand-fleuve  avec  deux  ponts,  l’un  en  bambous  et 
l’autre  fait  de  serpents.  Après  c’est  la  résidence  des  ancêtres,  connue  sous 
le  nom  de  nun  nun  warn  warn  ka. 

Le  dumsa  y  envoie  les  minlas  de  ceux  qui  meurent  de  mort  naturelle. 
La  cérémonie  n'a  d’ordinaire  pas  lieu  au  moment  du  décès,  mais  seulement 
plusieurs  jours,  ou  plusieurs  mois  après,  quand  on  a  de  quoi  faire  une  fête. 

Eu  attendant  on  nourrit  à  la  maison  matin  et  soir  l’esprit  du  défunt.  Si 
on  est  trop  pauvre  pour  l’entretenir  ainsi,  le  dumsa  l’endort  et  la  réveille  le 
matin  du  grand  voyage. 

11  lui  indique  alors  le  chemin  qu’il  doit  prendre  et  faire  à  pied  (c’est  le 
même  que  les  Katchins  ont  suivi  pour  arriver  ici),  lui  recommande  de  con¬ 
tourner  la  marmite  d’eau  bouillante,  de  passer  le  fleuve  sur  le  pont  de  bam¬ 
bous,  et  de  bien  se  laver  avant  d’aller  plus  loin,  car  il  va  rentrer  au  pays  des 
ancêtres  et  retrouver  ses  aïeux. 

b)  iawng  singkawng  ka. 

C’est  la  demeure  de  Ningkong  wa  et  autres  ancêtres  des  chefs.  Le 
voyage  des  minlas  des  princes  est  moins  pénible  et  moins  dangereux,  que 
celui  du  pauvre  peuple.  Ici  le  dumsa  les  envoie  seulement  à  la  tombe  de 
leur  premier  ancêtre  dans  ce  pays  et  de  là  ils  s’envolent  d’un  seul  trait  chez 
leurs  aïeux  à  Tawng  singkawng  ka. 

c)  Las  a  ka  et  'ndang  ka. 

Au  dessus  des  nuages  se  trouve  le  Saibru  chet  (col  de  Saibru),  puis  une 
grande  montagne  de  chaque  côté;  la  plus  élevée  est  le  lasa  ka;  l’autre  le 
'ndang  ka.  C’est  au  Lisa  ka  que  le  dumsa  envoie  les  minlas  des  hommes  ou 
femmes,  princes  où  peuple,  qui  meurent  de  mort  violente;  les  lasas  nats 
les  désirent  puisqu’ils  les  ont  fait  périr.  Au  ’ndang  ka  il  expédie  les  femmes 
qui  meurent  en  couche,  parce  qu’elles  sont  supposées  être  victimes  et  désirées 
des  saw  ns. 

Jusqu’au  Saibru  chet  ces  minlas  suivent  le  même  chemin  par  des  échelles, 
puis  ils  se  séparent  et  arrivent,  les  premiers  chez  Satin  duwa  Sazva  du  chaupha, 
ancêtre  des  lasas,  et  les  seconds,  chez  Preti  Rua  et  Jun  majan,  premiers 
sawns.  Là  ils  deviennent  lasas  et  sawns  et  esclaves  des  principaux  lasas  et 
sazans.  Cependant  les  familles  qui  le  désirent  peuvent  les  échanger  avec  des 
cochons  ou  des  boeufs.  On  immole  alors  ces  animaux  aux  lasas  ou  sawns  ;  ceux- 
ci  rendent  leurs  esclaves  et  le  dumsa  les  expédie  chez  les  ancêtres  par  la  voie 
ordinaire. 

e)  Manu  ka. 

C’est  une  grande  montagne  avec  de  grottes  profondes  qu’habite  le  jathuu 
de  la  folie  La  ’n  kam  lep  mu  lep  mai. 
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C’est  à  lui  qu’on  expédie  les  minlas  des  personnes  qui  meurent  folles. 
Ils  deviennent  jaihuns  à  leur  tour  et  personne  ne  peut  les  racheter,  car  le 
grand-pére  de  la  folie  est  le  moins  accommodant  des  Nats. 

5"  Paradies  et  Enfer. 

Les  Katchins  n’ont  pas  l’idée  d’une  récompense  après  la  mort.  Les  minlas, 
dans  l’autre  monde  mènent  la  vie  qu’ils  avaient  avant  de  changèr  de  peau; 
ils  sont  princes  ou  hommes  du  peuple,  officiers  des  Nats  ou  commun  des 
mortels,  tout  comme  sur  cette  terre;  ils  doivent  tous  comme  maintenant 
travailler  pour  vivre. 

Les  minlas  des  chefs  peuvent  devenir  grands  Nats  et  disposer  un  peu  de 
la  pluie  et  du  beau  temps;  l’ombre  de  l’homme  ordinaire  ne  peut  jamais 
faire  qu’un  petit  esprit;  il  aime  à  revoir  cette  terre  et  il  est  heureux  de 
pouvoir  revivre  dans  le  corps  d’un  enfant  ou  même  d’un  animal  domestique. 
Ce  n’est  donc  pas  très  agréable  au  Katsan  ka  et  on  peut  bien  dire  que  les 
Katchins  n’ont  pas  de  paradis. 

Ils  ont  un  enfer;  c’est  une  grande  marmite  d’eau  bouillante  avant  d’arriver 
chez  les  ancêtres.  Un  Nat  en  a  la  garde  et  y  précipite  les  minlas  des  voleurs, 
menteurs,  adultères,  meurtriers  etc.,  qui  ne  tardent  pas  à  être  anéantis  com¬ 
plètement  par  la  cuisson. 

Mais  cet  enfer,  les  princes  s’en  moquent,  puisqu’ils  volent  bien  au  dessus; 
et  le  peuple  croit  pouvoir  le  contourner  facilement;  plusieurs  tribus  ne  l’ont 
même  pas  sur  leur  chemin  et  n’ont  rien  à  craindre  en  se  rendant  chez  les 
ancêtres.  De  sorte  que  cette  idée  de  châtiment  possible  pour  quelques  uns 
seulement  après  cette  vie  ne  peut  avoir  grande  influence  sur  la  moralité  des 
Katchins. 

La  notion  même  d’enfer  ne  paraît  pas  primitive  chez  eux,  puisqu’on 
ne  trouve  nulle  part  son  origine  dans  la  mythologie,  qui  cependant  essaie  de 
tout  expliquer.  Ils  ont  pu  petit  à  petit  l’emprunter  aux  Shans,  leurs  voisins, 
et  ils  le  désignent  encore  du  même  nom  de  Mang  ngaraï. 


essö 


726 


Dr.  F.  Graebner, 


Die  melançsische  Bodenkultur  und  ihre 
Verwandten1. 

Von  Dr.  F.  Graebner,  Köln. 


Einleitung. 

Ziel  der  Völkerkunde  ist  ihren  besten  Vertretern,  soweit  sie  nicht  reine 
Völkerpsychologen  waren,  stets  eine  Geschichte  der  menschlichen  Kultur  ge¬ 
wesen.  Lange  war  man  auch  über  die  Methode  der  Forschung  kaum  zweifel¬ 
haft.  Nach  der  herrschenden  Vorstellung,  die  in  Bastians  Lehre  vom  Elementar- 
und  Völkergedanken  den  prägnantesten  Ausdruck  fand,  entwickelten  sich,  einer 
allgemeinen  psychologischen  Gleichartigkeit  des  Menschengeschlechts  zufolge, 
an  den  verschiedensten  Orten  der  Erde  unter  einigermaßen  gleichen  Bedin¬ 
gungen  nicht  nur  primär,  sondern  auch  sekundär  gleiche  kulturelle  Erschei- 

1  Mit  Ausnahme  der  allgemeinen  Übersicht  der  Südseekulturen  entspricht  der  Aufsatz 
einem  am  23.  September  1908  auf  der  80.  Versammlung  Deutscher  Naturforscher  und  Ärzte  zu 
Köln  gehaltenen  Vortrage. 

[Auf  diese  sehr  wichtige  und  wertvolle  Arbeit  möchte  ich  ganz  besonders  die  Aufmerk¬ 
samkeit  der  Missionare,  zunächst  derjenigen  der  Siidsee,  dann  aber  auch  derjenigen  der  übrigen  Ge¬ 
biete  hinlenken.  Sie  erhalten  hier  bis  in  die  Einzelheiten  ausgeführt  ein  Spezimen  der  neuen  Theorie 
von  den  Kulturkreisen,  auf  deren  Wichtigkeit  ich  schon  „Anthropos“  IV,  (1908),  S.  270  ff.  hei 
Besprechung  des  Foy’schen  „Führers“  hingewiesen  ;  es  ist  einer  der  beiden  eigentlichen  Initiatoren 
der  neuen  Theorie,  Herr  Dr.  Graebner  selbst,  der  sie  hier  darlegt.  Ich  habe  schon  (a.  a.  O.)  meine 
Zustimmung  zu  derselben  jedenfalls  für  die  Südsee  erklärt  und  sie  auch  in  meiner  Arbeit  „L’ori¬ 
gine  de  l’idce  de  Dierr1  vielfach  angewandt.  Die  Differenzen,  die  zwischen  dem  Verfasser  und 
mir  bestehen,  betreffen  also  nur  Einzelfragen  und  werden  bei  näherer  Erörterung  sich  auch 
wohl  noch  vermindern;  was  er  gegen  meine  Aufstellungen  vorbringt,  ist  zumeist  sehr  beachtens¬ 
wert,  kann  mich  jedoch  nicht  veranlassen,  an  denselben  wesentliche  Änderungen  vorzunehmen. 
(Siehe  außer  meinen  Darlegungen  in  der  eben  erwähnten  Arbeit  noch  die  beiden  neueren  Ar¬ 
beiten  „Die  Stellung  der  Aranda  unter  den  australischen  Stämmen“  in  „Zeitschrift  für  Ethno¬ 
logie“  1908,  Heft  6  und  „Die  soziologische  und  religiös-ethische  Gliederung  der  australischen 
Stämme“,  ebendort,  1909,  Heft  3.) 

Die  vorliegende  Arbeit  wird  die  Missionare  in  ganz  besonderer  Weise  befähigen,  einen 
Überblick  über  die  verwirrende  Menge  der  Einzelheiten  und  ein  Verständnis  für  den  Gang  der 
ethnologischen  Gesamtentwickelung  auch  für  ihre  Teilgebiete  zu  gewinnen.  Ihre  aktive  Aufgabe 
gegenüber  der  vorliegenden  Arbeit  bestände  nach  meiner  Auffassung,  die  sich  mit  der  des  Ver¬ 
fassers  vollkommen  deckt,  in  drei  Punkten:  1.  Die  Einzelangaben,  die  bezüglich  des  Gebietes, 
welches  sie  kennen,  gemacht  werden  (über  ein  Gerät,  eine  Waffe,  Sitte,  soziologische  For¬ 
mation  usw.)  nachzuprüfen,  Unrichtiges  zu  korrigieren,  Ungenaues  zu  spezialisieren  und  Zweifel¬ 
haftes  nach  der  einen  oder  anderen  Seite  hin  zu  entscheiden  ;  2.  in  denjenigen  Gebieten,  die 
der  Verfasser  nicht  berührt,  oder  die  er  aus  den  bisherigen  Quellen  nur  teilweise  kennen  lernen 
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nungen.  Der  inneren  Übereinstimmung  wegen  konnte  man  nun  auch  die  eine 
dieser  Erscheinungen  durch  eine  andere,  vielleicht  besser  bekannte  oder  ihrem 
Wesen  nach  erkennbare  interpretieren^  Ihrer  inneren  Wesensgleichheit  wegen 
mußte  aber  die  Menschheit  auch  allerorts  trotz  vieler  Variationen  doch  eine  in 
den  Grundzügen  gleichlaufende  Entwicklung  durchmachen  ;  ihre  verschiedenen 
Zustände  mussten  bis  zu  einem  gewissen  Grade  als  Entwicklungsstadien  ange¬ 
sehen  werden,  durch  deren  richtige  —  und  das  konnte  bei  dieser  Methode 
nur  heißen:  logische  —  Aneinanderreihung  man  eine  in  den  Hauptpunkten 
einwandfreie  Entwicklungsgeschichte  des  Menschengeschlechts  erhalten  konnte. 

Fr.  Ratzel  war  es,,  der  die  Unhaltbarkeit  dieser  evolutionistischen  Me¬ 
thode,  wie  man  sie  am  besten  nennen  kann,  zuerst  in  wichtigen  Stücken  nach¬ 
wies.  Er  zeigte  an  mehreren  schlagenden  Beispielen,  daß  bei  ethnographischen 
Parallelen  durchaus  nicht  in  dem  Maße,  wie  man  angenommen  hatte,  gleich¬ 
artige  Entstehung  an  verschiedenen  Orten  anzunehmen  ist,  sondern  weitgehende 
kulturgeschichtliche  Zusammenhänge  vorhanden  sind* 1 *.  Und  er  betonte,  daß  ein 
einwandfreies  Verständnis  der  völkerkundlichen  Tatsachen  nur  durch  möglichst 
weit  und  tief  dringende  Verfolgung  dieser  tatsächlichen  kulturgeschichtlichen 
Zusammenhänge  zu  erreichen  sei*.  So  groß  der  theoretische  Beifall  war,  der 
Ratzel  zu  Teil  wurde,  so  gering  war  der  praktische  Erfolg.  Von  einzelnen 
Spezialarbeiten  abgesehen,  fand  sich  nur  einer,  der  Ratzels  Gedanken  in 
größerem  Maßstabe  anzuwenden  versuchte,  Leo  Frobenius.  Im  Anschluß  an 
Ratzels  Bogenarbeit  unternahm  er  die  weitere  Herausarbeitung  der  afrikanisch¬ 
ozeanischen  Beziehungen.  In  Afrika  gelang  ihm  besonders  die  Umgrenzung  des 
westafrikanischen  Kulturkreises  und  die  Erkenntnis,  daß  dieser  enge  Beziehungen 
zu  Indonesien  und  Melanesien,  daß  die  älteren  afrikanischen  Kulturteile  solche 
zu  Australien  besitzen3.  Die  Gründe,  warum  die  Arbeiten  trotz  dieser  Erfolge 
nicht  durchschlugen,  zu  erörtern  ist  hier  nicht  der  Platz;  sie  lagen  einerseits 
in  methodischen  Fehlern  der  Arbeiten  selbst,  andrerseits  in  mangelnder  Auf¬ 


konnte,  die  ergänzenden  Nachforschungen  vorzunehmen  in  Bezug  auf  all  die  einzelnen  Punkte, 
die  in  dieser  Arbeit  zur  Besprechung  gelangen  ;  3.  die  in  1  und  2  gestellten  Aufgaben  würden 
von  manchen  Missionaren  wohl  schon  bald  gelöst  werden  können;  eine  Aufgabe  mehr  selbst¬ 
ständigerer  Natur,  zu  der  aber  schon  gründlichere  Untersuchungen  gehörten,  würde  darin  be¬ 
stehen,  daß  jeder  Missionar  für  das  ihm  bekannte  Gebiet  feststellte,  welche  Kulturkreise  in 
demselben  vertreten  sind,  in  welchem  Grade  die  einzelnen,  in  welchem  Mischungsverhältnisse 
zu  einander,  alles  das  durch  sorgfältige  konkrete  Angaben  bis  ins  Einzelne  hinein  belegt. 

Die  Missionare  würden  so  in  die  günstige  Lage  versetzt,  an  der  Aufführung  eines  groß¬ 
zügigen  Baues  von  ziemlich  sicherem  Fundament  —  das  indes  keine,  auch  nicht  die  schärfste 
Kritik  ausschließt  —  und  festem  Plan  teilzunehmen,  teils  Material  herbeischaffend,  teils  aus¬ 
bessernd,  teils  direkt  mitbauend.  —  P.  W.  Schmidt  S.  V.  D], 

1  Besonders  Fr.  Ratzel,  „Über  die  Stäbchenpanzer“,  Sitzungsber.  der  k.  bayer.  Akademie 

d.  Wissensch.,  Hist.  Kl.  1886,  2.  ,.Die  afrikanischen  Bögen“,  Abhandl.  der  k.  sächs.  Gesellsch. 
d.  Wissensch.,  Phil-hist.  Kl.  1887. 

3  Zuletzt  in  „Geschichte,  Völkerkunde  und  historische  Perspektive“,  Histor.  Zeitschr.  93 
(1904),  S.  1  ff. 

3  L.  Frobenius,  ,. Der  Ursprung  der  afrikanischen  Kulturen“,  Berlin,  1898.  „Die  Kultur¬ 
formen  Ozeaniens“,  Petermanns  Mitteilungen,  XLVI  (1900),  S.  204  ff.,  234  ff.  Die  letzte  Arbeit 
ist  leider  selbst  in  ihren  guten  Ergebnissen  wegen  mangelnder  Belege  nicht  als  Unterlage  für 
den  weiteren  Ausbau  zu  verwenden. 
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nahmefähigkeit  der  ethnologischen  Kreise.  Frobenius  selbst  ließ  seine  Unter¬ 
suchungen  fallen  und  wandte  sich  anderen,  teilweise  mehr  anthropogeogra- 
phischen  Anschauungen  zu1.  Die  mit  den  letzten  Frobenius’schen  Arbeiten 
gleichzeitige  „Urgeschichte  der  Kultur“  von  Schurtz  arbeitet  zwar  theoretisch 
mit  Ratzeischen  Gedanken,  steht  aber  praktisch  so  gut  wie  ganz  auf  evolu- 
tionistischem  Standpunkt,  und  die  ersten  drei  Bände  der  Hel molt’schen  „Welt¬ 
geschichte“,  die  ihre  Daseinsberechtigung  vor  allem  in  der  Hereinziehung  der 
Naturvölker  in  den  Kreis  der  Geschichte  sehen  will,  machen  nicht  einmal  den 
Versuch,  historische  Gesichtspunkte  in  der  Richtung  von  Ratzels  und  Fro¬ 
benius’  Arbeiten  zur  Geltung  zu  bringen.  Selbst  die  „Geschichte  der  Mensch¬ 
heit“  des  Historikers  Breysig  ist  noch  ganz  in  evolutionistischem  Sinne  ent¬ 
worfen  und  teilweise  ausgeführt.  Das  war  der  Stand  der  Dinge,  als  Anker¬ 
mann  und  ich  im  Jahre  1904  die  Untersuchung  der  Kulturverhältnisse  von 
Afrika  und  Ozeanien  wieder  aufnahmen2  und,  wie  ich  hoffe,  um  ein  gut  Stück 
förderten.  Dem  gleichen  Zwecke  soll  auch  die  vorliegende  Arbeit  dienen. 

Daß  die  Herausarbeitung  kulturgeschichtlicher  Zusammenhänge  über  die 
Beantwortung  der  nächsten  Frage  hinaus,  ob  selbständige  Entstehung  oder  Ent¬ 
lehnung  beziehungsweise  Wanderung,  bedeutsam  ist,  bedarf  kaum  des  Nach¬ 
weises.  Denn  die  Auffassung  und  Wertung  eines  Tatsachenkomplexes  und 
seiner  Teile  wird  naturgemäß  eine  ganz  andere,  wenn  ich  sie  wesentlich  in 
und  aus  ihrer  jetzigen  Kultur-  und  Naturumgebung  zu  verstehen  das  Recht 
habe,  als  wenn  ich  wichtige  Elemente  daraus  für  ursprüngliche  Fremdkörper 
halten  muß,  die  in  ihrer  jetzigen  Verbindung  wie  im  Laufe  ihrer  früheren 
Schicksale  mannigfache  Einflüsse,  Mischungen  und  Umdeutungen  erfahren  und 
veranlaßt  haben.  Ohne  Beachtung  oder  Kenntnis  dieser  historischen  Schicksale 
wird  deshalb  jede  Verknüpfung  ethnologischer  Daten  zu  Entwicklungsreihen 
bei  aller  logischen  Vorsicht  ein  subjektiver  Phantasiebau  sein,  der  intuitiv 
einmal  das  Richtige  treffen  kann,  dem  aber  immer  der  feste  Grund  objektiver 
Beweisgründe  fehlt.  Dabei  braucht  die  Möglichkeit  selbständig  gleichartiger 
Entwicklungen  an  mehreren  Orten  oder  von  Konvergenzen,  d.  h.  Angleichungen 
ursprünglich  verschiedener  Erscheinungen  unter  gleichem  Natur-  oder  Kultur¬ 
einfluß,  gar  nicht  a  priori  abgeleugnet  zu  werden.  Aber  verlangt  muß  werden, 
daß  auch  dabei  im  Einzelfall  der  Beweis  versucht  wird,  daß  die  Theorien  der 
Konvergenz  und  selbständigen  Entstehung  nicht  als  rein  negative  Ablehnungs¬ 
theorien  der  kulturgeschichtlichen  Arbeit  entgegengestellt  werden.  Sind  doch 
die  allgemeinen  aprioristischen  Gründe,  die  zu  solcher  Ablehnung  verführen, 
nur  Scheingründe:  für  die  jüngeren  Perioden  der  Menschheitsgeschichte 
zweifelt  niemand  an  der  Wirklichkeit  ausgedehnter  Völker-  und  Kulturwande¬ 
rungen.  Und  selbst  darüber  hinaus  gilt  ein  genetischer  Zusammenhang  als 
gesichert,  sowie  Sprachgleichung  vorliegt.  Ist  nicht  aber,  was  den  jüngeren 


1  Vgl.  besonders  seine  „Geographische  Kulturlehre“,  Leipzig,  1904. 

;  Zeitschrift  für  Ethnologie,  XXXVIi  (1905),  S.  54  ff.  und  28  ff.  Eine  wichtige  Vorarbeit 
war  schon  W.  Ankermann,  „Die  afrikanischen  Musikinstrumente“,  Ethnol.  Notizblatt,  III,  S.  1  ff. 
Neuerdings  hat  sich  besonders  energisch  W.  Foy  auf  den  kulturgeschichtlichen  Standpunkt  ge¬ 
stellt  und  hat  ihm  in  der  zweiten  Auflage  des  Führers  durch  das  Rautenstrauch-Joest-Museum 
eine  beherrschende  Stellung  eingeräumt. 
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Zeiten,  was  der  Sprache  recht  ist,  den  älteren  Perioden  und  den  übrigen  Teilen 
der  Kultur  billig?  Und  zugegeben,  daß  die  Kultur-  und  Menschheitsbewe¬ 
gungen,  je  früher,  um  so  langsamer  sich  vollzogen  haben,  sollte  nicht  das 
Gleiche,  was  später  in  Jahrhunderten  möglich  war,  früher  in  Jahrtausenden 
zustande  gekommen  sein?  Wir  stehen  da  vor  einer  Art  Raum-  und  Zeitfurcht 
bei  der  Betrachtung  der  Menschheitsgeschichte.  Neben  dieser  Undenkbarkeii 
so  ungeheurer  vorgeschichtlicher  Geschehnisse  wird  als  zweiter  Ablehnungs¬ 
grund  der  Mangel  der  Kontinuität  hervorgehoben;  auch  das  mit  Unrecht,  sowie 
es  gelingt,  die  Ursachen  dieses  Mangels  zu  ergründen.  Und  sie  ergeben  sich 
bei  der  historischen  Untersuchung  zumeist  von  selbst;  jede  jüngere  Kultur¬ 
bewegung  überlagert  und  durchbricht  das  Gebiet  älterer  Komplexe,  jede  neue, 
kulturüberlegene  Völkerwelle  drängt  die  älteren  Elemente  in  die  entlegeneren 
Gebietsteile  zurück. 

Daß  es  nicht  nur  notwendig,  sondern  auch  möglich  ist,  die  verschiedenen 
kulturellen  Beziehungen  und  Wanderungen  aus  den  heutigen  Verhältnissen 
herauszulesen,  den  Beweis  haben  meines  Erachtens  die  oben  zitierten  Arbeiten 
erbracht,  selbst  wenn  ihre  Einzelergebnisse  nicht  durchweg  Bestand  haben 
sollten.  Der  vorliegende  Aufsatz  will  noch  einen  Schritt  weiter  gehen  und  zum 
ersten  Male  einen  gut  charakterisierten  Kulturkomplex  in  seinen  Beziehungen 
über  die  ganze  Erde  hin  verfolgen.  Wie  weit  das  gelungen  ist,  darüber  möge 
eine  objektive  Kritik  urteilen.  Dem  Mangel,  daß  die  Untersuchung  nicht  für 
alle  Erdteile  gleich  tief  dringen  kann,  habe  ich  durch  möglichst  breite  Grund¬ 
legung  für  die  Südsee  zu  begegnen  gesucht.  Ist  dort  die  Heraushebung  und 
Abgrenzung  des  Kulturganzen  einwandfrei  gelungen,  so  wird  auch  den  mehr 
skizzenhaft  dargestellten  Beziehungen  zu  den  anderen  Erdteilen  eine  erhebliche 
Beweiskraft  nicht  abzustreiten  sein. 

Ehe  ich  mich  jedoch  meinem  eigentlichen  Thema,  der  melanesischen 
Bogenkultur,  zuwende,  muß  ich  einen  kurzen  Überblick  über  die  gesamte 
Kulturgeschichte  der  Südsee  geben,  wie  sie  sich  nach  den  bisherigen  Unter¬ 
suchungen  darstellt.  Denn  nur  so  gewinne  ich  den  richtigen  Hintergrund,  auf 
dem  sich  der  bczeichnete  Komplex  in  Bestand  und  Verbreitung  mit  voller 
Schärfe  abhebt. 
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I.  Kapitel. 

Übersicht  über  die  Kulturen  der  Siidsee. 

1.  Die  altaustralischen  Kulturen. 

Nur  vereinzelt,  als  Überreste,  treten  in  Polynesien  und  Melanesien  die 
Bestandteile  einer  Kultur  auf,  die  in  Australien  stärker  zur  Erscheinung 
kommt  und  ihm  einen  großen  Teil  seiner  ethnographischen  Eigentümlichkeit 
verleiht,  aber  auch  dort  nicht  gleichmäßig  verbreitet,  in  den  südöstlichen  Ge¬ 
bieten  und  im  äußersten  Südwesten  sowie  im  Kimberley-Bezirk  am  stärksten 
ausgebildet  ist.  Bei  genauerer  Betrachtung  erweist  sich  diese  älteste  Schicht 
sogar  nicht  eigentlich  als  eine  Kultur,  sondern  als  eine  Gruppe  von  Kulturen, 
deren  sie  mindestens  zwei  enthält1. 

Neben  Merkmalen  primitivster  Art,  wie  roh  zugespitzten  Speeren  und  ein¬ 
fachen  Stab-  und  Wurfkeulen,  rohesten  eolithenartigen  Steingeräten  ohne  Hand¬ 
habe'1  sowie  dem  einfachen  Wetterschirm  als  Wohnung  umfaßt  sie  z.  B.  Speere 
und  Messer  mit  sägeartigen  Schneiden  aus  augekitteten  Steinen,  schmale 
Parierschilde,  Bumerang  und  bumerangähnlich  gebogene  Flachkeulen  sowie 
die  Bienenkorbhütte,  lauter  Kulturelemente,  denen  man  eine  gewisse  fort¬ 
geschrittene  Stellung  nicht  absprechen  kann,  oder  die  sogar,  wie  der  Bumerang 
in  seiner  Kehrwiederform,  einen  hohen  Grad  technischen  Geschicks  und  lebendigen 
Geistes  verraten8.  Wenn  nun  die  primitivsten  Formen  in  dem  abgelegenen 
Tasmanien  am  stärksten  auftreten,  die  entwickelteren  Waffen-  und  Gerätformen 
dort  völlig  fehlen4,  so  kann  es  kaum  noch  zweifelhaft  sein,  daß  wir  es  in  dem 
einen  Falle  mit  einer  ältesten  Schicht,  im  anderen  mit  einer  jüngeren  Ein¬ 
wanderung  zu  tun  haben,  die  nicht  oder  doch  nur  in  geringerem  Maße  nach 
Tasmanien  hinübergriff  und  somit  der  primitiveren  Kultur  dort  ein  Asyl  übrig 
ließ.  Die  beiden  Komplexe  bis  in  alle  Einzelheiten  säuberlich  zu  scheiden, 
vermögen  wir  jedoch  nicht.  Ob  die  Feuerbestattung,  die  neben  dem  Beisetzen 
in  hohlen  Bäumen  auf  der  südlichen  Insel  begegnet,  sowie  der  Fellmantel  als 

'  Graebner,  „Kulturkreise  und  Kulturschichten  in  Ozeanien“.  Zeitschr.  f.  Ethn.  XXXVII 
(1905),  S.  39  f. 

2  Klaatsch  in  Zeitschr.  f.  Ethn.  XL  (1908),  S.  407  ff. 

’  Vgl.  darüber  Büchner,  „Das  Buinerangwerfen“,  Globus,  LXXXV11I  (1905),  S.  37 ff.,  63 ff. 

*  Darüber  besonders  H.  Ling  Roth,  „The  Aborigines  of  Tasmania“,  Halifax  1899. 
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Kleidung  schon  der  tasmanischen  oder  erst  der  jüngeren  Kultur  angehört,  ist 
nicht  mit  voller  Sicherheit  auszumachen,  selbst  für  die  Bienenkorbhütte  nicht 
unzweifelhaft.  Eine  Korbform  in  einfachster  Technik,  mit  einfach  senkrechter 
Durchflechtung,  und  die  Skarifizierung  —  vielleicht  schon  als  Initiationsritus 
scheint  in  Tasmanien  verbreitet  gewesen  zu  sein,  während  der  Spiralwulstkorb 
und  vielleicht  die  technisch  verwandte  Filettasche,  der  Ritus  des  Zalmaus- 
schlagens  und  das  Nischengrab  mit  größerer  oder  geringerer  Sicherheit  dem 
jüngeren  Komplex  zuzuweisen  sind1. 

Von  Anfängen  der  bildenden  Kunst  können  wir  den  Tasmanien:  mit 
einiger  Sicherheit  nur  die  Körperbemalung,  ihren  Nachfolgern  eine  ornamentale 
Verwendung  der  schnitztechnischen  Oberflächenriefung  zuschreiben,  die  wohl 
erst  unter  jüngerem  Einflüsse  festeren  Ornamentformen  sich  angepaßt  hat. 

Über  die  sozialen  Verhältnisse  der  Tasmanier  wissen  wir  so  gut 
wie  nichts,  und  auch  von  den  jüngeren  Australiern  vermögen  wir  infolge  der 
weitgehenden  Überlagerung  durch  jüngere  Kulturen  vorläufig  nur  aus  der  Exi¬ 
stenz  der  eine  Organisation  voraussetzenden  Initiationsriten  zu  schließen,  daß 
sie  neben  der  allgemein  menschlichen  Familiengiiederung  noch  andere  Gruppeu- 
bildungen  kannten2.  Religiös  liegt  die  Sache  noch  ungünstiger,  da  für  die 
Tasmanier  gerade  bei  den  von  besseren  Quellen  belegten  Daten,  wie  dem 
Zwillingsmythus,  sekundärer  Einfluß  vom  Festlande  her  nicht  ausgeschlossen 
ist,  für  die  jüngere  Kultur  unsere  heutigen  Kriterien  noch  keine  ganz  reinliche 
Scheidung  von  den  Vorstellungen  des  nächstjüngeren  Komplexes  gestatten3. 
Nur  die  enge  Verbindung  der  Sitte  des  Zahnausschlagens  mit  einer  verhältnis¬ 
mäßig  scharf  charakterisierten  Gottesvorstellung  und  deren  auffallend 
starkes  Auftreten  gerade  in  Südost-Australien  macht  es  zunächst  nicht  un¬ 
wahrscheinlich,  daß  der  Glaube  an  einen  höchsten  Gott  als  Schöpfer  und 
Kulturbringer  schon  der  jüngeren  Kultur  der  ältesten  Schicht  angehört. 

Fehlt  den  Elementen  dieser  Kulturgruppe  schon  auf  dem  Festlande  von 
Australien  vielfach  der  feste  Zusammenhang  eines  lebenskräftigen  Organismus, 
so  erscheinen  sie  auf  den  ozeanischen  Inseln  überhaupt  nur  noch  in  zer¬ 
streuten  Resten,  wenn  auch  stellenweise  stärker  hervortretend. 

Die  Stabkeule  findet  sich  z.  B.  auf  Neu-Hannover  und  Nachbarschaft  sowie 
auf  Fidji;  die  Kolbenkeulen  von  Neu-Kaledonien  zeigen  starke  Neigung,  in 

1  Z um  Vergleich  mit  Tasmanien  vgl.  außer  meiner  oben  erwähnten  Arbeit  und  dem 
Museumsmaterial  für  Südostaustralien  vor  allem  etwa  R.  Brough-Smyth,  „The  Aborigines  of 
Victoria“,  London  1878,  A.  W.  Howitt,  „The  native  tribes  of  South  East  Australia“,  London 
1904,  und  G.  F.  An  gas,  „South  Australia  illustrated“,  London  1846. 

Über  den  von  P.  W.  Schmidt  hierfür  in  Anspruch  genommenen  Geschlechtstotemis¬ 
mus  vgl.  unten  S.  734,  Anm.  3. 

Das  glaube  ich  vorläufig  auch  gegenüber  den  scharfsinnigen  Untersuchungen  von  P.  W. 
Schmidt  über  „L'origine  de  l’Idée  de  Dieu“  in  dieser  Zeitschrift,  IV,  S.  207  ff.,  aufrecht  erhalten 
zu  sollen,  die  meines  Erachtens  zu  stark  mit  Indizienbeweisen  arbeiten  und  bei  der  Wertung  der 
Tatsachen  noch  zu  sehr  an  der  Scholle  haften.  Sein  a.  a.  0.  Ill,  S.  824  ff.  versuchter  Nachweis, 
daß  auch  den  Tasmaniern  schon  die  High-God-Idee  eignet,  ist  schon  darum  nicht  ganz  schlüssig, 
weil  die  von  ihm  dort  konstatierten  religiösen  Gestalten  mehr  dem  Bundjil-Pallyantyp  als  dein 
Mungangauatyp  angehören. 


Die  melanesische  Bogenkultur  und  ihre  Verwandten. 


733 


Stabkeulen  vom  Neu-Hannover-Typus  überzugehen.  Wurfkeulen  sind  auf  ein¬ 
zelnen  Neu-Hebriden,  auf  Fidji  und  Hawaii,  der  tasmanische  Korbtypus  in  Neu- 
Kaledonien  und  Hawaii,  den  australischen  verwandte  Sichelkeulen  im  südöst¬ 
lichen  Neu-Britannien,  den  südöstlichen  Salomonen,  Neu-Kaledonien  und  Niue, 
die  Bienenkorbhütte  bei  den  Baining,  die  Skarifikation  in  ganz  Melanesien 
zerstreut,  Zahnausschlagen  auf  den  südlichen  Neu-Hebriden,  Fidji  und  Hawaii, 
in  den  beiden  ersten  Gebieten  auch  das  Nischengrab,  die  Feuerbestattung  in 
Neu-Hannover  und  Nachbarschaft  sowie  in  Süd-Bougainville  und  den  Short- 
land-Inseln  zu  Hause.1 

* 

Damit  ist  das  Material  keineswegs  erschöpft;  aber  die  gegebenen  Daten 

Imogen  genügen,  um  einen  Begriff  von  Umfang  und  Verbreitung  dieser  ältesten 
Südseekulturen  zu  geben.  Einige  der  hierhergehörigen  Tatsachen,  wie  die  Ver¬ 
breitung  der  Spiralwulstflechterei  und  der  Waffen  mit  Haizähnen  führen  über¬ 
dies  auf  weitreichende  Sonderprobleme,  deren  Erörterung  an  dieser  Stelle  sich 
verbietet.  Ich  wiederhole,  daß  die  Existenz  der  Gruppe  und  ihre  Gliederung 
in  mindestens  zwei  Kulturen  gesichert  erscheint,  daß  aber  ihre  genauere  Heraus¬ 
arbeitung,  ihre  bestimmtere  Abgrenzung  gegen  die  jüngeren  Kulturen  und  gegen 
einander  der  Zukunft  überlassen  bleiben  muß. 

2.  Die  totemistische  Kultur. 

Wesentlich  festeren  Boden  gewinnen  wir  mit  dem  Übergang  zum  nächst¬ 
jüngeren  Komplex.  Diese  größere  Sicherheit  beruht  vor  allem  darauf,  daß  er 
von  der  nachher  zu  besprechenden  Kultur  des  Zweiklassensystems  aus  weiten 
Gebieten  ganz  oder  nahezu  verdrängt,  auf  bestimmte  Teile  Melanesiens  und 
Australiens  beschränkt  worden  ist  und  dadurch  eine  sehr  charakteristische  Ver¬ 
breitung  gewonnen  hat.  Nicht  so  deutlich  ist  die  Abgrenzung  gegen  die 
schon  skizzierten  älteren  Kulturen,  da  diese  natürlich  großenteils  dasselbe 
Schicksal  der  Zurückdrängung  in  dieselben  Gebiete  ereilt  hat.  Doch  besteht 
auch  hier  ein  gewisser,  methodisch  verwendbarer  Gegensatz  darin,  daß  die 
Bestandteile  der  älteren  Komplexe,  wie  erwähnt,  außerhalb  Australiens  nur 
sporadisch  erhalten  sind,  in  stärkerer  Konzentration  nur  auf  dem  Festlande 
auftreten.  Die  in  Rede  stehende  Kultur  ist  dagegen  zwar  ebenfalls  über  den 
ganzen  Kontinent  hin,  wenn  auch  ungleich,  verbreitet,  erscheint  aber  auch  in 
Melanesien  da,  wo  sie  sich  gehalten  hat,  mehrfach  in  auffallender  Stärke  und 
Geschlossenheit2. 

Festeren  Boden  gewinnen  wir  bei  dieser  Kultur  aber  vor  allem  auch  in 
der  Kenntnis  ihrer  inneren  Struktur.  Sie  ist  die  erste,  deren  soziale  Ver¬ 
fassung  deutlich  sichtbar  ist.  Der  Stamm  zerfällt  in  Lokalgruppen  totemisti- 


5  Auch  hierfür  außer  Museumsmaterial  Graebner,  Zeitschr.  f.  Ethn.  XXXVil,  S.  40,  sowie 
E.  Stephan  und  Fr.  Graebner,  ,.Neu-Mecklenburg“,  Berlin  1907,  S.  167. 

2  Für  diesen  Komplex  vgl.  Graebner,  Zeitschr.  f.  Ethn.  XXXVil,  S.  34  ff.,  sowie  dessen 
„Völkerkunde  der  Santa  Cruz-Inseln“,  Etimologica  I,  S.  159  ff.  ;  für  einzelne  Punkte  Stcphan- 
Graebner,  „Neu-Mecklenburg“,  S.  178  f. 
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sehen  Charakters;  diese  Gruppen  sind  exogani,  d.  h.  niemand  darf  sein  Weih 
aus  der  eigenen,  jeder  muß  es  aus  einer  der  anderen  Gruppen  wählen;  die 
Deszendenz  ist  agnatisch,  die  Kinder  gehören  also  der  väterlichen  Gruppe  an. 
Das  System  findet  sich  mehr  oder  weniger  rein  in  Australien  an  der  Südost- 
und  Südküste  —  in  Gippsland  war  der  Toteincharakter  der  Gruppen  ver¬ 
blaßt  —  sowie  im  nördlichen  Teile  des  Northern  Territory,  hier  allerdings 
zumeist  schon,  wie  auch  auf  der  nördlichen  Kap-York-Halbinsel,  mit  einem 
Zweiklassensystem  amalgamiert.  Der  Einfluß  dieses  von  Haus  aus  mutterrecht¬ 
lichen  Systems,  das  in  seiner  reinsten  Form  das  Innere  des  östlichen  Australien 
erfüllt,  nimmt  infolgedessen  nach  dem  Innern  hin  zu,  wirkt  aber  schon  stark 
ins  westliche  Victoria  hinein.  Das  Ergebnis  ist  eine  Reihe  von  Kompromiß¬ 
systemen,  von  vater-  und  mutterrechtlichen  Vier-und  Achtklassensystemen,  deren 
einige  sich  sekundär  von  Zentralaustralien  aus  nach  Westen  hin,  besonders 
bis  an  die  Nordwestküste  verbreitet  haben1.  Außerhalb  Australiens  beherrscht 
der  vaterrechtlich  exogame  Totemismus  die  Inseln  der  Torresstraße  und  die 
Nachbargebiete  Neu-Guineas,  tritt  an  der  Collingwoodbay,  auf  den  Admiralitäts¬ 
inseln,  Neu-Hannover  und  Nachbarschaft,  Santa  Cruz,  Neu-Kaledonien  und 
Fidji  auf,  wobei  nur  die  Admiralitäts-Inseln  einen  mutterrechtlichen  Einschlag 
aufweisen,  während  in  Ostmelanesien  sich  San  Christoval  und  Nachbarschaft 
trotz  fehlender  Bezeugung  des  Totemismus  als  vaterrechtliches  Gebiet  anschließt. 
Vaterrechtliche  Lokalexogamie  findet  sich  auf  den  Berlinhafen-Inseln,  von  den 
vorhin  genannten  Gebieten  ist  Lokalexogamie  sicher  in  den  erwähnten  Bezirken 
Neu-Guineas,  dem  Neu-Hannover-Bezirk,  der  Fichteninsel  bei  Neu-Kaledonicn 
und  Fidji,  vorherrschend  auf  den  Admiralitäts-Inseln  und  Santa  Cruz.  Kom¬ 
promißbildungen  zwischen  diesem  System  und  dem  später  eingedrungenen 
Zweiklassensystem  sind  wie  in  Australien  auch  in  Melanesien  nachweisbar: 
So  im  Gebiet  von  Finschhafen  und  dem  Massim-Bezirk,  sowie  vom  nördlichen 
Neu-Britannien  bis  nach  Bougainville  und  Choiseul,  und  zwar  hier  vorwiegend 
in  zwei  Richtungen:  entweder  sind  die  Totemgruppen  mutterrechtlich  oder 
die  zwei  Klassen  totemistisch  geworden.  Exogame  Lokalgruppen  totemistischen 
Charakters  sind  endlich  auch  auf  den  Pelau-Inseln  deutlich  —  totemistische 
Erscheinungen  auch  weiter  östlich  in  Mikronesien  —  wohl  erst  unter  indonesi¬ 
schem,  also  ziemlich  jungem  Einflüsse  mutterrechtlich  abgewandelt2. 

Aus  einzelnen  Teilen  des  Gebietes  belegt  —  in  anderen  vielleicht  nur 
nicht  beobachtet  —  ist  eine  eigentümliche  Trennung  und  Gegenüberstellung  der 
beiden  Geschlechter.  Sie  kommt  in  Südost-Australien  in  dem  bekannten  Ge¬ 
schlechtstotemismus  zur  Erscheinung3;  in  den  totemistischen  Gebieten  Melanc- 

1  Über  die  sozialen  Systeme  Australiens  vgl.  besonders  N.  W.  Thomas  „Kinship  organi¬ 
zation  and  group  marriage  in  Australia“,  Cambridge  1906,  sowie  Graebner,  „Wanderung  und  Ent¬ 
wicklung  sozialer  Systeme  in  Australien“,  Globus,  XC,  S.  181  ff.,  207 .ff.,  220  ff.,  237  ff.  Eine  kurze 
Übersicht  über  die  Gesamtsysteme  der  Südsee  bei  Graebner  in  Zeitschr.  f.  Sozialw.  XI,  H.  11. 

J.  Kubary,  „Die  sozialen  Einrichtungen  der  Pelauer“,  Berlin  1885,  S.  33  ff. 

s  Vgl.  jetzt  dazu  P.  W.  Schmidt  in  dieser  Zeitschrift  (IV,  S.  209  ff.).  Seiner  Anschauung, 
dati  es  sich  dabei  um  eine  ältere  soziale  Bildung  handle,  widerspricht  erstens  der  ausgesprochene 
Totcmcharaktcr  (auch  innerlich)  der  Institution,  zweitens  die  hier  folgenden  Parallelen  anderer 
totemistischer  Gebiete.  Auch  sein  Beweismoment,  daß  die  Kurnai  keinen  richtigen  Totemismus 
besäßen,  erscheint  mir  unzutreffend. 
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siens  finden  sich  merkwürdige  Fälle  der  Trennung,  die  sogar  das  Eheleben 
beeinflussen,1  und  auf  den  Pelau-Inseln  steht  der  Organisation  der  männlichen 
Gesellschaft  eine  gleichartige  der  Weiber  gegenüber2 3. 

Auf  die  weiteren  Begleit-  und  Folgeerscheinungen  dieser  Organisation,  die 
juristische  Solidarität  der  Totemgruppe,  die  oft  erbliche  Stellung  des  Zauberer- 
Häuptlings  und  anderes  kann  ich  hier  natürlich  nicht  näher  eingehend  Nur 
darauf  will  ich  hinweisen,  daß  sich  hier  schon,  wie  in  anderen  Merkmalen, 
Variationen  innerhalb  der  Kulturgruppe  feststellen  lassen,  die  teilweise  viel¬ 
leicht  lokaler  oder  provinzieller  Natur  sind,  teilweise  aber  auf  zeitliche  Differenzen, 
also  auf  ein  Einströmen  der  Kultur  in  verschiedenen,  über  längere  Zeiträume 
verteilten  Weilen  hinweisen.  ln  die  letzte  Kategorie  gehört  es  wohl,  wenn  die 
südlichsten  totemistischen  Gebiete  Australiens  nur  das  Tiertotem  kennen,  das 
auch  nach  den  Zeugnissen  außerhalb  Ozeaniens  als  ältestes  zu  gelten  hat, 
während  weiter  nördlich  und  in  ganz  Melanesien  pflanzliche  und  andere  Totems 
mehr  oder  weniger  stark  hervortreten4 5. 

ln  religiöser  Beziehung  ist  natürlich  in  erster  Linie  der  Totemismus 
selbst  zu  nennen,  der  Glaube  an  die  Beziehung  einer  Menschengruppe  zu 
einer  Tierart  oder  einem  anderen  Naturobjekt,  oft  zu  dem  Glauben  an  gemein¬ 
same  Abstammung  gesteigert,  aber  in  den  mannigfachsten  Variationen  auf¬ 
tretend;  der  äußere  Ausdruck  des  Verhältnisses  ist  in  der  Regel  das  Verbot 
des  Tötens  oder  Essens.  Von  den  Totemgruppen  ausgeübte  Zauberriten  für 
das  Gedeihen  des  Totemobjekts,  die  vielleicht  wenigstens  in  ihrer  sozialen 
Ausgestaltung  mit  Ablösungszeremonien  Zusammenhängen,  sind  außer  von 
Zentralaustralien  von  der  Torresstraße,  Neu  -  Kaledonien  und  vielleicht  von 
Santa  Cruz  belegt6.  Der  Glaube  an  einen  Gott  erscheint,  wenn  nicht  für  die 
vorhergehende,  so  doch  für  diese  Kultur  so  gut  wie  gesichert,  und  zwar  hier 
mit  stark  astralen  Zügen,  besonders  Zügen  eines  Sonnengottes,  wie  das  außer 
den  bekannten  australischen  Daten6  z.  B.  auf  den  Admiralitäts-Inseln  deutlich 
ist7.  Dem  Sonnenmythos  entspricht  der  mehrfach  vorkommende  Glaube  an 
die  Sonnenfolge  der  abgeschiedenen  Seelen,  d.  h.  an  ihre  Wanderung  nach 
Westen  in  das  dort  gelegene  Totenreich. 

1  Vgl.  Graebner  in  Etimologica  I,  SS.  142,  160. 

2  Kubary,  „Die  sozialen  Einrichtungen  der  Pelauer“,  S.  63  ff. 

3  Vgl.  Zeitschr.  f.  Sozialwissensch.  a.  a.  O.  S.  5  ff. 

4  P.  W.  Schmidt  in  Zeitschr.  f.  Ethn.  XL  (1908),  S.  870  ff.  Ferner  Tugeri  (Pöch  in 
Sitzungsber.  d.  k.  k.  Akad.  d.  Wissensch,,  math.-nat.  Kl.  CXV,  1,  S.  6),  Kiriwina  (Ann.  Rep. 
Brit.-New-Guinea,  1906 — 1907,  S.63L),  S.  Cruz,  Ethnological,  S.  1 39 f.,  N.  Kaledonien  (Lambert, 
„Moeurs,  et  Coutumes  des  Néo-Calédoniens“,  Nouméa  1900,  S.  211  ff.  u.  a.),  Fidji  (Marza.n  in 
„ Anthropos“,  II,  S.  400).  Ein  grundlegender  Kulturunterschied  ist  das  aber  natürlich  nicht. 

5  Vgl.  Graebner,  Zeitschr.  f.  Sozialwissensch.  a.  a.  O.  S.  8;  derselbe  in  Etimologica,  I, 
S.  151.  Die  besonders  wichtigen  zentralaustralischen  Daten  in  den  grundlegenden  Werken  von 
B.  Spencer  und  F.  J.  Gillen,  „The  native  tribes  of  Central  Australia",  London  1899,  und  „The 
northern  tribes  of  Central  Australia“,  London  1904,  S.  283  ff. 

6  Jetzt  großenteils  zusammengestellt  bei  P.  W.  Schmidt  in  dieser  Zeitschrift,  IV  (1908), 
S.  208  ff.  (Ähnlich  schon  Frobenius,  „Die  Weltanschauung  der  Naturvölker“,  Weimar  1898, 
S.  40  ff.  und  W.  Foy,  Archiv  f.  Religionswissensch.  Vili,  S.  529  ff.) 

7  R.  Parkinson,  „Dreißig  Jahre  in  der  Siidsee“,  Stuttg.  1907,  S. 386 f.  Die  Zugehörigkeit  der 
vonP.  W.  Schmidt  mehrfach  herangezogenen  Mondmythologie  bedarf  noch  näherer  Untersuchung. 
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Nicht  unwahrscheinlich  steht  auch  die  Bestattungsart  der  Kultur  mit 
den  mythischen  Vorstellungen  in  einem  Zusammenhänge;  es  ist  die  Plattform¬ 
bestattung,  die  häufig  mit  einem  Räuchern  der  Leiche  verbunden  ist.  Sie  ist 
wiederum  in  den  südlichen  und  nördlichen  Teilen  Australiens  bis  hinüber  nach 
Neu-Guinea,  an  dessen  Nordküste,  auf  den  Admiralitäts-Inseln,  im  Neu-Hannover- 
Bezirk1  in  umgewandelter  Form  auf  der  Gazelle-Halbinsel  und  in  ihrer  Nach¬ 
barschaft, —  auf  San  Christoval  und  Neu-Kaledonien  verbreitet.  Dabei  zeigen  sich 
wiederum  provinzielle  Unterschiede,  indem  im  nördlichen  Queensland,  im 
östlichen  Melanesien  und  an  der  Nordküste  von  Neu-Guinea  die  sonst  fehlende 
Hockermumie  auftritt  und  teilweise  vorherrscht. 

Abgesehen  von  den  religiösen  Vorstellungen  bedürfen  vielleicht  die  damit 
eng  zusammenhängenden  Jünglings-  und  Mädchen  weihen  noch  am 
meisten  der  Aufklärung.  Sehr  wahrscheinlich  dieser  Kultur  —  vielleicht  nicht 
ihren  ältesten  Teilen  —  zuzuschreiben  ist  die  Beschneidung  in  der  Form  der 
Circumcisio,  wie  sie  außerhalb  Australiens,  wo  sie  augenscheinlich  vom  Northern 
Territory  her  weite  sekundäre  Ausbreitung  gefunden  hat,  bis  jetzt  von  den 
Schouten-Inseln  an  der  Nordküste  Neu-Guineas,  von  den  Sulka  in  Neu-Britannien 
und  von  Fidji  bekannt  ist2.  Nur  eine  Wuchererscheinung  ist  wohl  die  Sub- 
incisio  Australiens,  mit  der  vielleicht  die  Durchbohrung  des  Penis  auf  den 
Schouten-Inseln  zusammenhängt. 

Nun  zur  materiellen  Kultur.  Von  Waffen  ist  als  typisch  für  die 
Kultur  zuerst  die  Speerschleuder  zu  nennen,  ein  Gerät,  das  dem  Speer  größere 
Geschwindigkeit  und  Wucht  gibt,  als  das  mit  der  Hand  allein  möglich 
wäre.  Zwei  Hauptformen  sind  zu  unterscheiden:  der  Schleuderstock,  wie  er 
in  Australien  sowie  an  der  Nordküste  von  Neu-Guinea  und  auf  den  Pelau- 
Inseln  nebst  Yap  gebraucht  wird,  und  der  Schleuderstrick,  der  vereinzelt  im 
Zentraldistrikt  von  Britisch  Neu-Guinea  und  im  nordwestlichen  Queensland 
auftritt3,  für  Neu-Kaledonien  und  die  südlichen  Neu-Hebriden  typisch  ist  und 
auf  Neu-Seeland  in  Kombination  mit  dem  Schleuderstock  begegnet.  Dieser  zer¬ 
fällt  wieder  in  zwei  Unterarten  :  die  sogenannte  männliche  Speerschleuder,  bei 
deren  Gebrauch  der  Speer  auf  einen  hervortretenden  Dorn  des  Gerätes  auf¬ 
gesetzt  wird,  beherrscht  Australien,  während  die  weibliche,  mit  einer  Höhlung 
am  Ende  zur  Aufnahme  des  Speeres  versehen,  außerhalb  Australiens,  jedoch 
als  Spielzeug  noch  auf  der  Melville-Insel  an  Australiens  Nordküste  vorkommt4. 
Von  Speerformen  sind  verschiedene  mehrteilige  Formen,  besonders  mit  an¬ 
gesetztem  Ende,  wohl  dem  Gebrauch  der  Speerschleuder  angepaßt5;  typisch 
für  die  Kultur  sind  ferner  die  Spitzenformen  mit  einer  Widerhakenreihe,  wie 

1  Von  den  zwei  letzten  Lokalitäten  neuerdings  sicher  belegt  bei  Parkinson  a.  a.  O., 
S.  104  und  273  (hier  mit  Feuerbestattung  kombiniert). 

2  P.  W.  Schmidt,  „Die  geheime  Jünglingsweihe  der  Karesau-Insulancr“,  „Anthropos“, 
II  (.11)07),  S.  1037;  Müller-Rascher,  „Die  Sulka“,  Archiv  f.  Anthropologie,  I,  S.  213;  Waitz- 
Gcrland,  „Anthropologie  der  Naturvölker“,  Leipzig  1860-  71,  VI,  S.  561. 

3  A.  C.  Haddon,  „Head  Hunters“,  London  1901,  S.  200.  W.  E.  Roth,  „North  Queens¬ 
land  Fdhnography“,  Bulletin  4,  S.  15. 

4  Die  Melville-Spcerschleuder  von  Herrn  Prof.  Klaatsch  gesammelt,  im  Rautenstrauch- 
Joest-Museum  zu  Köln. 

■'  G  ra  ebner,  „Einige  Speerformen  des  Bismarck-Archipels“,  Globus,  LXXXVI1I,  S.  336. 
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sie  im  Südosten  und  Norden  Australiens,  an  der  Collingwood  -  Bai  sowie 
der  Nordküste  von  Neu -Guinea,  auf  Maty,  den  Admiralitäts-  Inseln  und 
St.  Mathias  teilweise  mit  ganz  speziellen  technischen  Übereinstimmungen  sich 
finden1,  sowie  die  Steinspitze  des  mittleren  Nordaustraliens,  der  Admiralitäts- 
Inseln  und  von  Santa  Anna.  Als  Nahwaffe  ist  der  Dolch  aus  Stein  in  fast 
identischen  Formen  im  mittleren  Nordaustralien  und  auf  den  Admiralitäts- 
Inseln,  aus  Knochen  an  der  Süd-  und  Nordküste  des  mittleren  Neu-Guinea, 
aus  Bambus  auf  den  westlichen  Karolinen  verbreitet.  Als  Gerät  ist  das  Beil 
mit  der  in  den  einfachen,  nichtwinkligen  Stiel  eingelassenen  Klinge  zu  nennen, 
vom  Northern  Territory,  der  Torresstraße  und  dem  benachbarten  Neu-Guinea, 
von  Kaniet,  den  Admiralitäts-Inseln  und  Neu-Kaledonien  bekannt. 

Die  Rundhütte  mit  Kegeldach  gehört  der  Torresstraße  und  dem  Mekeo- 
Distrikt2,  der  Humboldt-Bai,  den  Admiralitäts-Inseln,  dem  Innern  der  Gazelle- 
Halbinsel,  San  Christoval,  Santa  Cruz,  Neu-Kaledonien  und  Fidji  an;  in 
Australien  fehlt  sie,  doch  begegnet  eine  Kegelhütte  mit  Mittelpfosten  im  Northern 
Territory3.  Auch  die  Kopfstütze,  die  im  ganzen  westlichen  Neu-Guinea  häufig, 
im  östlichen  vereinzelt  —  z.  B.  an  der  Collingwood-Bai  — ,  auf  den  Admiralitäts- 
Inseln,  auf  Santa  Cruz,  Fidji  und  Nachbarschaft  vorkommt4,  findet  in  Australien 
ihr  einziges  Analogon  in  der  bei  Jünglingsweihen  der  Narrinyeri  gebrauchten 
Kopfstütze  aus  gekreuzten  Stäben5.  Spitz  ovale  Holzschüsseln  mit  Griffen  an 
den  Enden  sind  im  mittleren  Teile  der  Süd-  und  Nordküste  von  Neu-Guinea, 
von  den  Hermit-  bis  zu  den  Admiralitäts-Inseln,  auf  San  Christoval  und  Santa 
Cruz  sowie  einigen  Neu-Hebriden  zu  Hause,  ohne  Griffe  auch  im  Finschhafen- 
Bezirk  und  im  Northern  Territory. 

Zweifellos  kannten  die  Angehörigen  dieser  Kultur  das  Boot;  aber  wäh¬ 
rend  die  ältesten,  bis  Südost-Australien  vorgedrungenen  Teile  nur  das  Kanu 
aus  einem  gebogenen  Rindenstück  besaßen,  bringen  die  jüngeren  Wellen  den 
Einbaum6,  dessen  Formen  in  Neu-Guinea  mehrfach  die  des  Rindenbootes 
nachahmen7.  Von  Fischereigeräten  gehört  wohl  der  gebogene  Angelhaken  aus 
einem  Stücke  hierher8,  während  die  Stäbchenangel  vielleicht  schon  älter  ist. 

Als  eigenartigstes  Kleidungs-  oder  Schmuckstück  der  Kultur  hat 
das  Penisfutteral  zu  gelten,  das  wieder  in  zwei  Formen  auftritt:  als  feste 
Kapsel  aus  Bambus,  Kürbis  oder  Muschel  an  der  Südwestküste  von  Neu- 
Guinea,  im  Gebiete  des  Fly-River  und  der  Humboldt-Bai,  auf  den  Admiralitäts- 
Inseln  und  St.  Mathias,  aus  einem  Blatt  geflochten  auf  Ulawa  bei  San  Chri¬ 
stoval,  und  als  weiche  Hülle  aus  Rindenzeug  auf  den  südlichen  Neu-He- 


1  Museumsmaterial.  Vgl.  Graebner  im  Globus,  XC  (1906\  S.  240. 

2  A.  C.  Pr  a  1 1,  „Two  years  among  New  Guinea  Cannibals“,  London  1906,  S.  214,  244  1  Abb.). 

3  Basedow  in  Transact.  R.  Soc.  South  Australia,  XXVIII,  S.  29. 

3  Graebner,  Ethnologica,  I,  S.  161. 

5  Taplin,  „The  Narrinyeri“  in  „The  Native  Tribes  of  South  Australia“,  Adelaide  1879,  S.  17. 

6  Dazu  N.  W.  Thomas,  „Australian  canoes  and  Rafts“,  Journ.  Anthr.  Inst.  XXXV,  S.  57 ff. 

7  Besonders  Tugeri  („Zuidwest-Nieuw-Guinea-Expeditie“,  S.  568)  und  Humboldt-Bai  bis 
Berlinhafen  (G.  A.  J.  v.  d.  Sande  „Nova-Guinea“,  Leiden  1907,  III,  S.  193  ff.  und  Parkinson, 
„Die  Berlinhafen-Scktion“,  Intern.  ArchivG-  Ethnogr.  XIII  (1900),  S.  33. 

8  Vgl.  Brough -Smyth,  S.  391  ;  dazu  unten  S.  778. 


738 


Dr.  F.  Gracbner, 


briden1.  Hier  wird  der  eingehüllte  Penis  zum  Gürtel  hochgezogen  und  so  bildet 
die  Tracht  der  Tugeri,  die  das  Glied  emporziehen  und  dann  mit  einer  Muschel¬ 
schale  bedecken,  eine  Mischform;  eine  letzte  Abart  könnten  die  einfachen 
Muschelschamdeckel  von  Nordwest-Australien  bilden2 3.  Nahezu  ebenso  charak¬ 
teristisch  ist  der  steife  Rindengürtel,  der  vom  Northern  Territory,  dem  Papua- 
Golf,  Berlinhafen,  den  Admiralitäts-Inseln,  Santa  Cruz  und  den  südlichen  Neu- 
Hebriden  bekannt  ist.  Den  runden  Muschelbrustscheiben  mit  Schildpattauflagen 
der  Admiralitäts-Inseln,  von  Neu-Hannover  und  Nachbarschaft,  den  nördlichen 
Salomonen  und  Santa  Cruz  sind  die  Formen  vom  Papua-Golf  nah  verwandt, 
desgleichen  die  Scheiben  von  Malaita,  Neu-Kaledonien,  der  Torresstraße  und 
den  DieriT  Kampf-  und  Tanz-Rückenschmuck  in  Wedelform  begegnet  in 
typischer  Form  außer  im  Northern  Territory  in  der  Gegend  der  Humboldt-Bai, 
auf  den  Admiralitäts-Inseln,  der  Gazelle-Halbinsel  und  den  nördlichen  Salo¬ 
monen4.  Zylindrische  bis  kegelförmige  Umwickelung  des  Haares  und  Kopf¬ 
zylinder  sind  auf  Maty  und  den  Admiralitäts-Inseln,  an  der  Nordküste  von 
Neu-Guinea  und  bis  Finschhafen,  auf  Santa  Cruz,  Neu-Kaledonien  und  Fidji 
üblich,  doch  finden  sich  analoge  Haartrachten  auch,  besonders  in  den  nörd¬ 
lichen  Teilen,  auf  dem  Festlande5. 

Sehr  wesentlich  für  den  Nachweis  der  inneren,  gewissermaßen  psycholo¬ 
gischen  Einheit  der  Kultur  ist  die  Feststellung  künstlerischer,  besonders 
stilistischer  Gleichheiten.  Nicht  unwahrscheinlich  gehört  dieser  Kultur 
die  älteste  ausgebildete  Plastik  an,  deren  Zeugnisse  fast  durchweg  außerhalb 
Australiens  liegen:  Es  sind  die  vielfach  in  Tiergestalt  geformten  Kopfbänke  und 
die  Tierschüsseln  der  Admiralitäts-Inseln,  von  San  Christoval,  Santa  Cruz  und 
Fidji.  Ornamental  wird  der  Komplex  durch  eine  ganz  bestimmte  Ornament¬ 
form  charakterisiert,  ein  Band  mit  symmetrisch  randständigen,  oft  in  Halb¬ 
kreise,  Trapeze  und  ähnliche  Formen  übergehenden  Dreiecken,  deren  Außen¬ 
ränder  häufig  gezähnt  und  deren  Paare  oft  durch  Querleisten  von  einander 
getrennt  sind.  Die  typischen  Formen  des  Ornaments  sind  in  Victoria,  dem 
Northern  Territory,  dem  Papua-Golf-Distrikt,  den  Admiraiitäts-  und  Pelau-Inseln, 
auf  San  Christoval,  Santa  Cruz  und  Neu-Kaledonien  zu  Hause. 

Alles  in  allem  genommen  dürfte  die  sehr  charakteristische  Verbreitung 
des  Kulturkomplexes  trotz  mancher  Ungleichheiten  deutlich  hervortreten.  Er 
ist  zugleich  die  erste  Kultur,  die  uns  in  einer  zwar  beschränkten,  aber  doch 
wohltuenden  Vollständigkeit  entgegentritt,  da  sich  kaum  eine  Seite  des  Kultur¬ 
lebens  unserer  Kenntnis  ganz  entzieht.  Die  Lebendigkeit  des  Bildes  wird  erhöht 

1  Als  Ergänzung  zu  Zeitschr.  f.  Ethn.  XXXVII,  S.  37:  Sai.  Müller,  „Land-  en  Volkcn- 
kunde“,  Leiden  1839-  44,  S.  48.  „Zuidwest-Nieuw-Guinea-Expeditie“,  Leiden  1908,  S.  603  ff. 
Survilles  Reise  im  Magazin  merkwürdiger  Reisebeschreibungen,  XVIII,  S.  117.  Cook,  2.  Vo- 
gage  II,  S.  34  und  80.  Festetics  de  Tolna,  „Chez  les  Cannibales'1,  Paris  1903,  S.  187  ff. 

2  Foy,  „Muschelschamdeckel  von  Broome"  in  Abh.  u.  Ber.  d.  k.  Zool.  u.  Anthr.  Ethn. 
Mus.  Dresden,  1900 — 01,  Nr.  6. 

3  Ergänzung  zu  Etimologica  I,  S.  162:  Lambert,  „Moeurs  et  Coutumes  des  Néo-Calcdo- 
niens'1,  S.  145  (auch  Museumsmatcrial)  und  Brough-Smyth,  S.  281. 

1  Graebner,  Etimologica  1,  S.  235  ff. 

5  z.  B.  Spencer  und  Gillen,  „Northern  tribes“,  S.  200  ff.  W.  E.  Roth,  „Ethnological. 
Studies  among  the  North-West  Central  Queensland  Aborigines",  Brisbane-London  1897,  Taf.  XVI. 
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durch  das  Hervortreten  kultureller  Varianten,  unter  denen  neben  dem  Unter¬ 
schied  älterer  und  jüngerer  Formen  besonders  eine  westliche  und  östliche 
Gruppe  mehrfach  erkennbar  wurde.  Ähnliche  Verhältnisse  weist  in  mancher 
Hinsicht  die  folgende  Kultur  auf. 

5.  Die  Kultur  des  mutterrechtlichen  Zweiklassensystems. 

Die  Kultur  des  mutterrechtlichen  Zweiklassensystcms1  ist  es,  die  den 
totemistischen  Komplex,  wahrscheinlich  über  Mikronesien  vordringend,  in  Ost- 
Melanesien  nicht  nur  überlagerte,  sondern  größtenteils  verdrängte  und  zer¬ 
sprengte  und  dadurch  dessen  eigenartige  heutige  Verbreitung  bewirkte.  Von 
Nordosten  her  drang  sie  auch  in  Australien  ein,  verdrängte  auch  hier  ihre 
Vorgänger  aus  dem  größten  Teil  des  östlichen  Innern  fast  ganz  —  wovon 
z.  B.  ein  speerschleuderloses  Gebiet  beredt  zeugt  — ;  Mischformen  verbreiteten 
sich,  wie  schon  früher  erwähnt,  sekundär  bis  in  den  entlegensten  Westen. 

Das  mutterrechtliche  Zweiklassensystem2  selbst  beherrscht  das  östliche 
Mikronesien,  Neu-Britannien  und  das  benachbarte  Neu-Irland,  die  Salomonen 
mit  Ausnahme  des  Südostens,  den  größten  Teil  der  Neu-Hebriden  und  Teile 
des  östlichen  Neu-Guinea;  in  Australien  bildet  es  im  östlichen  und  südlichen 
Queensland  und  den  angrenzenden  Teilen  von  Neu-Süd-Wales  und  South- 
Australia  den  Kern,  um  den  sich  die  verschiedenen  mit  dem  Totemismus  ge¬ 
bildeten  Kontaktsysteme,  Vier-  und  Achtklassensysteme  .sowie  vaterrechtliche 
Zweiklassensysteme,  lagern. 

Das  System  ist  mutterrechtlich,  aber  nur  in  Bezug  auf  die  Deszendenz 
der  Heiratsklasse  ;  von  einem  höheren  Recht  der  Frau  als  in  anderen  Kulturen 
kann  keine  Rede  sein.  Im  Gegenteil,  als  zweiter  maßgebender  Faktor  des 
sozialen  Lebens  tritt  das  Geheimbundwesen  mit  seinen  Maskentänzen  her¬ 
vor3;  die  darin  organisierte  Männergesellschaft  übt  eine  unbedingte  Herrschaft 
über  die  Weiber  und  Nichteingeweihten  aus.  Die  Verbreitung  der  Geheimbünde 
deckt  sich  in  Melanesien  fast  genau  mit  der  des  Zweiklassensystems,  reicht 
aber  im  Westen  bis  zu  den  Schouten-Inseln  und  greift  nach  Neu-Kaledonien, 
schwächer  auch  nach  Santa  Cruz  über4.  Inwiefern  auf  dem  australischen  Fest¬ 
lande  Analoga  und  Derivate  des  Geheimbund-  und  Maskenwesens  vorhanden 
sind,  liegt  noch  ganz  im  Unklaren.  Zweifellos  ist,  daß  die  Kultur  des  Zwei¬ 
klassensystems  sich  ebenso  wenig  wie  die  vorhergehende  in  vollem  Umfange 
in  Australien  durchzusetzen  vermocht  hat,  sondern  nur  in  den  Elementen,  die 
dem  allgemeinen  Niveau  der  vorhandenen  australischen  Kultur  ungefähr  ent¬ 
sprachen. 

Die  melanesischen  Maskenformen  zerfallen  in  zwei  Haupttypen.  Der 
eine,  meist  mehr  oder  weniger  kegelförmige,  aus  einem  Stäbchengerüst  mit 
Überzug  meist  von  Rindenzeug,  nicht  immer  mit  Gesichtsdarstellung,  be- 

1  Dazu  Graebner,  Zeitschr.  f.  Ethn.  XXXVII,  S.  31  ff.,  Stephan-Graebner,  S.  168  ff., 
185  ff.,  sowie  weiteres  Museumsmaterial. 

2  Vgl.  noch  Graebner  im  Globus  XC,  S.  181  ff.  usw.,  sowie  in  Zeitschr.  f.  Sozialwisscnsch. 
a.a.O.  S. 9 ff.  und  A.  Krämer,  „Hawaii,  Ostmikronesien  und  Samoa“,  Stuttgart  1906,  S.  333  f.,  430f. 

3  Zeitschr.  f.  Sozialwissensch.  a.a.O.  S.  16  f. 

‘  P.  W.  Schmidt  im  „Anthropos“  II,  S.  1034;  Graebner,  Etimologica  I,  S.  145. 
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herrscht  annähernd  das  ganze  Gebiet  der  Kultur.  Der  zweite,  die  plastische, 
hölzerne  Gesichtsmaske  —  doch  sind  auch  Übersetzungen  in  andere  Stoffe 
nicht  selten  — ,  ist  auf  den  nordwestlichen  Teil  des  Kulturbereichs,  Neu-lrland 
und  Nachbarschaft,  Neu-Britannien  und  die  benachbarten  Striche  von  Neu- 
Guinea  beschränkt;  vereinzelt  ist  sein  Vorkommen  auf  Neu-Kaledonien  und 
den  Inseln  der  Torresstraße,  vielleicht  ist  dabei  an  sekundäre  Verbreitung 
zu  denken.  In  den  westlichen  Küstengebieten  von  Deutsch-Neu-Guinea  hat 
sich  daraus  eine  flache  Maskenform,  teilweise  in  Miniaturformat,  entwickelt, 
die  ihrem  eigentlichen  Gebrauch  entfremdet,  als  Surrogat  von  Ahnenfiguren 
dient.  An  zwei  Stellen,  bei  den  Baining  und  im  Gebiete  der  Torresstraße 
in  geringerem  Grade  auch  am  Papua-Golfe,  Augustafluß  und  in  Neu-lrland 
haben  sich  Maskenformen  und  Elemente  der  Maske  mit  religiösen  Emblemen 
älterer,  teilweise  sicher  totemistischer  Kulturzugehörigkeit  verschmolzen. 

In  religiöser  Hinsicht  tritt  uns  in  der  Zweiklassenkultur  zum  ersten 
Male  ein  ausgeprägter  Totenkultus  entgegen,  der  sich  vor  allem  auch  in  dem 
Maskenwesen  ausspricht.  Die  Namen  mehrerer  Geheimbünde  und  ihrer  Masken 
wie  Tamate  und  Dukduk  lassen  ihren  Charakter  als  Repräsentationen  der 
Totengeister  deutlich  erkennen.  Dem  entspricht  die  Tatsache,  daß  in  allen 
Hauptgebieten  der  Kultur,  auf  den  Gilbert-Inseln,  in  Neu-Britannien  und  dem 
benachbarten  Neu-lrland,  auf  den  Salomonen,  den  Neu-Hebriden  und  im  öst¬ 
lichen  Neu-Guinea  die  Schädel  der  Verstorbenen  einige  Zeit  nach  der  hier 
herrschenden  Beerdigung  wieder  ausgegraben  und  aufbewahrt  werden,  also 
ein  Schädelkult  vorhanden  ist1;  wichtig  sind  besonders  die  Daten  von  Neu- 
Britannien  und  den  Neu-Hebriden,  weil  das  Vorkommen  in  den  übrigen  Ge¬ 
bieten,  wie  wir  sehen  werden,  auch  einer  jüngeren  Kultur  zu  verdanken  sein 
könnte2 * * 5.  Neben  diesen  spiritistischen  Tendenzen  tritt  ein  etwa  vorhandener 
Götterglaube  jedenfalls  nicht  so  hervor,  daß  er  sich  ohne  Spezialuntersuchungen 
fassen  ließe;  bei  einzelnen  Vorkommnissen,  wie  im  Qat  der  Banks -Inseln 
und  in  den  Geheimbünden  der  Gazelle-Halbinsel,  bleibt  immer  die  nicht  geringe 
Möglichkeit  eines  Einschlages  aus  anderen  Kulturkomplexen.  Für  das  mutter- 
rechtliche  Gebiet  Australiens  läßt  uns  das  Quellenmaterial  fast  ganz  im  Stich; 
doch  dürfen  wir  das  trotz  allem  unverkennbare  Zurücktreten  der  Gottesvor¬ 
stellung  im  Zentrum  des  Erdteils  und  im  Gegensatz  dazu  das  gerade  dort 
starke  Hervortreten  eines  wenn  auch  totemistisch  umgedeuteten  Ahnenkultes 
wohl  nicht  ohne  Berechtigung  auf  denEinflußderZweiklassenkultur  zurückführen. 

Politisch  ist  die  Kultur  zunächst  durch  eine  starke  lokale  Konzentration 
charakterisiert.  Das  geht  aus  der  straffen  Organisation  der  Männerbünde  liervoM, 
noch  mehr  vielleicht  aus  der  Tatsache,  daß  die  Gemeinschaften  augenschein¬ 
lich  endogam  sind,  d.  h.  nicht  nur  beide  Heiratsklassen  in  jeder  Lokalgruppc 
enthalten  sind,  sondern  die  Glieder  der  Gruppe  in  der  Regel  auch  innerhalb 

1  R.  Andrée,  „Ethnographische  Parallelen  u.  Vergleiche“,  Stuttgart  1878,  S.  141.  Parkin¬ 

son,  „Dreißig  Jahre  in  derSiidsec“,  S.  81.  Stephan-Graebncr,  S.  118;  Hagen  und  Pineau 

in  Revue  d’Ethnogr.  VII,  S.  332,  sowie  unten  S.  767. 

’  Unten  S.  767. 

5  Graebner,  Zcitschr.  f.  Sozialwisscnsch.  a.  a.  O.  S.  17. 
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der  Gruppe  heiraten1.  Die  ganze  Organisation  setzt  Seßhaftigkeit  voraus,  nicht 
zum  wenigsten  auch  die  eigenartige  Verbindung  von  weiblicher  Deszendenz 
und  ausgeprägter  patria  potestas.  In  der  Tat  scheint  dieser  Kultur  die  Dorf- 
siedelung  eigen  zu  sein,  deren  Voraussetzung  wieder  ein  Bodenbau  ist.  Und 
auch  dieser  erscheint  als  gesichert  für  den  Komplex  durch  Fälle,  in  denen 
das  kulturfähige  Land  nicht  als  Eigentum  der  Familiengruppe  oder  der  Ge¬ 
meinde,  sondern  der  Heiratsklasse  gilt.  Da  dem  Weibe  die  eigentliche  Last 
des  Bodenbaues  zufällt,  haben  wir  den  Grund  für  die  mutterrechtliche  Aus¬ 
gestaltung  der  Gesellschaft  weniger  in  der  sozialen,  als  vielmehr  in  der  wirt¬ 
schaftlichen  Wertung  der  Weiber  zu  suchen,  wie  denn  wohl  schon  der  Zwei¬ 
klassenkultur  im  Gegensatz  zur  Tauschehe  des  totemistischen  Systems  die 
Kaufehe  eigen  ist2. 

Aus  der  absoluten  Vorherrschaft  des  Rechteckhauses  mit  Giebeldach  im 
östlichen  Melanesien  ist  wohl  zu  schließen,  daß  eine  solche  Hausform  bereits 
der  hier  behandelten  Kultur  angehört.  Zweifellos  ist  das  von  den  allerdings 
selteneren  Baumhäusern,  die  den  gleichen  Bautyp  aufweisen3.  Unsicher  ist  die 
Stellung  der  ovalen  Firsthäuser,  die,  obwohl  östlich  bis  Tahiti  verbreitet,  eine 
gewisse  Anlehnung  an  die  Gebiete  der  Zweiklassenkultur  zeigen,  aber  bei  der 
Variabilität  ihrer  Konstruktion  auch  als  selbständige  Kombinationen  von  Giebel¬ 
häusern  mit  Kegeldach-  und  Bienenkorbhütten  angesehen  werden  könnten4. 

Ein  wichtiges  Element  der  Kultur  ist  das  Plankenboot  ohne  Ausleger, 
in  reiner  Form  auf  den  Salomonen  und  bis  Duke  of  York,  vereinzelt  auf  Samoa, 
in  Kombination  mit  dem  Auslegerboot  besonders  im  östlichen  Mikronesien 
vorhanden5 *.  Seinen  Einfluß  zeigen  noch  Formen  des  südöstlichen  Neu-Britannien 

—  ja  selbst  die  Spitzenform  des  Berlinhafen-Kanus  —  sowie  der  interessante 
Typ  des  nordöstlichen  Neu-Guinea,  dem  die  eine  Bootsform  von  Mallikollo 
auf  den  Neu-Hebriden  nahe  steht.  Für  Australien  sind  die  an  der  Nordostküste 
und  im  angrenzenden  Gebiete  bis  über  die  Südgestade  des  Carpentaria-Golfes 
verbreiteten,  aus  Rindenstücken  zusammengenähten  Boote  hier  anzuschließen3. 

—  Über  die  Geräte  der  Kultur  vermögen  wir  leider  so  gut  wie  nichts  aus¬ 
zusagen,  da  das  Beil  mit  Stiel  aus  einer  Zweigschlinge,  das  man  hierher  zu 
ziehen  geneigt  sein  könnte,  in  Australien  gerade  in  den  typischen  Gebieten 
der  Kultur,  nämlich  dem  östlichen  Inneren,  fehlt  und  auch  in  Melanesien  — 
Südwest-Neu-Britannien,  Nord-Salomonen,  Neu-Kaledonien  —  keine  nach  dieser 
Richtung  beweiskräftige  Verbreitung  besitzt,  der  meißelförmige  Schaber  aber, 
der  in  Australien  für  die  zentralen  Gebiete  charakteristisch  ist,  außerhalb  des 
Festlandes  gar  nicht  belegt  ist7.  Nur  als  Feuerzeug  können  wir  mit  fast  ab¬ 
soluter  Gewißheit  die  Feuersäge  hierher  ziehen,  die  in  Melanesien  von  der 
Astrolabe-Bai,  dem  Gebiet  von  Finschhafen,  dem  Zentral-Distrikt  des  Britischen 


1  Ibid.  S.  9. 

2  Ibid.  S.  19. 

3  Stephan-Graebner,  S.  184. 

4  Vgl.  ibid.  S.  179. 

5  Ibid.  S.  1 8 1  f .,  1 87 f.  Für  Mikronesien  z.  B.  Finscli,  Ann. k.  k.  Hofmus.  Wien,  Vili,  S.67  f. 

*  Thomas,  „Canoes  and  Rafts“,  Journ.  Anthr.  Inst.  XXXV,  S.  57  f. 

7  Graebner,  Globus  XC,  S.  240. 
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lnselteilcs  und  Mt.  Scratclilcy,  in  Australien  aus  den  zentralen  Gebieten  bis 
zum  Lachlan-River  einerseits,,  der  Nordwestküste  andrerseits  bekannt  geworden 
ist1.  Über  Kleidung  und  Schmuck  vermag  ich  mit  Bestimmtheit  nichts  aus- 
zu  sagen. 

Charakteristische  Waffe  ist  die  schwere  Kolbenkeule'2,  deren  teilweise 
eng  verwandte  Formen  in  Neu-Britannien  und  Neu-Irland  wie  auf  den  Neu- 
Flebriden  und  in  Neu-Kaledonien  verbreitet  sind.  Auf  den  Salomonen  treten 
sie,  wie  andere  Elemente  der  Kultur,  aus  Gründen,  die  wir  noch  kennen  lernen 
werden,  weniger  hervor,  sind  aber  z.  B.  auf  Neu-Georgien  vorhanden.  Auch 
im  mutterrechtlichen  Gebiet  Australiens  sind  sie  vertreten,  aber  den  alten 
Keulentypen  in  der  geringen  Größe  assimiliert.  Ein  besonderer  Typ  sind  die 
Steinkeulen,  die  auf  der  Gazelle-Halbinsel,  hauptsächlich  aber  in  Neu-Guinea 
im  Finschhafen-Bezirk  —  früher  auch  Berlinhafen  —  sowie  im  größeren  Teile 
des  britischen  Gebietes  —  sekundär  sogar  bis  zur  Torresstraße  und  an  die  Süd¬ 
westküste  der  Insel3  —  verbreitet  sind  und  von  denen  ebenfalls  eine  abgeartete 
Form  auf  der  Salomonen-lnsel  Malaita  sich  findet.  Den  provinziellen  Ver¬ 
schiedenheiten  der  Keulentypen  entsprechen  Variationen  des  Schildtypus.  Im 
Gegensatz  zum  schmalen,  fast  stockförmigen  Parierschild  der  altaustralischen 
Kultur  haben  wir  es  hier  mit  dem  Breitschild  zu  tun4.  Dessen  einer  Typus 
zeigt  eingesetzten  oder  doch  scharf  nach  innen  vorspringenden  Längsgriff.  Er 
gehört  in  Melanesien  den  mittleren  Salomon-Inseln 5 *,  dem  Massim-Distrikt  im 
äußersten  Osten  von  Neu-Guinea  und  —  isoliert  —  der  Gegend  von  Potsdam¬ 
hafen0  an;  doch  läßt  diese  Verbreitung  vermuten,  daß  eine  Reihe  von  Typen 
des  östlichen  Neu-Guinea,  die  jetzt  —  wie  übrigens  auch  die  Mehrzahl  der 
Salomonenschilde  —  den  wohl  jüngeren  Quergriff  haben,  ihm  ursprünglich 
nahestanden,  ln  Australien  erstreckt  sich  das  Gebiet  dieses  Typs  von  der  Nord- 
ostkiiste  bis  ins  Zentrum  und  südlich  bis  Viktoria7.  Einzelne  der  nördlicheren 
Typen  sind  vielleicht  als  Mischformen  zu  erklären.  Alle  australischen  Formen 
sind  wie  die  von  Neu-Guinea  aus  Holz,  die  der  Salomonen  sind  meist  ge¬ 
flochten.  Aus  Holz  besteht  auch  der  zweite  Haupttyp,  der  aber  auf  Neu- 
Britannien  und  die  nächste  Nachbarschaft  beschränkt  ist.  Auch  er  hat  Längs¬ 
griff,  aber  dieser  ist  in  das  Schildbrett  hineingeschnitzt,  versenkt,  wie  das  auch 
bei  den  Parierschilden  Regel  ist.  Ein  Untertypus  im  westlichen  Neu-Britannien 
ist  aus  drei  Teilen  zusammengesetzt,  die  Form  von  Dampier-lnsel  läßt  die  Ent¬ 
stehung  aus  solch  dreiteiligem  Typ  noch  deutlich  erkennen,  und  auch  die 


1  Vgl.  Pöch  in  Mitt.  d.  Anthr.  Ges.  Wien,  XXXVII,  S.  59  f.  Ann.  Rep.  Brit.  New-Guinea, 
1906,  Taf.  II.  Spencer  und  Gillen,  „Native  tribes“,  S.  584  f.  ;  W.  E.  Roth,  „Ethnological 
Studies“,  S.  105;  Basedow  in  Transact.  R.  Soc.  South  Australia,  XXXI,  S.28;  Thomas,  Zeitschr. 
f.  Etlin.  XXXVII,  S.  763,  sowie  Material  im  Kölner  Museum. 

2  Graebner,  Zeitschr.  f.  Ethn.  XXXVII,  S.  32. 

Die  Form  bei  Schmeltz  im  Intern.  Archiv  f.  Ethn.  XVII,  Taf.  1,  4,  ist  augenscheinlich 
nahezu  identisch  mit  denen  bei  D’Albertis  „Alla  Nuova  Guinea“,  Roma  1880,  S.  387. 

*  Graebner,  a.  a.  O.,  S.  32  f. 

s  Vgl.  Edge -Parti  ngton  im  Man  1906,  No.  86. 

B  Exemplar  im  Kölner  Museum. 

T  Vgl.  Graebner  im  Globus  XC,  S.  238  f. 
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übrigen  Formen  weisen  durch  ihre  Beflechtung  in  dieselbe  Richtung1.  Der 
isolierte  Schild  von  Ron  in  der  Geelvink-Bai  schließt  sich  diesem  Typus  au. 
Ganz  schildlos  sind  die  Neu-Hebriden,  und  cs  bleibt  noch  unentschieden,  ob 
auch  hier  ein  lokaler  Unterschied  innerhalb  der  Kultur  oder  Schwund  unter 
polynesischem  Einflüsse  vorliegt. 

Auch  in  der  Kunst  zeigt  die  Zweiklassenkultur  deutliche  Besonderheiten. 
An  Musikinstrumenten  besaßen  die  älteren  australischen  Kulturen  nur  Takt¬ 
instrumente,  besonders  die  Klangstäbe'2,  der  totemistische  Komplex  nur  das 
Blashorn  aus  Holz,  Bambus-  oder  der  Tritonsschnecke3.  Die  Zweiklassenkultur 
weist  als  erste  zwei  melodiöse  Instrumente  auf,  die  Panpfeife  und  ein  einfaches 
Saiteninstrument;  beide  sind  auf  das  östliche  Melanesien  beschränkt4.  Nicht 
ganz  gesichert  ist  die  Zugehörigkeit  der  Schlitz-  oder  Signaltrommel,  weil  sie 
außer  in  Ostmelanesien  über  Samoa  bis  zu  den  Hervey-Inseln  hin  vorkommt; 
doch  kann  sie  auch  sekundär  so  weit  verbreitet  worden  sein,  zumal  die  senk¬ 
rechte  Neu-Hebriden-Form  einen  ganz  unpolynesischen  Typ  darstellt.  In  der 
bildenden  Kunst  erscheint  die  Zweiklassenkultur  als  Trägerin  eines  neuen 
Ornamentstils,  der  zum  ersten  Male  durchweg  in  runden  Formen,  geschwungenen 
Linien  arbeitet,  Mäandern,  konzentrischen  Kreisen  usw.  Dieser  Stil  beherrscht 
das  Zentrum  und  die  östlichen  Binnengebiete  von  Australien5,  in  Melanesien 
tritt  er  in  Neu-Britannien  und  Nachbarschaft  sowie  im  östlichen  Neu-Guinea 
stark  hervor;  aber  auch  auf  den  nördlichen  und  mittleren  Salomonen  sowie 
auf  den  Neu-Hebriden  ist  er  durch  den  stilistisch  entgegengesetzten  polynesi- 
schen  Einfluß  nicht  ganz  verdrängt  worden6.  Dieser  Stil  beherrscht  z.  B.  die 
Ornamentierung  der  Schilde,  der  oft,  vielleicht  ursprünglich  durchgängig,  die 
Darstellung  eines  fratzenhaften  Gesichtes  zugrunde  liegt7.  Das  Vorhandensein 
einer  Plastik  ist  durch  die  plastischen  Gesichtsmasken  gesichert. 

Im  ganzen  treten  innere  Unterschiede  in  dieser  Kultur  nicht  so  in  die 
Erscheinung  wie  in  der  vorhergehenden.  Mustert  man  die  Elemente,  die  nach 
Australien  vorgedrungen  und  die  auf  Melanesien  beschränkt  sind,  so  wird  man, 
wie  ich  glaube,  den  Eindruck  gewinnen,  daß  auf  dem  Festlande  eben  nur  die 
Bestandteile  assimiliert  wurden,  die  in  den  dort  schon  vorhandenen  Kultur¬ 
verhältnissen  nähere  oder  fernere  Analogien  fanden,  wie  der  Schild,  die  Keule, 
das  Rindenboot,  die  exogamen  Einrichtungen  u.  a.  Es  handelt  sich  also  in 
Australien  nicht  um  eine  besondere,  ältere  und  ärmere  Form  der  Zweiklassen¬ 
kultur.  Innerhalb  Melanesiens  zeigen  die  nordwestlichen  Gebiete,  von  den  nörd¬ 
lichen  Salomonen  über  Neu-Britannien  bis  nach  Neu-Guinea  manche  Besonder¬ 
heiten.  In  dem,  allgemein  gesprochen,  am  Rande  des  Kulturbereiches  liegenden 
Gebiete  des  Papua-Golfes  hat  sich  infolge  besonderer  kulturgeschichtlicher  Vor- 


1  Vgl.  Stephan-Graebner,  S.  169 ff. 

s  Zeitschr.  f.  Ethn.  XXXVII,  S.  40. 

3  Museumsmaterial,  sowie  E.  C.  Stirling,  Report  of  the  Horn  Expedition,  Anthropology, 
London  1896,  S.  75,  u.  Basedow,  a.  a.  O.,  S.  48.  Vgl.  Foy,  Etimologica  I,  S.  244. 

4  Stephan-Graebner,  S.  187. 

5  Vgl.  Graebner,  Globus  XC,  S.  239 f. 

6  Museumsmaterial. 

7  Vgl.  Stephan-Graebner,  S.  1 70  ff . 
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gauge  cine  eigenartige  Mischkultur  entfaltet,  an  der  außer  totemistischen  und 
jüngeren  Elementen  auch  die  Zweiklassenkultur  teilninimt,  und  in  der  einige 
ihrer  Bestandteile,  wie  Keulen  und  Masken,  eine  in  Anbetracht  der  Randlage 
erstaunliche  Entwicklung  gefunden  haben.  Eben  dies  Gebiet  ist  wohl  der  neue 
Ausstrahlungspunkt  geworden,  von  dem  jene  Elemente  sich  weit  über  den 
eigentlichen  Bereich  der  Kultur,  z.  B.  bis  an  die  Südwestküste  von  Neu- 
Guinea,  verbreitet  haben. 

4.  Die  melanesische  Bogenkultur. 

Hier  schiebt  sich  in  der  chronologischen  Ordnung  die  Bogenkultur  ein, 
der  diese  Arbeit,  insbesondere  das  nächste  Kapitel,  gewidmet  ist.  Ich  über¬ 
springe  sie  deshalb  und  gehe  sofort  zu  den  jüngeren  Komplexen  über. 

5.  Die  polynesische  Kultur. 

Wohlbekanntes  Gebiet  betreten  wir  mit  dem  Übergang  zur  polynesischen 
Kulturverwandtschaft.  Die  Zusammengehörigkeit  der  polynesischen  Bevöl¬ 
kerungen  und  ihr  Gegensatz  gegen  die  australischen  und  großenteils  auch 
melanesischen  Eingebornen  wurde  bereits  von  den  ersten  Entdeckern  erkannt, 
und  auch  die  durch  Forster  und  W.  v.  Humboldt  begründete  Erkenntnis, 
daß  sie  aus  Asien  eingewandert  seien,  ist  durch  entgegengesetzte  Theorien  wie 
die  von  Schirren  und  Lesson  nicht  dauernd  erschüttert  worden.  Die  ein¬ 
leuchtenden  Gründe  für  diese  Erkenntnisse  lagen  außer  in  anschaulichen  anthro¬ 
pologischen  Tatsachen  vor  allem  auf  sprachlichem  Gebiete.  Die  mannig¬ 
fachen  zweifellosen  Beziehungen  vieler  melanesischen  Sprachen  zu  der  polynesi¬ 
schen  Gruppe  erklärte  Fr.  Müller  durch  einen  polynesischen  Einschlag  in 
den  einheimischen  Idiomen,  die  er  Papuasprachen  nannte.  Seitdem  hat  der 
Charakter  dieser  Gruppe,  ihr  Verhältnis  zu  einander,  sowie  zu  den  austronesi¬ 
schen  (=  malaio-polynesischen)  und  den  fremdartigen  Sprachen,  für  die  man 
den  Namen  „Papuasprachen“  beibehielt,  durch  Codrington,  S.  H.  Ray  und 
besonders  durch  P.  W.  Schmidt  eine  mustergiltige  kritische  Behandlung  ge¬ 
funden,  wodurch  alle  wesentlichen  Fragen  klar  gestellt  sind1.  Die  austro- 
melanesischen  Sprachen  treten  als  dritte  Hauptgruppe  neben  die  beiden  früher 
bekannten  Zweige  der  austronesischen  Sprachfamilie,  sind  aber  von  den  eigentlich 
polynesischen  Sprachen,  trotzdem  sie  z.  B.  oft  ältere  Sprachformen  bewahrt 
haben,  nicht  schroff  zu  trennen,  sondern  vor  allem  einige  der  östlichen  Idiome 
Melanesiens  zeigen  die  mannigfachsten  Übergänge  zur  polynesischen  Gruppe  ; 
diese  erscheint  in  mancher  Hinsicht  als  ein  extrem  in  bestimmter  Richtung 
entwickelter  Zweig  der  austromelanesischen  Sprachen. 


1  Vgl.  FI.  Codrington  „The  Melanesian  Languages“,  Oxford  1885;  S.  H.  Ray  „The 
Languages  of  British  New  Guinea“,  Journ.  Anthr.  Inst.  XXIV,  S.  15  ff.,  sowie  „Comparative 
Dictionary  of  the  Dialects  of  British  New  Guinea“  1905  und  den  linguistischen  Teil  des  „Report 
of  the  Cambridge  Exped.  to  Torres  Straits“  III,  Cambridge  1907;  P.  W.  Schmidt  „Die  sprach¬ 
lichen  Verhältnisse  von  Deutsch  Neu-Guinea“  Zeitschr.  f.  afrik.  u.  ozean.  Sprachen  V,  S.  345  ff., 
VI,  S.  1  ff.;  „Die  sprachlichen  Verhältnisse  Ozeaniens  in  ihrer  Bedeutung  f.  d.  Ethnologie“,  Mitteil, 
d.  Anthr.  Ges.  Wien  XXIX,  S.  245  ff.  ;  „Die  Fr.  Müllerschc  Theorie  über  die  Melanesier“,  ibid.  XXXII, 
S.  149  ff.  ;  endlich  „Die  Mon-Khmer-Sprachen“,  Archiv  f.  Anthr.,  N.  F.,  Bd.  V,  Heft  1  und  2. 
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Zu  den  gleichen  Ergebnissen  der  weitgehenden  Gleichförmigkeit  der 
polynesichen  Kulturen  und  des  engen  Zusammenhanges  mit  dem  Gebiete  der 
austromelanesischen  Sprachen  führt  auch  die  Musterung  der  übrigen  Kultur¬ 
bestandteile;  ein  Zusammenhang,  der  nur  durch  die  Annahme  erklärbar  ist, 
daß  die  Ströme  der  polynesischen  Wanderung  eben  jene  mikronesischen1  und 
melanesischen  Gebiete  passiert  haben.  Die  Kolonien,  die  damals  gegründet 
wurden,  sind  zwar  später,  als  der  Nachschub  aufhörte,  in  der  einheimischen 
Bevölkerung  aufgegangen,  aber  sie  haben  als  die  kulturell  höher  stehenden 
der  Sprache  und  der  ganzen  Kultur  des  Landes  ihren  Stempel  aufgedrückt2. 

Die  Polynesier  sind  ein  Seevolk,  und  so  treten  in  ihrem  Kulturbestande 
die  Erfordernisse  der  Schiffahrt  und  Fischerei  stark  in  den  Vordergrund. 
Für  ganz  Polynesien,  Mikronesien  und  die  austronesischen  Teile  Melanesiens 
ist  das  Einauslegerboot  charakteristich,  neben  dem  Ruderkahn  das  Segelboot, 
überall  mit  Ausnahme  des  westlichen  Melanesiens  mit  dem  Dreiecksegel.  Auf 
den  Salomonen  ist  es  neben  dem  Plankenboote  in  Gebrauch,  in  Mikronesien 
hat  es  sich  damit  verschmolzen.  Das  lanzettliche  Ruder,  der  Wasserschöpfer 
mit  nach  innen  springendem  Griff  zeigen  dieselbe  Verbreitung  wie  das  Boot. 
Von  Fischereigeräten  ist  neben  verschiedenen  Netzformen  besonders  die  Angel¬ 
fischerei  ausgebildet,  die  außer  dem  älteren  einfachen  besonders  die  aus  zwei 
Teilen  zusammengesetzten  Angelhakenformen  verwendet.  Aus  Samoa,  Pelau, 
Neu-Irland  und  Santa  Cruz  ist  der  Haifang  mit  Schlinge  bekannt,  während  die 
Hairassel  zum  Anlocken  des  Fisches  wieder  nahezu  über  das  ganze  polynesische 
und  austromelanesische  Gebiet  verbreitet  ist.  Daß  auch  Verschiedenheiten  nicht 
fehlen,  zeigt  z.  B.  die  Tatsache,  daß  der  Drache  scheinbar  nur  im  östlichen 
Melanesien  zum  Fischfang  dient,  in  Polynesien  nur  zum  Spiel. 

Von  Waffen  sind  allgemein  verbreitet  Speer  und  Keule.  Doch  ist  die 
Formvariation  so  groß,  daß  wir  heute  kaum  genau  zu  bestimmen  vermögen, 
wie  weit  die  Variationsbreite  innerhalb  des  Kulturkreises  selbst,  wie  weit  Ein¬ 
fluß  von  anderen  Kulturen  geht.  Von  Keulenformen  ist  eine  am  Schlagende 
breit  ausladende  Flachkeule  in  mannigfachen  Varianten  von  Neu-Irland  und 
dem  benachbarten  Neu-Britannien  über  die  Salomonen  und  Fidji-Tonga-Samoa 
bis  zu  den  Marquesas,  in  Umgestaltung  zum  Zeremonialgerät  bis  zur  Oster¬ 
insel  verbreitet;  im  östlichsten  Neu-Guinea,  auf  Malaita  in  der  Salomonen¬ 
gruppe  und  Neu-Seeland  finden  sich  kurze  flache,  scharfkantige  Handkeulen 
aus  Holz  oder  Knochen.  Bögen  sind  nur  als  Sportwaffe,  besonders  zur  Ratten- 
und  Taubenjagd,  in  Polynesien  allgemein  verbreitet;  über  Melanesien  und 
einige  besondere  Fälle  in  Polynesien  spreche  ich  noch  weiter  unten3.  Nur  das 
bogenlose  Gebiet  des  südöstlichen  Neu-Guinea,  das  die  melanesische  Ver¬ 
breitung  des  Kriegsbogens  geradezu  entzwei  schneidet,  muß  ich  erwähnen, 
weil  es  sich  mit  einem  Strich  starken  Vorkommens  austronesischer  Idiome 
deckt  und  deshalb  nur  auf  intensiven  Kultureinfluß  polynesischer  Verwandtschaft 

1  Für  Mikronesien  vgl.  noch  Thalheimer  „Beitrag  zur  Kenntnis  der  Pronomina  per¬ 
sonalia  und  possessiva  der  Sprachen  Mikronesiens  “,  Stuttgart  1908. 

2  Graebner  in  Zeitschr.  f.  Ethn.  XXXVII,  S.  46  ff.,  Stephan-Graebne  r,  S.  191  f., 
Graebner  in  Etnologica  I,  S.  169 ff.,  sowie  weiteres  Museumsmaterial. 

3  SS.  751  ff.,  756. 
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zurückzuführen  ist.  Der  Schild  ist  der  ganzen  polynesischen  Kultur  fremd,  wie 
er  denn  auch  auf  den  Neu-Hebriden  fehlt.  An  Handwerksgeräten  ist  in  erster 
Linie  das  Beil  mit  Kniestiel  und  aufgebundener  Stein-  oder  Muschelklinge 
zu  nennen,  das  ganz  Polynesien  beherrscht,  in  ganz  Mikronesien  sowie  im 
östlichen  und  nördlichen  Melanesien  verbreitet  ist;  in  Neu-Guinea  kommt  es 
nur  vereinzelt,  z.  B.  an  der  Nordostküste  und  in  der  Gegend  der  Augusta- 
fluß-Mündung  vor,  aber  auch  die  abweichenden  Kniebeile  Neu-Guineas  und 
Neu-Britanniens  stehen  wohl  unter  seinem  Einfluß.  An  zweiter  Stelle  steht  der 
Drillbohrer,  der  ebenfalls  das  ganze  polynesische  und  austromelanesische  Gebiet 
beherrscht. 

Das  Giebeldach  h  a  u  s  ist  in  Polynesien  allgemein  verbreitet,  ohne  daß 
dadurch  die  Existenz  anderer  Typen  in  der  Kultur  absolut  ausgeschlossen 
würde.  Von  Hausgerät  sind  die  runden  Holzschüsseln,  oft  mit  Füßen,  wie 
sie  in  Polynesien  z.  B.  als  Kavabowlen  Verwendung  finden,  in  Melanesien  auf 
den  Admiralitäts-Inseln  und  im  Massim-Distrikt  von  Britisch  Neu-Guinea  be¬ 
sonders  entwickelt.  Steinerne  Reibekeulen  und  selbst  Steinschüsseln,  wie  sie 
in  Polynesien  besonders  der  Osten  aufweist,  sind  neuerdings  im  östlichen 
Neu-Guinea,  im  nördlichen  Neu-Britannien  und  westlichen  Neu -Irland  aus¬ 
gegraben  worden1.  Hier  muß  auch  eine  merkwürdige  Erscheinung  berührt 
werden:  Eine  bestimmte  Art  der  Töpferei,  die  vor  allem  in  bauchigen,  oft 
kugeligen  Formen  arbeitet,  wird  in  Melanesien  ausschließlich  von  Stämmen 
mit  austronesischen  Sprachen  betrieben,  so  auf  den  Admiralitäts-Inseln,  in 
Berlinhafen,  Bilibili,  von  den  Motu,  Espiriti!  Santo  und  Fidji.  Die  einzigen 
Orte,  an  denen  in  der  Südsee  Glasur  vorkommt,  sind  Fidji  und  Neu-Kaledonien. 
Das  sind  Momente,  die  sich  nur  auf  den  Verwandtschaftskreis  der  polynesi¬ 
schen  Kultur  beziehen  lassen,  und  so  stehen  wir  vor  der  Wahrscheinlichkeit, 
daß  den  polynesischen  Bevölkerungen  die  Töpferei  aus  Mangel  an  brauchbarem 
Material  verloren  gegangen  ist.  Als  wichtiges  Hausgerät  ist  weiter  der  in 
Polynesien  und  Mikronesien  allgemeine  Kokosnußschaber  zu  nennen2,  dessen 
einfache  Formen  aber  auch  in  Melanesien  von  Neu-Irland  und  Neu-Britannien3, 
den  Salomonen  und  Santa  Cruz4  belegt  sind.  Endlich  ist  das  polynesische  Feuer¬ 
zeug,  der  sogenannte  Feuerpflug,  auch  in  Mikronesien  mit  Ausnahme  von  Yap 
und  im  ganzen  östlichen  Melanesien  mit  Ausnahme  von  Santa  Cruz  in  Gebrauch. 

Beim  Kapitel  Kleidung  ist  zunächst  die  hochentwickelte  Rindenstoff¬ 
bereitung  zu  nennen  mit  ihren  charakteristischen  Geräten,  vor  allem  dem  be¬ 
kannten  vierkantigen  Schlägel,  außer  in  Polynesien  im  östlichen  Melanesien, 
z.  B.  in  Neu-Britannien,  an  der  Collingwood-Bai  und  im  Zentralbezirk  von 
Britisch  Neu-Guinea,  auf  den  mittleren  Salomonen  und  auf  den  Neu-Hebriden 
vertreten.  Von  Schmucksachen  ist  der  aus  Stäbchen  zusammengebundene  Kamm 
im  westlichen  Polynesien,  auf  den  mittleren  und  westlichen  Karolinen,  in 
Melanesien  annähernd  im  ganzen  austronesischen  Gebiete  verbreitet.  Die 

'  Vgl.  Barton  im  Man  1908,  Nr.  1;  Parkinson  „Dreißig  Jahre  in  der  Südsee“,  S.  559. 

■  Foy  „Schemelförmige  Kokosnußschaber“  in  Mitteil.  d.  Anthr.  Ges.  Wien,  XXXIV  (1904), 
S.  112  ff. 

3  Parkinson,  a.  a.  O.,  S.  212. 

4  Graebner,  Ethnologica  I,  S.  96. 
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Stichtatauierung  hat  ihre  Hauptentwicklung  in  Polynesien  und  Mikro¬ 
nesien;  in  Melanesien  ist  sie  nicht  so  allgemein,  äußert  ihren  Einfluß  aber 
auf  die  Narbentatauierung  in  der  z.  B.  auf  den  Admiralitäts-Inseln,  den  nörd¬ 
lichen  Salomonen  und  dem  südlichen  Neu-Irland  vorhandenen  Technik  der 
kleinen  Schnittnarben1.  Als  persönliches  Zubehör  mögen  noch  Fächer  und 
Fliegenwedel  hier  angeschlossen  werden,  von  denen  die  Fächer  nahezu  im 
ganzen  austronesischen  Gebiete  vorhanden,  die  Wedel,  wie  bei  ihrem  Charakter 
als  Würdezeichen  und  der  schwächeren  Ausbildung  der  Rangunterschiede  in 
Melanesien  begreiflich,  auf  Polynesien  beschränkt  erscheinen  ;  immerhin  ist 
mir  ein  Wedel  als  Würdezeichen  von  der  Mündung  des  Ramu  an  der  Nord¬ 
küste  von  Neu-Guinea  bekannt'2. 

Sozial  ist  die  polynesische  Kultur  gekennzeichnet  durch  ein  ausgebildetes 
Ständewesen,  das  sich  stellenweise,  wie  auf  Tonga,  zu  einer  förmlichen  Hier¬ 
archie  gesteigert  hat  ;  an  ihrer  Spitze  steht  das  starke,  religiös  gefaßte  König¬ 
tum.  Da  zeigt  sich  nun,  daß  die  Bestandteile  der  geistigen  Kultur  in  Melanesien 
sich  nicht  so  dauerhaft  erwiesen  haben,  wie  die  der  materiellen;  natürlich,  da 
sie  über  die  Assimilationsfähigkeit  der  älteren  Bevölkerung  weit  stärker  hinaus¬ 
gingen.  Während  das  Ständewesen  im  östlichen  Mikronesien  voll  in  Kraft  ist, 
im  westlichen  Teile  doch  in  der  Rangstufung  der  Familien  sich  geltend  macht, 
besteht  es  in  Melanesien,  abgesehen  von  der  mehrfach  auftretenden  Sklaverei, 
nur  auf  Kiriwina  voll  zu  Recht.  Auf  den  Banks-Inseln  hat  das  Geheimbund¬ 
wesen  eine  hierarchische  Weiterbildung  erfahren,  und  auf  der  Gazelle-Halb¬ 
insel  hat  sich  der  polynesische  Glaube,  daß  die  adligen  Seelen  nach  dem 
Tode  anderes  Schicksal  trifft  als  die  des  Volkes,  in  plutokratischer  Umdeutung 
erhalten.  Eine  Steigerung  der  Häuptlingsmacht  ist  dagegen  im  ganzen  Gebiete 
der  austronesischen  Sprachen  häufig.  Das  Gleiche  gilt  von  dem  in  Polynesien 
so  eng  mit  dem  Ständewesen  verbundenen  Tabu,  und  der  Begriff  der  indivi¬ 
duellen  Vererbung  von  Grundbesitz,  der  sich  in  Ostmelanesien  mehrfach,  auf 
den  Neu-Hebriden  z.  B.  gerade  unter  dem  Einfluß  der  Häuptlingsmacht, 
gegen  ältere  erbrechtliche  Vorstellungen  durchsetzt,  ist  polynesisch3. 

In  wie  weit  der  polynesische  Polytheismus,  dessen  Kern  vermutlich 
der  Glaube  an  einen  Himmelsgott  mit  stark  astraler,  besonders  solarer  Fär¬ 
bung,  der  aber  durch  Personifikation  der  verschiedensten  Naturerscheinungen 
kompliziert  ist4,  in  wie  fern  dies  Religionssystem  sich  in  den  religiösen  Vor¬ 
stellungen  Melanesiens  wiederspiegelt,  bleibt  mangelhafter  Kenntnis  und  Durch¬ 
arbeitung  wegen  unklar,  wenn  man  von  der  Gestalt  des  Tangaloa  in  den 
Sagen  der  Neu-Hebriden  und  dem  Vorkommen  von  Mythen  des  Maui-Kreises 
auf  Santa  Cruz,  den  Banks-Inseln  und  der  Gazelle-Halbinsel  absieht5.  Die 


1  Vgl.  Gra ebner,  a.  a.  O.,  S.  87 f. 

2  Im  Rautenstrauch-Joest-Museum  zu  Köln. 

3  Vgl.  Graebner,  Zeitschr.  f.  Sozialwiss.,  a.  a.  O.,  S.  21  ff. 

4  Schon  C.  Schirren  „Die  Wandersagen  der  Neuseeländer  und  der  Matiimythos“, 
Riga  1856.  Ferner  Fr  o  b  en  i  u  s  „Die  Weltanschauung  der  Naturvölker“  1898  und  „Das  Zeitalter 
des  Sonnengottes“,  Berlin  1904. 

5  H.  Codrington  „The  Melanesians“,  Oxford  1891,  S.  168,  369,  156  ff.,  Graebner, 
Etimologica  I,  S.  152.  J.  Graf  Pfeil  „Studien  und  Beobachtungen  in  der  Südsee“,  S.  150. 
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mikronesischen  Götter  sind  durchaus  die  Brüder  der  polynesischen ].  Auf  der 
Vorstellung  von  der  Westfahrt  der  Seele  nach  dem  Totenreiche  beruht  die  in 
Polynesien  häufige,  aber  auch  im  östlichen  Melanesien  verbreitete  Bestattung 
in  der  See  oder  im  Boote1 2. 

Von  Musikinstrumenten  gehört  die  Querflöte,  in  Polynesien  oft,  aber 
auch  im  südöstlichen  Teile  von  Neu-Guinea  als  Nasenflöte  auftretend3,  hierher. 
Nicht  eigentlich  Musik-,  sondern  Signalinstrument  ist  das  Blashorn  aus  Tritons¬ 
schnecke,  das  in  der  polynesischen  Kultur  im  Gegensatz  zur  totemistischen 
das  Blasloch  seitlich  trägt,  bisweilen  mit  besonderem  Mundstück;  verbreitet 
ist  es  im  ganzen  austronesischen  Gebiet4,  ln  der  bildenden  Kunst  darf  eine 
besonders  gern  flächenbedeckende,  in  kleinen  Dreiecks-  und  Zickzackformen 
arbeitende  Ornamentik,  wie  sie  auf  Fidji-Tonga-Samoa,  den  Hervey-lnseln 
und  Hawaii  typisch  auftritt,  aber  auch  auf  den  übrigen  Gruppen  nicht  fehlt, 
als  polynesisch  angesprochen  werden.  Eine  ihren  Formen  hervorragend  an¬ 
gepaßte  Technik  ist  der  Kerbschnitt.  Rein  ist  der  Stil  wohl  in  Melanesien  nicht 
anzutreffen;  Einzelformen  und  Technik  finden  sich  aber  annähernd  im  ganzen 
östlichen  Melanesien5 *  und  bleiben  nicht  ohne  Einfluß  auf  die  verschiedenen 
lokalen  Stilformen. 

Schon  im  "vorhergehenden  sind  Fälle  völligen  oder  teilweisen  Fehlens 
in  Melanesien  nicht  immer  auf  Schwund  zurückzuführen,  sondern  es  kann  sich 
um  mehr  oder  weniger  lokale  Ausbildungen  innerhalb  der  Kultur  handeln, 
wie  das  schon  in  den  vorhergehenden  Kulturen  vorkam.  So  dürfen  wir  denn 
neben  dem,  was  Polynesien  mit  verwandten  Bezirken  gemein  hat,  auch  poly- 
nesische  Sonderbildungen  erwarten.  Da  sind  außer  der  Sprache  z.  B.  Be¬ 
sonderheiten  der  Auslegerbefestigung  am  Boot  zu  nennen,  ferner  der  zusammen¬ 
gesetzte  Angelhaken  mit  der  Schnurleiste  am  Schaft  entlang0,  die  flächenhafte 
Tatauierung7,  die  Bedruckung  des  Rindenstoffes  mit  Matrizen8,  die  extreme 
Ausbildung  des  Ständewesens9  und  zweifellos  auch  eine  Anzahl  der  mythischen 
Figuren  wie  Rongo,  Oro,  Tane  u.  a.10. 

Dazu  kommt,  daß  sich  außer  und  wahrscheinlich  nach  der  ersten  poly¬ 
nesischen  Einwanderung  eine  zweite  Strömung  nachweisen  läßt,  die  über 
Mikronesien  verlief  und  nur  den  Norden  und  Nordosten  Polynesiens  traf.  Sie 


1  Vgl.  Wa  itz -Gerland  „Anthropologie  der  Naturvölker“  V,  S.  134 ff. 

2  Waitz-Gerland  VI,  S.  411  ff.  Stephan-Graebner,  S.  116.  R.  Parkinson  „Im 
Bismarck-Archipel“,  Leipzig  1887,  S.  102.  C.  Ribbe  „Zwei  Jahre  unter  den  Kannibalen  der 
Salomo-Inseln“,  Dresden-Blasewitz  1903,  S.  102.  Codrington,  S.  254 ff. 

3  Die  Querflöte  außerdem  z.  B.  auf  den  mittleren  Salomonen,  den  Neu-Hebriden  und  an 
der  Astrolabc-Bai  ;  Vgl.  jetzt  Foy  „Zur  Verbreitung  der  Nasenflöte“,  Etimologica  I,  S.  239 ff. 
Die  Nasenflöte  schreibt  er  der  unten  erwähnten  jüngeren,  nordpolynesischen  Kultur  zu,  ein 
Ansatz,  den  ich  nicht  ablehnen,  aber  freilich  auch  noch  nicht  für  zweifellos  gesichert  halten  möchte. 

4  Hauptsächlich  Museumsmaterial.  Foy,  a.  a.  O.,  S.  244 ff. 

5  Besonders  Neu-Hannover,  Südost-Salomonen,  Massim-Distrikt,  Neu-Kaledonien. 

s  Zeitschr  f.  Ethn.  XXXVII,  S.  49. 

7  A.  Herz  „Tätowierung,  Art  und  Verbreitung“,  Leipzig  1900,  S.  96 ff. 

4  Museumsmaterial. 

“  Vgl.  Graebner  in  Zeitschr.  f.  Sozialwiss.,  a.  a.  O.,  S.  21  ff. 

10  Waitz-Gerland  VI,  S.  274  ff. 
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brachte  den  Bügelausleger  im  Gegensatz  zu  der  im  Süden  und  in  Melanesien 
üblichen  Befestigung  durch  senkrechtes  Stabwerk,  sie  das  mit  einer  Seite  am 
Maste  festsitzende  Segel,  der  erste  von  den  Marianen  über  Mikronesien  bis 
Hawaii  und  den  Marquesas,  das  zweite  im  ganzen  nordöstlichen  Polynesien 
verbreitet,  ebenso  wie  die  Standtrommel  mit  Schnurspannung1.  Im  östlichen 
und  nördlichen  Polynesien  sind  Stühle2,  ähnlich,  doch  bis  Samoa  südlich, 
gewisse  entwickeltere  Formen  des  Kokosnußschabers3  und  der  Poncho4  ver¬ 
breitet.  Eine  Variante  des  Beiles,  mit  drehbarem  Zwischenstück,  findet  sich 
über  Mikronesien  bis  nach  Tahiti5 6,  dort  und  auf  den  Gilbert-Inseln  Panzer0. 
Der  gleiche  Strom  wird  Waffen  mit  Haizähnen,  wenn  nicht  erst  gebracht,  so 
doch  aus  dem  östlichen  Mikronesien  bis  Tahiti  und  Hawaii,  den  Plankenboot¬ 
bau  nach  Tahiti  und  den  Paumotu7  geführt  haben. 

In  der  gleichen  Richtung  folgen  anscheinend  einige  schwächere  Wellen  : 
Körbe  in  einer  für  Indonesien  sehr  typischen  Technik  finden  sich  in  Ost¬ 
mikronesien  und  bis  Samoa  hinab,  in  ähnlicher  Verbreitung  gewisse  zylindrische 
Deckelgefäße,  auf  den  Gilbert-Inseln  allein  Schöpflöffel,  die  ebenfalls  an  Indo¬ 
nesien  erinnern8.  Damit  sind  wir  schon  im  Bannkreise  der  eigentlichen  mikro- 
nesischen  Kulturen,  deren  wichtigstes  Merkmal,  die  Weberei,  allerdings 
auf  die  Karolinen  beschränkt,  nicht  bis  auf  die  östlichen  Gruppen  vorgedrungen 
ist.  Immerhin  hat  sich  zwischen  der  Gesamtheit  der  Gruppen,  besonders  auch 
zwischen  den  östlichen  Karolinen  einerseits,  den  Marshall-  und  Gilbert-Inseln 
andrerseits,  manche  Gemeinsamkeit  im  Schiffsbau,  im  Schmuck  und  dem  damit 
verwandten  Muschelgeld,  in  Geräten,  in  der  Ornamentik  und  anderem  heraus¬ 
gebildet,  so  daß  man  doch  berechtigt  ist,  von  einer  mikronesischen  Kultur  zu 
sprechen9.  Diese  Kultur  hat  sich  dann  in  vielen  ihrer  Bestandteile  südlich 
nach  den  Inseln  von  Maty  bis  St.  Mathias,  besonders  aber  in  langer  Zunge 
am  Ostrande  Melanesiens  bis  nach  Santa  Cruz  ausgedehnt  und  ist  hier  mit 
den  Wellen  zusammengetroffen,  die  von  Polynesien  gewissermaßen  rückwärts 
flutend  ebenfalls  den  Ostrand  Melanesiens  von  Abgarris  bis  zu  den  Nachbar¬ 
inseln  von  Neu-Kaledonien  bespült  haben.  Der  polynesische  Einfluß  ist  aber 
auch  nördlich  von  Melanesien  nach  Nukuor  und  selbst  bis  zu  den  Südwest- 
Karolinen,  z.  B.  nach  Tobi,  vorgedrungen10. 

Er  berührt  sich  hier  mit  dem  jüngsten  der  Kulturkomplexe,  die  von 
Westen  her  in  das  Südseegebiet  übergegriffen  haben.  Es  ist  das  die  eigentlich 


1  Gr  a  ebner,  Zeitschr.  f.  Ethn.  XXXVII,  S.  47.  Vgl.  auch  Etimologica  I,  S.  178. 

2  Museumsmaterial;  Hawaii:  Edge-Partington  and  Heape,  „Ethnographical  Album 

of  the  Pacific  Islands“,  Manchester  1890—1898,  III,  22,  3.  Tahiti:  W.  Ellis  „Polynes.  Researches“ 

I,  S.  189.  Ontong-Java:  Parkinson  im  Int.  Arch.  f.  Ethnogr.  X,  S.  116. 

5  Foy  „Schemelartige  Kokosnußschaber“,  Mitt.  d.  Anthr.  Ges.  Wien  XXXIV  (1904),  S.  118  ff. 

*  Zeitschr.  f.  Ethn.  XXXVII,  S.  48  (südlich  noch  in  Sikaiana  und  vielleicht  Samoa). 

5  Graebner,  Ethnologica  I,  S.  174;  Cook  I.  Voyage  bei  Hawkesworth,,  Voyages“  II,  S.  212. 

6  Ratzel  „Über  Stäbchenpanzer“,  S.  201. 

7  Cook  „2.  Voyage“  I,  Taf.  XV.  Ellis,  a.  a.  O.,  1,  S.  156  ff.,  170.  Vgl.  allerdings 
unten  S.  775  f. 

'  Museümsmaterial. 

*  Vgl.  dazu  G  raebner,  Ethnologica  I,  S.  174 ff.  ;  auch  Zeitschr.  f.  Sozialwiss.,  a.  a.  O.,  S.  25  f. 

'*  Zeitschr.  f.  Ethn.  XXXVII,  S.  49  f.  St  ep  ha  n  -  G  r  aebner ,  S.  129 f. 
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indonesische  Kultur,  die  auf  den  Marianen-  und  Pelau-Inseln  indonesische 
Idiome  gebracht,  auf  der  letzten  Gruppe  außerdem  z.  B.  den  Hausbau,  die 
Bewaffnung  —  Blasrohr  und  Formosanischer  Bogentyp  —  und  die  soziale 
Organisation  mächtig  beeinflußt  hat.  In  Melanesien  wird  die  Erstreckung  des 
indonesischen  Einflusses  durch  die  Verbreitung  des  Vierecksegels  —  bis  Finsch- 
hafen  und  über  die  Torresstraße  hinaus  —  bestimmt.  Weniger  weit,  bis  etwa 
Tanah  Merah  und  zur  Torresstraße,  reicht  das  Boot  mit  Doppelausleger; 
andere  Elemente  sind  z.  B.  im  Norden  der  bis  Finschhafen  verbreitete  Schöpf¬ 
löffel,  im  Süden  die  bei  den  Tugeri  vorhandene  Bambusguitarre1. 

Zum  Schluß  muß  noch  erwähnt  werden,  daß  auch  das  Festland  von 
Australien  trotz  seiner  Abgeschlossenheit  doch  von  den  jüngeren  Kulturen 
nicht  ganz  unberührt  geblieben  ist.  Abgesehen  von  vereinzelten  Vorkommnissen 
an  der  Nordküste  ist  eine  stärkere  Einflußzone  an  der  Nordostküste  etwa  in 
der  Gegend  von  der  Charlotte-Bai  bis  Townsville  und  quer  über  die  Halb¬ 
insel  bis  zum  Carpentaria-Golf  hin  zu  nennen.  Der  Einfluß  erstreckt  sich  auf 
Boot-  und  Schildformen,  auf  Geräte  und  Schmucksachen  und  dürfte  seinen 
Ausgangspunkt  in  der  Hauptsache  in  den  östlicheren  Teilen,  besonders  im 
Zen tral-Distrikt  von  Britisch  Neu-Guinea  nehmen2. 

* 

Die  Übersicht  über  die  Kulturgeschichte  der  Südsee  ist  damit  beendet. 
Sie  konnte,  Zweck  und  Raum  entsprechend,  nur  skizzenhaft  sein;  aber 
sie  wird,  hoffe  ich,  genügen,  um  einen  ganz  allgemeinen  Überblick  über  den 
heutigen  Stand  der  Arbeit  zu  geben,  zugleich  aber  —  und  das  war  ihr  Haupt¬ 
zweck  —  die  allgemeinen  Grundlagen  für  die  Herausarbeitung  der  melane- 
sischen  Bogenkultur  zu  liefern. 


'  Zeitschr.  f.  Ethn.,  a.  a.  O.,  S.  51  ;  Arm.  Rep.  Brit.  New  Guinea  1897 — 1898,  Taf.  7. 
Doppclauslegcr  isoliert  auf  Nissan. 

J  Mein  im  Manuskript  fertiger  Nacliweis  wird  im  nächsten  Bande  der  Etimologica  erscheinen. 


Die  melanesische  Bogenkultur  und  ihre  Verwandten. 


751 


II.  Kapitel. 

Die  melanesische  Bogenkultur. 

Nach  dem  Vortrage,  in  dem  ich  versuchsweise  und  skizzenhaft  die  ein¬ 
zelnen  Kulturkomplexe  der  Südsee  dargestellt  hatte,  sagte  mir  Leo  Frobenius 
mit  einer  gewissen  Genugtuung:  „Aber  über  die  melanesische  Kultur  haben 
Sie  doch  auch  nicht  mehr  heraus  bekommen  als  ich.“  Und  er  hatte  Recht. 
Außer  dem  Bogentypus,  der  auch  für  mich  das  Hauptmerkmal  blieb,  konnte 
ich  wie  er  nur  wenige,  meist  untergeordnete  Elemente  anführen1.  Und  doch  ist 
die  Existenz  dieses  besonderen  Kulturkomplexes  nicht  nur  durch  den  charakteristi¬ 
schen  Besitz  von  Pfeil  und  Bogen  über  alle  Zweifel  erhaben.  Jeder  Museums¬ 
ethnologe,  der  sich  mit  Bestimmung  von  Südsee-Objekten  abzugeben  gehabt 
hat,  ist  wohl  in  die  Lage  gekommen,  zu  urteilen:  Dies  Objekt  muß  von  Neu- 
Guinea  stammen;  aber  aus  welchem  Gebiet?  Das  beweist,  daß  die  Kultur  der 
großen  melanesischen  Insel  gewisse  innere  Gleichförmigkeiten  besitzen  muß, 
die  durch  alle  bisher  besprochenen  Kulturen  nicht  bedingt  sein  können.  Wenn 
dem  aber  so  ist,  so  muß  die  maßgebende  Kultur  doch  auch  mehr  äußere 
Merkmale  besitzen,  und  wie  kommt  es,  daß  weder  Frobenius  noch  ich  ihnen 
auf  die  Spur  gekommen  sind?  Ich  glaube  nicht  fehl  zu  gehen,  wenn  ich  den 
Mißerfolg  auf  zu  große  Achtung  vor  hergebrachten  Begriffen  zurückführe.  In 
diesem  Falle  war  es  der  Begriff  der  indonesischen  Kultur  als  einer  einheit¬ 
lichen  Erscheinung,  der  eine  Analyse  nicht  aufkommen  und  damit  eine  Reihe 
von  wichtigen  Elementen,  die  in  der  indonesischen  Kultur  ihre  Analoga  fanden, 
aus  der  Untersuchung  ausscheiden  ließ.  Die  wichtigsten  davon  waren  die  Pfahl¬ 
bauten  und  der  Betelgenuß.  Doch  ich  will  nicht  vorgreifen. 

1.  Bogen  und  Pfeil. 

Die  auffallendste  Eigentümlichkeit  der  Kultur,  nach  der  ich  sie  auch  be¬ 
nennen  möchte,  ist  und  bleibt  der  Besitz  von  Bogen  und  Pfeil  als  Kriegs¬ 
waffen,  wie  die  folgende  kurze  Darlegung  der  Verbreitung  dieser  beiden 
Waffen  dartun  wird.  Sie  fehlen  in  Australien  vollständig,  und  auch  in  Poly¬ 
nesien  wird  der  Bogen  nur  auf  Tonga,  und  auch  da  anscheinend  erst  unter 
fidjianischem  Einflüsse,  im  Kampfe  benutzt2. 

In  Melanesien  selbst  fehlt  der  Kriegsbogen  im  Bismarck-Archipel  fast  ganz. 
Dagegen  ist  er  in  Neu-Guinea  in  der  größeren  westlichen  .Hälfte  die  Haupt¬ 
waffe.  Er  fehlt  nur  im  Zentral-  und  Massim-Distrikt  wie  in  den  nordwestlich 
anschließenden  Küstengebieten  bis  zum  Huon-Golf,  sowie  in  einzelnen  anderen, 
verhältnismäßig  wenig  ausgedehnten  Küstenstrichen,  wie  bei  Finschhafen  und 
Potsdamhafen3;  im  Innern  erstreckt  sich  seine  Verbreitung  östlich  bis  ins  Gebiet 

1  Graebner,  Zeitschr.  f.  Ethn.  (1905),  S.  41  ff. 

2  a.  a.  O.  S.  42.  Frobenius,  „Die  Bogen  der  Ozeanier“,  S.  18  ff. 

3  Museumsmaterial.  Zu  „Potsdamhafen“,  vgl.  Pöch  im  Globus  XCIII,  S.  141,  172. 
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des  Mt.  Scratchley1.  Im  östlichen  Melanesien  beherrscht  er  die  Salomonen,  die 
Santa  Cruz-Gruppe  und  die  Neuen  Hebriden  ;  auf  den  südöstlichen  Salomonen 
ist  er  von  geringerer  Bedeutung  als  auf  den  nördlichen.  Ferner  kommt  er  auf 
Fidji  vor;  eine  der  Neu-Hebriden-Formen  hat,  anscheinend  sekundäre,  Ver¬ 
breitung  nach  Neu-Kaledonien  gefunden2.  Nordwestlich  von  den  Salomonen 
finden  sich  ziemlich  rohe  und  schwache  Formen,  teilweise  aus  Bambus,  auf  Nis¬ 
san,  im  mittleren  und  nördlichen  Neu-Irland,  selten  und  kaum  als  Waffe,  sondern 
in  polynesischer  Art  als  Jagdgerät3.  Das  Gleiche  gilt  wohl  von  dem  schwäch¬ 
lichen  Bogen  der  Echiquier-lnseln4.  Die  vorher  erwähnten  ostmelanesischen 
Formen  bestehen  durchweg  aus  Holz;  in  Neu-Guinea  dagegen  hat  der  Bambus¬ 
bogen  besonders  im  Westen  weite  Verbreitung,  in  den  südlichen  Teilen  bis 


1  Ann.  Rep.  on  Brit.  New-Guinea  1906,  Taf.  1. 

2  Museumsmaterial;  Frobenius  a.  a.  O.  S.  25  ff. 

*  Stephan-Graebner,  „Neu-Mecklenburg“,  S.  51  und  165. 

4  Im  Berliner  Museum.  Auch  auf  den  Admiralitäts-Inseln  hat  die  Hamburger  Südsee-Expe¬ 
dition  jüngst  den  Jagdbogen  und  ganz  vereinzelt  den  Kriegsbogen  festgestellt.  (Globus  XCV,  S.  193.) 


Karte  11.  Melanesisehe  Bogenkultur: 


-n,  %r-  T' 


Verbreitungsgrenze  des  einfachen  Flachbogens 
„  der  Pfahlbauten 

„  des  Bananenbaues 

„  der  Sagoverwertung 

„  der  Beile  mit  Zwischenfutter  und  ihrer  Derivate 

„  des  Bambuskammes 

„  der  Felltrommel 

„  der  Kopfjägerei,  des  Schädelschreins  und  der 

verzierten  Schädel 


va'’  Bogenschildc 

YT  Töpferei  der  Bogenkultur 

a  Dreisträhniges  Rotanggittergeflecht 

x  Zylinderkörbe  in  Stufengeflecht 

’s»  Hängematten 

Löffelform  der  Bogenkultur 
Will  Tabakpfeifen 

♦  Frauenmarkthandel 

n  Brücken 

>1  ilf 

:  ;  Ruderform  der  Bogenkultur 

«  Rotangspiralgürtel 

v  Musterung  durch  Umwickeln 

V\\  Regenkappen  und  Matten  gleicher  Technik 

\'Vy  Eberzahnschmuck 

#//'  Mehrfamilienhäuser 

’  ?  ?  Mutterrechtliche  Institutionen  des  Typus  der  Bogenkultur 

=  Hockerfiguren 

^  Spiralornamentik. 


NB.  Des  Raummangels  wegen  konnten  die  Signaturen  nicht  immer  bis  auf  den  wirklichen 
Ort  des  Belegs,  sondern  nur  bis  auf  den  ethnographischen  Bezirk  genau  angebracht  werden. 
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zum  Fly-River  hin,  und  ist  stellenweise  vorherrschend1;  weiter  östlich  findet 
er  sich  z.  B.  noch  am  Mt.  Scratchley  neben  dem  Holzbogen2. 

Der  größte  Teil  der  melanesischen  Bogen  formen  weist  weitgehende 
Form  Verwandtschaft  auf.  Es  sind  zunächst  alles  Flachbögen,  keine  Stab¬ 
bögen.  Sie  zeigen  fast  durchweg  einen  außen  flachen,  innen  konvexen  Quer¬ 
schnitt3.  Mit  Ausnahme  der  meisten  Neu-Hebriden-Formen  sind  sie  alle  einfach 
gekrümmt  und  nicht  reflex.  Viele  von  ihnen  besitzen  eine  Vorrichtung,  um 
das  Hinaufgleiten  der  Sehne  am  Bogen  zu  verhindern.  Bei  Berlinhafen,  an 
der  Südwestküste,  am  Fly-River  und  der  Astrolabe-Bai  dient  dazu  ein  geflochtener 
Ring4 5 6;  er  findet  sich  auch  am  Salomonen-BogerC  —  obwohl  hier  durch  die 
Festkittung  der  Sehne  überflüssig  geworden  -  und  einer  Neu-Hebriden-Form0. 
Im  Hinterlande  von  Finschhafen  ist  der  Ring  aus  Holz7  aber  ebenfalls  lose 
aufgesteckt;  am  Papua-Golf  und  der  Astrolabe-Bai  ersetzt  ihn  eine  aus  dem 
Vollen  geschnittene  Anschwellung8.  In  vielen  Fällen  geht  diese  in  eine  stufen¬ 
artige  Verjüngung  des  Bogens  über,  oder  diese  tritt  allein  auf,  in  Santa  Cruz 
durch  eine  Querleiste  verstärkt9.  An  der  Hand  dieser  verschiedenen  Formen¬ 
elemente,  zu  denen  noch  die  Asymmetrie  des  außer  Gebrauch  abgespannten 
Bogens  kommt,  hat  Frobenius  gezeigt,  daß  die  Neu-Guinea-  und  Salomonen- 
Typen  nebst  einem  Teil  der  Neu-Hebriden-Formen  eine  zwar  variable,  aber 
nichtsdestoweniger  einheitliche  Gruppe  bilden.  Ihnen  schließen  sich  als  Kümmer¬ 
formen  die  vorhin  erwähnten  Bögen  des  Bismarck-Archipels  an;  eine  gewisse 
Formverwandtschaft  zeigt  auch  der  Fidji-  und  selbst  der  Tonga-Bogen,  der 
erste10  im  Querschnitt,  der  zweite11  in  der  Sehnenbefestigung,  während  sie  sich 
im  Gesamttyp  mehr  als  Stabbögen  qualifizieren. 

Ähnliche  Formbeziehungen  wie  die  Bögen  zeigen  auch  die  Pfeile. 
Außer  einfachen  Holzspitzen  mit  oder  ohne  Widerhaken  tritt  im  ganzen  Gebiete 
die  zusammengesetzte  Spitze  auf  oder,  auf  den  Salomonen,  ist  die  ehemalige 
Zusammensetzung  der  Spitze  durch  Formgebung  und  Bemalung  markiert12.  Die 
dem  hölzernen  Zwischenstück  aufgesetzte  Spitze  besteht  auf  Santa  Cruz  und 
den  Neuen  Hebriden,  an  der  Astrolabe-Bai  und  Maclay-Küste,  von  der  Torres- 
straße  bis  Nordwest-Neu-Guinea  aus  Knochen13;  Bambusspitzen  scheinen  auf 

1  Museumsmaterial. 

2  Ann.^Rep.  Brit.  New  Guinea  a.  a.  O. 

3  Wie  ich  entgegen  Frobenius  a.  a.  O.  S.  34t.  nach  dem  Material  selbst  feststcl len  muß. 

4  Museumsmaterial. 

5  Frobenius  a.  a.  O.  S.  30. 

6  Im  Rautenstrauch-Joest-Museum  zu  Köln. 

7  Im  Berliner  Museum. 

4  Museumsmaterial. 

9  Desgl.  und  Frobenius  a.  a.  O.  S.  25  ff.  Eigenartige  Schncnlager,  nämlich  zwei  ange¬ 
bundene  Stege,  die  zugleich  den  Rückprall  der  Sehne  gegen  die  Hand  verhindern,  besitzen  clic 
Watam  am  unteren  Ramu  (Poch,  Globus  XCIII,  S.  171). 

Im  Berliner  Museum. 

"  Frobenius  a.  a.  0.  S.  22  ff.,  wo  auch  die  sogenannten  Fidji-Bögen  zweifellos  von 
Tonga  stammen. 

12  Museumsmaterial. 

13  Doch  markieren  auch  die  Salomonen  -  Pfeile  wohl  teilweise  frühere  Knochenspitzen. 
Vgl.  dazu  Graebner,  „Völkerkunde  der  Santa  Cruz-Inseln“,  Etimologica  I,  S.  169. 
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Neu-Guinea  beschränkt.  Lassen  so  Spitzentypen  und  der  ungefiederte,  bald 
gekerbte,  bald  ungekerbte  Schaft  auch  hier  eine  variable  Gleichförmigkeit 
erkennen,  so  tritt  als  neues  Element  der  Gleichheit  die  ornamentale  Schnitzerei 
des  hölzernen  Zwischenteiles  bzw.  des  Spitzengrundes  dazu.  Da  finden  sich 
nahezu  gleichartige  Formen,  unter  denen  eigentümlich  lang  gezogene  Drei¬ 
ecke,  Spitzoval-  und  Doppeltrapezformen  eine  Rolle  spielen,  in  Tana  Merah 
und  Humboldt-Bai1  wie  im  Berlinhafen-Gebiet,  am  Papua-Golf,  an  der  Maclay- 
Küste,  auf  den  nördlichen  Salomonen  und  auf  Santa  Cruz2.  Geht  man  den 
Zusammenhängen  weiter  nach,  so  erscheinen  Gesichts-  und  Augenornamente 
wie  an  der  Astrolabe-Bai  und  Berlinhafen3.  Aber  auch  damit  sind  die  Form¬ 
elemente  nicht  erschöpft.  Ich  vermag  hier  nicht  die  ganzen  Beziehungen  dar¬ 
zulegen,  weil  das  nur  an  der  Hand  längerer  Abbildungsserien  möglich  wäre. 
Ich  glaube  aber  wahrscheinlich  machen  zu  können,  daß  eine  Anzahl  von  eigen¬ 
artigen  Ornamentformen,  die  sich  bis  nach  Santa  Cruz  hin  verfolgen  lassen, 
auf  Darstellungen  hockender  Menschenfiguren  zurückzugehen,  wie  sie  am  Mac 
Cluer-Golf  und  der  Geelvink-Bai4  wie  an  der  Torresstraße5  in  der  Tat  den 
Pfeilen  mehr  oder  weniger  deutlich  angeschnitzt  sind.  Wir  hätten  hier  also 
wieder  einmal  einen  der  Fälle,  wo  —  nicht  etwa,  wie  man  bisweilen  an¬ 
genommen  hat,  Ornamente  aus  figürlichen  Darstellungen  entstanden,  sondern 
figürliche  Darstellungen  in  ornamentale  Formen  übergeführt  worden  sind.  Wie 
dem  aber  auch  sei,  unzweifelhaft  ist  der  Formzusammenhang  nicht  nur  der 
Pfeiltypen,  sondern  auch  ihrer  Ornamentierung,  und  so  dürfen  wir  auch  mit 
dem  genetischen  Zusammenhänge  der  Pfeile  und  Bögen  Neu-Guineas  mit  denen 
des  östlichen  Melanesiens  als  mit  einem  Faktum  rechnen. 

Die  merkwürdige  Lücke  zwischen  den  beiden  Verbreitungs¬ 
gebieten,  die  sich  im  östlichen  Neu-Guinea  vorfindet,  ist,  wie  ich  bereits 
erwähnte,  bei  dieser  Sachlage  nur  auf  Schwund  unter  dem  starken  Einflüsse 
der  urpolynesischen  Kultur  zurückzuführen6.  Aber  auch  ein  positives  Zeugnis 
hat  sich  dafür  erhalten,  daß  Bogen  und  Pfeil  diesem  Gebiete  nicht  immer  fremd 
gewesen  sind.  Als  wichtiges  Requisit  der  Schußtechnik  mit  den  behandelten 
Bogenformen  erscheint  eine  Schutzvorrichtung  des  Handgelenkes  gegen  den 
Rückprall  der  Bogensehne.  Eine  solche  Vorrichtung  ist  denn  auch  in  mannig¬ 
fachen  Formen  über  das  ganze  Gebiet  verbreitet7;  ich  erwähne  nur  besonders 
die  bekannte  Armspirale  der  nördlichen  Salomonen  und  die  hölzernen  Schutz¬ 
ringe  der  Neu -Hebriden,  wie  sie  auch  an  der  Geelvink-Bai  Vorkommen8. 


1  De  Clerq  en  Schmeltz,  „Ethnogr.  Beschrijving  van  de  West-  en  Noordkust  van  Neder- 
landsch  Nieuw-Guinea“,  Taf.  XXX,  3,  4,  14;  v.  d.  Sande,  „Nova  Guinea“,  III,  Taf.  XXVII,  1,4 
(Schaftverzierung  No.  20). 

2  Museumsmaterial.  Zu  „Berlinhafen“  vgl.  Biro  in  Ethn.  Samml.  d.  ungar.  Nationalmus.  I, 
Taf.  XVIII;  zu  „Maclay-K.“  ders.  Bd.  Ili,  Taf.  XIII;  zu  „Santa  Cruz"  Graebncr  in  Ethnologica  I, 
Abb.  62. 

3  Museumsmaterial  und  Biro  in  Bd.  Ili,  Taf.  IX,  33,  34. 

4  De  Clerq  en  Schmeltz,  Taf.  XXVIII,  4,  15;  XXX,  5,  12. 

5  Museumsmaterial. 

c  Oben  S.  475. 

7  Vgl.  Harper  in  Proc.  Linn.  Soc.  New  South  Wales,  1901,  S.  233  ff. 

*  Museumsmaterial.  De  Clerq  en  Schmeltz,  Taf.  IX,  16,  17. 
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In  den  südlichen  Teilen  Neu-Guineas  nun  von  den  Tugeri  bis  zum  Papua- 
Golf  dienen  aus  Rotang  stark  geflochtene  Manschetten  als  Schutzvorrichtungen1 2  ; 
genau  gleichartige  Manschetten  finden  sich  aber  auch  im  Massim-Distrikt  vor-, 
ohne  besonderen  Zweck,  nur  als  Schmuck,  eine  Verwendung,  zu  der  sie  sich 
bei  ihrer  robusten  Beschaffenheit  so  wenig  wie  möglich  eignen.  Ihre  Existenz 
wird  jedoch  ohne  weiteres  erklärlich,  wenn  wir  sie  als  Relikte  aus  der  Zeit 
auffassen,  als  diese  Gegenden  noch  Bogen  und  Pfeil  kannten3. 

Zur  schärferen  Zeichnung  des  Tatbestandes  muß  ich  nun  noch  einen 
Blick  auf  die  übrigen  Bogenformen  der  Südsee  werfen:  Isoliert  ist  ein 
vereinzelt  im  Gebiete  des  Papua-Golfes,  am  Bamu,  vorkommender  Bogen, 
dessen  Rotang-  oder  Bambussehne  nicht,  wie  sonst  in  Neu-Guinea,  direkt, 
sondern  mit  Hilfe  einer  besonderen  Schlinge  am  Bogenende  befestigt  ist4.  Der 
Typ  kommt  auch  außerhalb  der  Südsee  vor  und  hat  dort,  z.  B.  in  Afrika, 
eine  zu  charakteristische  Verbreitung,  als  daß  man  ihn  ohne  weiteres  als 
Variante  der  vorhin  besprochenen  Typen  ansprechen  dürfte5.  Seine  Stellung 
innerhalb  der  Südseekulturen  wird  vorläufig  unbestimmt  bleiben  müssen.  Der 
einzige  aus  Mikronesien  bekannte  Bogen,  der  von  den  Pelau-Inseln,  weist  enge 
Beziehungen  zum  Formosa-Bogen  auf  und  ist  also  deutlich  ein  Element  jüngeren 
indonesischen  Einflußes6.  In  Polynesien  besitzen  Hawaii  und  Tahiti  walzrunde 
Stabbögen7;  und  ich  erwähnte  schon,  daß  auch  einige  Neu-Hebriden-Formen, 
sowie  die  von  Fidji  und  Tonga,  denen  ich  noch  die  verwandte  von  Niue  an¬ 
fügen  kann8,  eine  starke  Formannäherung  an  den  Stabbogen  zeigen.  Da  werden 
wir  nicht  fehlgehen,  wenn  wir  eben  in  dem  Stabbogen  den  eigentlich  poly- 
nesischen  Bogentyp  erblicken9 10.  Deshalb  habe  ich  vorhin  schon  die  Bögen  des 
Bismarck-Archipels  trotz  ihrer  der  polynesischen  analogen  Verwendung  dem 
melanesischen  Flachbogen  angeschlossen.  Das  gleiche  gilt  von  dem  in  Samoa 
vorhandenen,  ebenfalls  kaum  als  Kriegswaffe,  sondern  z.  B.  zum  Fischeschießen 
dienenden  Bogen19. 

Neben  die  beiden  bisher  besprochenen  Hauptgruppen  tritt  nun  als  dritte 
der  Typus  der  reflexen  Bögen,  den  Frobenius  irrtümlich  unter  der  Ge¬ 
samtbezeichnung  „Asiatische  Formen“  mit  den  polynesischen  zusammengefaßt 
hat11.  Ihre  stärkste  Entwicklung  finden  sie  auf  den  Neu-Hebriden;  gemeinsam 

1  Museumsmaterial.  „Zuidwest-Nieuw-Guinea-Expeditie“,  Taf.  I,  20. 

2  Museumsmaterial. 

3  Die  gleiche  Schmuckverwendung  bei  den  Monumbo,  die  den  Bogen  noch  als  Zere- 
monialgerät  besitzen  (Pöch,  Globus  XCIII,  S.  140). 

4  Ann.  Rep.  Brit.  New-Guinea,  1890 — 1891,  S.  52. 

5  Vgl.  Frobenius  in  Zeitschr.  f.  Ethn.  XXXIX,  S.  326  ff.,  wo  aber  nur  die  typische  Form, 
nicht  die  angeblichen  Derivate  ein  einwandfreies  Bild  ergeben. 

6  Frobenius  „Die  Bogen  der  Ozeanier“,  S.  19  f. 

7  Von  Hawaii  im  Berliner  Museum;  für  Tahiti  vgl.  Edg  e-Pa  rt  i  ngton,  „Ethn.  Album 
of  the  Pacific  Islands“,  II,  16,  3. 

8  Ed  ge -Partington,  I,  65;  vgl.  auch  Frobenius  a.  a.  O.,  S.  25. 

9  Dem  widerspricht  natürlich  auch  nicht  der  vereinzelte  verstärkte  oder  zusammengesetzte 
Bogen  der  Paumotugruppe  bei  Frobenius  a.  a.  O.,  S.  20  f.  Vgl.  dazu  oben  S.  748 f . 

10  A.  Kraemer,  „Samoa-Inseln“,  Stuttgart  1902—1903,  II,  S.  171. 

11  Frobenius,  a.  a.  O.,  S.  22  ff.,  im  Anschluß  an  Ratzel,  „Die  afrikanischen  Bögen“ 
(Abh.  d.  k.  s.  Ges.  d.  Wissensch.,  phil.-hist.  Kl.  1887),  S.  324  ff. 
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ist  ihnen,  daß  sie  ihrer  natürlichen  Krümmung  entgegengesetzt  bespannt  werden, 
augenscheinlich  zur  Erhöhung  der  Federkraft.  Je  nach  den  Stärkeverhältnissen 
der  Bogenteile  ergeben  sich  dabei  verschiedene  Untertypen.  Entweder  der 
Bogen  krümmt  sich  in  seiner  ganzen  Länge  zurück;  dann  ist  er  im  gespannten 
Zustande  nicht  von  einem  gewöhnlichen  Flachbogen  zu  unterscheiden  und  erst 
nach  dem  Abspannen  daran  zu  erkennen,  daß  er  im  Laufe  einiger  Zeit  seine 
natürliche,  der  Spannung  entgegengesetzte  Krümmung  wieder  einnimmt1 2.  Oder 
nur  die  Enden  gestatten  eine  stärkere  Rückwärtsbiegung;  dann  kommt  eine 
Doppelkrümmung  oder,  anders  gesagt,  ein  Bogen  mit  eingedrücktem  Scheitel 
zu  stände.  Eine  dritte  Form  ist  einseitig  zurückgekrümmt  und  erhält  dadurch 
die  Gestalt  eines  S.  Die  letzte  Form  hat  sich  nach  Neu-Kaledonien  verbreitet. 
Was  den  Querschnitt  anbetrifft,  so  sind  die  genannten  Typen  durchweg  Flach¬ 
bögen;  im  Gegensatz  zu  der  erstbesprochenen  melanesischen  Gruppe  liegt 
aber  auf  den  Neu-Hebriden  die  Konvexität  vorwiegend  auf  der  Außenseite, 
während  die  Innenseite  flach  ist?.  Das  gleiche  gilt  vom  Santa  Cruz-Bogen, 
der  auch  sonst  nicht  über  den  Verdacht  der  Reflexität  erhaben  ist3.  Selten 
findet  sich  dieser  Querschnitt  auch  bei  Salomonen-Bögen4.  Reflex  ist  der 
Tonga-Bogen,  aber  frei-reflex,  d.  h.  der  Bogen  behält  bei  der  Besehnung  seine 
natürliche  Krümmung  und  wird  erst  beim  Anziehen  der  Sehne  zum  Schüsse 
reflex5.  Mir  scheint,  daß  hier  ein  polynesischer  Stabbogen  die  Reflexität  ebenso 
als  sekundäres  Merkmal  aufgenommen  hat,  wie  z.  B.  die  Sehnenbefestigung 
des  einfachen  Flachbogens.  Als  Sehne  führen  die  reflexen  wie  die  polynesischen 
Bögen  eine  gedrehte  oder,  mehrfach  in  Polynesien,  geflochtene  Schnur,  im 
Gegensätze  zu  den  Rotang-  oder  Bambussehnen  von  Neu-Guinea;  die  den 
Neu-Guinea-Formen  verwandten  Bögen  Ost-Melanesiens  haben,  augenscheinlich 
unter  dem  Einfluß,  der  anderen  Typen,  die  Schnursehne  angenommen6. 

Um  nun  zur  ethnologischen  Stellung  der  reflexen  Bögen  zu 
kommen,  so  ist  eine  Verbindung  mit  den  polynesischen  Formen  ersichtlich 
a  priori  nicht  gegeben.  Aber  selbst  die  Bezeichnung  „asiatische  Bögen“, 
mit  der  Frobenius,  Ratzel  folgend,  sie  wegen  ihrer  Reflexität  an  die  zusammen¬ 
gesetzten  Bögen  von  Ostasien,  Indien,  Persien  usw.  anschließen  will7,  ist  irre¬ 
führend.  Es  ist  eine  unbegründete  Annahme,  daß  die  Reflexität  sich  gerade 
an  den  zusammengesetzten  Bögen  zuerst  ausgebildet  habe.  Andere  Form¬ 
beziehungen  fehlen  aber;  die  Einhängung  der  Sehne  in  eine  Kerbe  des  Bogen¬ 
rückens  ist  nur  bei  einer  Form  belegt8,  und  gerade  sie  läßt  sich  auf  poly¬ 
nesischen  Einfluß  zurückführen.  Die  lang  überstehenden  Bogenenden  wie  die 

1  Ich  habe  das  selbst  in  Gemeinschaft  mit  Herrn  Waiden  an  mehreren  Neiihebridenbögen 
verschiedenen  Typs  des  Berliner  Museums  ausgeprobt;  obwohl  sie  lange  Jahre  gespannt 
gewesen  waren,  bogen  sie  sich  teilweise  in  wenig  Stunden  zurück. 

2  Museumsmaterial.  Frobenius,  a.  a.  O.,  S.  26  ff. 

3  a.  a.  O.  und  Graebner  in  Etimologica  I,  S.  133 f. 

4  Im  Rautenstrauch-Joest-Museum  in  Köln. 

5  Das  geht  aus  Forsters  Beschreibung  („Voyage  round  the  World“,  I,  S.  438)  mit  Sicherheit 
hervor,  v.  Lu  sc  ha  ns  Interpretation  (Zeitschr.  f.  Ethn.  XXX,  S.  222ff.)  ist  ganz  unmöglich. 

6  Frobenius,  a.  a.  O.,  S.  18  ff. 

7  Oben  S.  756,  Anm.  11. 

8  Frobenius,  a.  a.  O.  S.  26  f.,  sowie  Museumsmaterial. 
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Einschnürung  des  Handgriffes  fehlen;  vor  allem  sind  aber  bei  allen  zusammen¬ 
gesetzten  Bügen  die  Bogenhörner  in  gespanntem  Zustande  nach  außen  konkav, 
bei  den  symmetrisch  gekrümmten  Neu-Hebriden-Bögen  ist  das  Gegenteil  der 
Fall.  Kommen  wir  zu  den  Pfeilen,  so  findet  sich  auf  den  Neu-Hebrideu  1  — 
früher  auch  auf  Santa  Cruz2  —  vereinzelt  die  im  übrigen  Melanesien  gänzlich 
fehlende  Fiederung;  aber  es  ist  Tangentialfiederung,  während  die  Pfeile  aller 
zusammengesetzten  Bögen  Radialfiederung  besitzen.  Ehe  also  die  bis  jetzt 
fehlenden  besonderen  Formgleichungen  sich  finden,  muß  ich  es  ablehnen,  die 
Neu-Hebriden-Bögen  als  Deszendenten  der  zusammengesetzten  Formen  anzu¬ 
erkennen.  Ich  würde  es  vielmehr  für  möglich  halten,  daß  sie  Vorgänger  davon 
sind,  ja  sogar  daß  sie  einer  sehr  frühen  Zeit  der  Geschichte  des  Bogens  an¬ 
gehören3.  Denn  auch  die  Kenntnisse  von  den  günstigsten  Stärkeverhältnissen 
wollten  erst  allmählich  erworben  sein,  und  es  lag  nicht  fern,  die  ursprünglich 
sicher  vorhandenen  Konstruktionsfehler  durch  Einführung  reflexer  Spannung 
auszugleichen.  Ich  muß  gestehen,  daß  ich  meiner  Kritik  kein  sicheres  positives 
Urteil  über  die  Stellung  des  Typus  entgegensetzen  kann.  Ihn  einer  der  älteren 
Kulturen  zuzuschreiben  geht  vorderhand  wohl  nicht  an.  Es  wäre  nicht  ganz 
unmöglich,  daß  gerade  eine  früheste  Welle  der  Bogenkultur  selbst  ihn  gebracht 
hätte,  wenn  nur  diese  Kultur  mit  ihren  anderen  Elementen  auf  den  Neu- 
Hebriden  stärker  vertreten  wäre4. 

So  war  zwar  diese  etwas  lange  Erörterung  nötig,  um  die  Typen  in  ge¬ 
höriger  Weise  gegeneinander  abzugrenzen  ;  aber  wir  müssen  die  reflexen  Formen 
im  folgenden  bei  Seite  lassen  und  uns  für  Beurteilung  der  Kulturverwandt¬ 
schaft  auf  die  zweifellos  ganz  nah  verwandten  nichtreflexen  Flachbögen 
beschränken.  Für  diese  ergibt  sich  aber  als  Zusammenfassung:  Ver¬ 
breitung  über  ganz  Neu -Guinea  und  —  freilich  nicht  ganz  rein 
die  Salomonen;  schwächeres  Vorkommen  der  Formelemente  auf 
den  Neu-Hebriden;  Ausstrahlung  bis  Fidji  und  Tonga,  andrerseits 
nach  Neu-Irland. 

In  enger  Beziehung  zu  Bogen  und  Pfeil  steht  der  Bogenschild,  d.  h.  ein 
Schild,  der  nicht  in  der  Hand  getragen,  sondern,  um  diese  für  den  Gebrauch 
des  Bogens  frei  zu  lassen,  über  die  Schulter  gehängt  wird.  Solche  Schilde 
sind  in  der  Südsee  auf  Neu-Guinea  beschränkt,  und  zwar  auf  die  mittleren 
Teile,  die  Südwestküste  und  den  Papua-Golf  im  Süden,  Berlinhafen,  Raum 
und  Astrolabe-Bai  im  Norden.  Besondere  Formgleichungen  finden  sich  zwischen 
der  Südwestküste  und  den  Bezirken  von  Berlin-  und  Dalimannhafen5. 


:  Edge-Partington,  II,  72  und  Berliner  Museumsmaterial. 

2  Graebner  in  Etimologica  I,  S.  136. 

3  Vgl.  auch  die  ganz  ähnlichen  Lagerungsverhältnisse  der  einfachen  und  doppelt  ge¬ 
krümmten  Stabbögen  und  der  zugehörigen  Pfeilfiederungstypen  in  Südamerika,  unten  Kap.  IV. 

*  Vgl.  die  folgenden  Zusammenstellungen. 

5  Museumsmaterial.  Foy  im  Globus  LXXXI,  S.  281  ff.  Graebner,  Ethnological,  S.  233  f. 
Früher  (Zeitschr.  f.  Ethn.  XXXVII,  S.  33)  war  ich  geneigt,  sie  für  lokale  Entwicklungen  aus 
den  benachbarten  Schildformen  der  Zweiklassenkultur  zu  erklären.  Das  ist  nach  der  jetzt  besser 
bekannten  Verbreitung  (auch  Südwestküste),  nach  den  afrikanischen  Parallelen,  sowie  besonders 
nach  der  genauen  Formübereinstimmung  des  einen  Papua-Golf-Typs  mit  dem  Typ  von  Alor 
und  Pantar,  auf  die  mich  Herr  Direktor  Foy  zuerst  aufmerksam  machte,  ausgeschlossen. 
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2.  Die  übrige  materielle  Kultur. 

Nächst  den  Waffen  ist  der  Haustypus  des  Pfahlbaues  für  die  Erkenntnis 
der  Existenz  und  Verbreitung  der  Kultur  von  Bedeutung.  Seine  Verbreitung 
geht  nicht  so  weit  wie  die  des  Bogens  und  Pfeiles;  gerade  deshalb  charakte¬ 
risiert  er  das  Kerngebiet  der  Kultur.  Pfahlbauten  beherrschen  ganz  Neu-Guinea, 
wo  sie  nur  in  verhältnismäßig  beschränkten  Gebieten,  wie  z.  B.  einem  Teil 
der  Südwestküste,  der  Torresstraße,  dem  Mekeo-Bezirk,  Teilen  des  Massim- 
Bezirks  und  der  Nordostküste,  im  oberen  Markham-  und  Ramutal,  sowie  am 
Oberlaufe  des  Augustaflusses  fehlen1.  Stellenweise,  so  an  der  Humboldt-Bai, 
haben  sie  sich  mit  anderen  Typen,  dort  mit  der  Kegeldachhütte  kombiniert2; 
sonst  sind  es  rechteckige  Giebeldachhütten,  oft  mit  einer  Art  Vordach  an  der 
Giebelfront.  Außerhalb  Neu-Guineas  finden  sich  Pfahlbauten  vor  allem  auf 
den  Salomonen  und  zwar  im  mittleren  Teil,  auf  Neu-Georgien,  den  Short- 
land-Inseln,  Südost-Bougainville,  Florida  und  Isabel3.  Weiter  nordwestlich  sind 
sie  im  mittleren  Neu-Irland  vorhanden4.  Endlich  finden  sie  sich  im  westlichsten 
Neu-Britannien  und  bei  den  Moanus  der  Admiralitäts-Inseln5,  über  deren  Be¬ 
ziehungen  zu  Neu-Guinea  noch  mehr  zu  sagen  sein  wird6. 

Um  hier  gleich  die  etwa  hergehörigen  Hausgeräte  auzuschließen,  muß 
ich  mich  zunächst  der  Töpferei  zuwenden:  Neben  der  Industrie,  die  ich  im 
vorigen  Kapitel  dem  polynesischen  Verwandtschaftsbereich  zuwies,  steht  in 
Neu-Guinea  noch  eine  andere,  in  deren  Formenkreis  Napf-  und  Kegelformen 
stark  hervortreten,  meist  ohne  oder  doch  mit  geringer  Verengerung  der  Öffnung, 
meist  auch  durch  abweichende  graue  Farbe  gegenüber  den  austronesischen 
Töpfen  ausgezeichnet.  Sie  finden  sich  am  Augustaf lusse7,  an  der  Astrolabe- 
Bai  gehören  sie  im  Gegensätze  zu  den  Bilibili-Töpfen  dem  Hinterlande  an8; 
im  Massim-Distrikt  erfahren  wir  auch  etwas  über  die  Technik,  die  wieder  im 


1  Holl.  Neu-Guinea  :  D  e  Clerq  en  Schmeltz,  S.  21 4  f.  ;  v.  d.  Sande,  „Nova  Guinea“, 
ill,  S.  128  ff.  ;  Sa!.  Müller,  „Land-  en  Volkenkunde“  [v.  Nederl.  Indie],  S.  33;  „De  Zuidwest- 
Nieuw-Guinea-Expeditie“,  S.  91,  131  u.  a.  ;  Brit.  New  Guinea:  H  add  on,  „Studies  in  the  Anthro- 
pogeography  of  Brith  New  Guinea“  in  The  Geogr.  Journ.  XVI,  S.  421  ff.;  Deutsch-Neu-Guinea 
allgemein:  M.  K  r  i  eger,  „Neu-Guinea“,  Berlin,  1899,  S. 150  ff.  Für  die  einzelnen  Bezirke  vgl.  bes.  : 
Er  d  we g,  „Tumleo“  in Mitt.  d.  anthr.  Ges.,  Wien,  XXXII  (1902\  S.  355  ff.  ;  Pöch  im  Globus XGII1 
(1908),  S.  141,  1 49 ff.,  170  ff.  ;  B. Hagen,  „Unter  den  Papuas“,  S.  200  ff.  ;  Finsch,  „Ethnologische 
Erfahrungen  und  Belegstücke  aus  der  Südsee“  in  Ann.  des  k.  k.  Naturhist.  Hofmus.  VI,  S.  56  f.  ; 
„Nachrichten  von  und  über  Kaiser-Wilhelmsland“,  1888,  S.  32;  Fröhlich  in  Mitteilungen  aus 
den  deutschen  Schutzgebieten,  XXI  (1908),  S.  207  ff. 

2  v.  d.  S  a  n  d  e,“S.  134  ff. 

3  Ribbe,  „Zwei  Jahre  unter  den  Kannibalen  der  Salomo-Inseln“.  S.  164  (Abb.),  277. 
Meyer-Parkinson,  „Papua-Album“  II,  Tai.  48  f.  Codrington,  „The  Melanesians,  their 
Anthropology  and  Folklore“,  S.  300.  Daß  es  sich  um  malaiische  Häuser  handle,  wie  J.  Lehmann 
„Die  Pfahlbauten  der  Gegenwart“  in  den  Mitt.  d.  Anthr.  Ges.,  Wien,  XXXIV  (1904j,  S.  39 
vermutet,  ist  ganz  ausgeschlossen. 

4  S  t  e  p  h  a  n  -  G  rae  bn  e  r,  S.  88. 

5  G.  Thilenius,  „Ethnographische  Ergebnisse  aus  Melanesien“,  Halle,  1902-  1903,  II, 
S.  145  f.  Parkinson,  „Dreißig  Jahre  in  der  Stidsee“,  S.  210  und  363. 

6  Unten  S.  772. 

7  Museumsmaterial. 

*  Hagen,  „Unter  den  Papuas“,  S.  182. 


760 


Dr.  F.  Graebner, 


Gegensatz  zu  der  modellierenden  Formerei  des  austronesischen  Typus  in  einem 
spiraligen  Aufbau  aus  wurstartigen  Tonwülsten  besteht1.  Gleiche  Technik  und 
Form  tritt  uns  dann  auch  auf  den  Shortland-Inseln  und  Buka  entgegen  und 
ist  neben  dem  früher  erwähnten  Typ  in  Fidji  zu  Flause2.  Es  wird  keine 
zu  kühne  Vermutung  sein,  daß  auch  die  Töpferei  vom  Vadala  im  Gebiete 
des  Papua-Golfes  demselben  Typus  angehört3.  Formähnlichkeit  findet  sich 
endlich  auf  Neu-Kaledonien,  dessen  Töpfe  sich  sonst  in  Farbe  und  Glasur  der 
Fidji-Industrie  anreihen4. 

Weniger  wichtig  sind  für  die  Südsee  zwei  Arten  der  Korbflechterei, 
aber  in  ähnlicher  Weise  sporadisch  verbreitet.  Das  ist  erstens  eine  unserem  Rohr¬ 
stuhlgeflecht  ähnliche,  gitterartige  Technik  aus  drei  Streifensystemen,  von  denen 
zwei  sich  senkrecht  schneiden,  das  dritte  diagonal  verläuft.  Ich  kenne  diesen  Typ 
von  Segar5,  der  Humbolds-Bai6,  der  Astrolabe-Bai,  Buka7  und  dem  mittleren 
Neu-Irland8.  Den  zweiten  Typ  bilden  mehr  oder  weniger  zylindrische  Körbe  in 
einem  ausgebildeten  mehrmaschigen  Stufengeflecht,  die  mir  von  der  Geelvink- 
Bai,  der  Südwestküste,  vom  Papua-Golfe,  im  Massim-Distrikt  und  den  mittleren 
Salomonen  bekannt  sind9.  Eine  dabei  mehrfach  auftretende  Musterung  durch 
gruppenweise  eingestreute  farbige  Flechtstreifen  findet  sich,  natürlich  mit  ver¬ 
wandter  Technik,  noch  weiter,  z.  B.  am  Augustafluß  und  der  Nordküste,  im 
britischen  Zentraldistrikt,  auf  den  Banks-Inseln  und  im  mittleren  Neu-Irland10. 
Häufiger  und  deshalb  in  seiner  Verbreitung  typischer  ist  ein  ganz  unscheinbares 
Gerät,  nämlich  ein  Löffel  aus  Kokos-,  seltener  aus  Muschelschale,  oval  mit  einer 
bisweilen  nur  gerade  angedeuteten,  meist  aber  gut  ausgebildeten  und  oft  ge¬ 
fällig  geschnitzten  Griffverlängerung.  Er  findet  sich  im  größten  Teil  der  Nord¬ 
küste  von  Neu-Guinea,  im  Süden  am  Papua-Golf  und  im  Zentraldistrikt, 
seltener  auf  den  mittleren  Salomonen  und  den  Neu-Hebriden,  endlich  auf 
Santa-Cruz11.  Nur  auf  einen  Teil  Neu-Guineas  beschränkt,  aber  nur  in  den 
Rahmen  der  Bogenkultur  passend,  ist  die  Verbreitung  der  Hängematte;  sie 
ist  bis  jetzt  nur  vom  oberen  Ramu,  aus  dem  Zentraldistrikt  und  östlich  aus 
der  Umgebung  des  Mt.-Scratchley  bekannt12. 


'  Had  don,  a.  a.  O.,  S.  429  f.  Fi  ns  ch  im  Globus,  LXXXIV,  S.  329  f. 

2  H.  B.  Guppy,  „The  Solomon-Islands“,  London,  1887,  S.  62  f.  und  sicher  ebenso  zu 
verstehen  Parkinson,  a.  a.  O.,  S.  496.  G.  Cumming,  „At  home  in  Fiji“,  li,  S.  129. 

3  Entgegen  Haddon,  a.  a.  O.,  S.  429. 

*  Museumsmaterial. 

5  De  Clerq  en  Schmeltz,  Taf.  XVI,  20. 

*  v.  d.  Sande,  Taf.  I,  21. 

‘  Im  Rautenstrauch-Joest-Museum  in  Köln.  Die  Angabe  „Astrolabe-Bai“  ist  allerdings  nicht 
unzweifelhaft. 

8  Stephan- Graebner,  S.  50,  100. 

5  Museumsmaterial.  Ferner  De  Clerq  en  Schmeltz,  Taf.  XX, 6,  S.  80;  „De  Zuidwest- 
Nieuw-Guinea-Expeditie“,  S.  564. 

Vgl.  Stephan-Graebn er,  S.  188.  Eine  regelmäßige  Stufenornamentik,  wie  außerhalb 
Ozeaniens,  besonders  in  Amerika,  tritt  in  der  Südsee  nur  im  indonesischen  Einflußgebiet,  an 
der  Geelvink-Bai,  auf  (De  Clerq  cn  Schmeltz,  a.  a.  O.). 

11  Museumsmaterial.  Vgl.  Graebner  in  Zeitschr.  f.  Etlin.  XXXVII  (1905),  S.  43. 

12  Graebner  in  Etimologica  I,  S.  223 f. 
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Ich  gehe  zur  Wirtschaft  über.  Da  wird  zunächst  die  Zugehörigkeit 
des  Schweines  zum  Kulturbesitz  der  Bogenträger  durch  die  später  zu  be¬ 
handelnde  Verwendung  der  Eberzähne  zu  Schmuckstücken  dargetan1.  Bezüglich 
der  Vegetabilien  ist  der  Besitz  und  die  Kultur  der  Banane  nicht  über  allen 
Zweifel  erhaben.  Daß  sie  zu  den  ältesten  Kulturpflanzen  der  Südsee  gehört, 
also  nicht  etwa  erst  durch  die  einwandernden  Polynesier  —  oder  Austronesier 
—  eingeführt  wurde,  geht  trotz  ihrer  weiten  Verbreitung  über  Polynesien2  aus 
ihrer  Kultivierung  bei  den  Baining  hervor,  ebenso  wie  aus  ihrem  starken  An¬ 
bau  im  Gebiet  des  mittleren  Fly-River3.  Auch  im  Gebiete  von  Berlinhafen 
steht  ihre  Kultur  nicht  bei  den  austronesischen  Inselstämmen,  sondern  auf 
dem  Festlande  in  Blüte4.  Die  Tatsache  jedoch,  daß  sie  bisher  nur  aus  dem 
deutschen5  und  britischen  Teile,  nicht  aber  aus  Holländisch-Neu-Guinea  be¬ 
kannt  geworden  ist,  könnte  zu  den  Schluß  führen,  daß  die  Banane  der  Zwei¬ 
klassenkultur  angehöre.  Im  ganzen  östlichen  Melanesien  ist  sie  vorhanden6. 
Zu  einem  von  beiden  Komplexen  kann  sie  nur  gehören;  die  Entscheidung 
darüber  wird  die  genauere  Erforschung  von  Holländisch-Neu-Guinea  bringen. 
Ganz  zweifellos  liegt  der  Fall  dagegen  beim  Sago.  Er  ist  in  weiten  Strichen 
Neu-Guineas  das  wichtigste  Nahrungsmittel.  Er  und  das  Hauptrequisit  seiner 
Verwendung,  der  in  mannigfachen  Formen  auftretende  Schlägel  zum  Heraus¬ 
schlagen  der  verwendbaren  Masse  aus  dem  Stamme  der  Sagopalme,  sind  aus 
dem  Gebiet  der  Geelvink-Bai,  wie  von  den  Tugeri  der  Südwestküste,  aus  dem 
Gebiete  der  Humboldt-Bai  und  der  deutschen  Nordküste,  von  Finschhafen  und 
dem  Markhamfluß,  wie  vom  Papua-Golfe  und  der  Collingwood-Bai  bekannt7 8. 
Für  weite  Striche  des  Südostens,  in  denen  die  Pflanze  nicht  vorkommt,  hat 
sich  zur  Deckung  des  Sagobedarfs  ein  ausgedehnter  Handelsbetrieb  entwickelt s. 
Außerhalb  Neu-Guineas  kommt  der  Sago  als  Nahrungsmittel  zunächst  in  den 
nächstbenachbarten  Teilen  von  Neu-Britannien  und  auf  den  Admiralitäts-Inseln 
vor9,  ferner,  und  zwar  in  besonders  starker  Benützung,  auf  den  Inseln  der  Bou- 
gainvillestraße10,  schwächer  südwestlich  bis  zu  den  Banks-Inseln  und  Santa-Cruz11, 


1  S.  765. 

2  z.  B.  Waitz-Gerland,  VI,  S.  55;  Krnemer,  „Samoa-Inseln“,  II,  S.  138  ff.;  Dilis, 
„Polynesian  Researches“,  I,  S.  60  f. 

3  Foy,  „Tanzobjekte  aus  den  Bismarck-Archipel  und  Neu-Guinea“.  Publikationen  aus 
dem  Kgl.  Ethnogr.  Museum  in  Dresden,  XIII,  S.  8.  Macgregor,  „British  New  Guinea“,  S.  67. 

4  Erdweg  in  Mitt.  d.  Anthr.  Ges.  in  Wien,  XXXIII  (1902),  S.  341. 

5  Vgl.  noch  Finsch,  Ann.  d.  k.  k.  Hofmus.  VI,  S.  50.  Fröhlich  in  Mitt.  a.  d.  deutschen 
Schutzgebieten,  XXI,  S.202  ff.,  sowie  viele  zerstreute  Notizen  in  Nachr.  aus  Kaiser-Wilhelms-Land. 

r'  Parkinson,  „Dreißig  Jahre  in  der  Südsee“,  S.  210,  380  u.  a.  Guppy,  S.  82.  Codri  n  gto  n, 
„The  Melanesians  ,  S.  319. 

7  De  Clerq  en  Schmeltz,  S.  56  ff.  „Zuidwest-Nieuw-Guinea-Expeditie“,  S.  554. 
Schmeltz  im  Intern.  Archiv  f.  Ethnogr.  XVI,  S.  206.  Macgregor,  „British  New  Guinea“, 
S.  66.  Erd  weg,  Mitt.  d.  Anthr.  Ges.  in  Wien.  XXXII,  S.  342  f.  Nachr.  aus  Kaiser-Wilhelms- 
Land,  1888,  S.  31.  Deutsches  Kolonialblatt  1908,  S.  15  und  330.  Ferner  Museumsmaterial. 

8  Vgl.  J.  Chalmers,  „Pioneering  in  New  Guinea“,  London  1887,  S.  1 9  ff. 

9  Parkinson,  „Dreißig  Jahre  in  der  Siidsec“,  S.  800.  Thilenius  S.  1 34 f. 

10  Guppy,  S.  82  f. 

11  Codri  n  gton,  S.  320. 

Antliropos  IV.  19(  9. 
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nordwestlich  im  nördlichen  Neu-Irland1.  Auf  den  Fi dji-Inseln  kommt  die  Sago¬ 
palme  vor,  ohne  aber  kulinarisch  verwertet  zu  werden2. 

Von  Genußmitteln  ist  vor  allem  der  Betel  zu  nennen,  der  Genuß 
der  Arekanuß,  meist  mit  Betelpfefferblättern  und  stets  mit  Zusatz  von  Kalk. 
In  ethnographischen  Sammlungen  findet  die  Sitte  ihren  Ausdruck  in  den 
Büchsen  zur  Aufbewahrung  des  Kalkes,  den  Spateln,  um  ihn  herauszuholen, 
und  den  kleinen  Mörsern  zum  Zerstoßen  der  Arekanuß  für  alte,  zahnlose  Leute. 
Auf  dem  Festlande  von  Neu-Guinea  herrscht  der  Betelgenuß  vom  äußersten 
Westen  bis  zum  äußersten  Osten  so  gut  wie  allgemein3.  Er  hat  sich  nach  den 
Admiralitäts-Inseln  und  wahrscheinlich  von  dort  nach  den  verschiedenen  west¬ 
lichen  Inseln  des  Bismark-Archipels,  sowie  nach  St.  Mathias  verbreitet4.  Das 
westliche  Neu-Britannien  und  die  französischen  Inseln  kennen  ihn5;  auch  hier 
ist  durch  die  Formen  der  Kalkbüchsen  der  direkte  Bezug  zu  Neu-Guinea  ge¬ 
geben6.  ln  fast  noch  höherem  Grade  gilt  das  von  den  Salomonen,  wo  die 
Formverwandtschaft  zum  Massim-Distrikt  und  der  angrenzenden  Nordostküste 
von  Neu-Guinea  sich  auf  den  Shortland-Inseln  und  Bougainville  bis  auf  die 
Formen  der  Kalebassenstöpsel  erstreckt7.  Verwandte  Typen  finden  sich  nord¬ 
westlich  noch  auf  der  Gazelle-Halbinsel  ;  auf  Neu-Irland  flacht  der  Genuß  des 
Betel  allmählich  nach  Nordwesten  ab8.  Südöstlich  erreicht  die  Verbreitung 
des  Betelkauens  Santa-Cruz  und  Tikopia,  aber  nicht  die  Neu-Hebriden 9. 
Wesentlich  begrenzter  ist  die  Verbreitung  des  Tabakrauchens,  soweit  es  sich  als 
voreuropäisch  nachweisen  läßt.  Tabakspfeifen  sind  auf  Neu-Guinea  beschränkt. 
Die  primitivsten,  einfache  Zigarrenspitzen  aus  Bambus,  weist  das  Hinterland 
der  Astrolabe-Bai  auf10.  Der  Baubau-Typ,  aus  dickem  Bambus  mit  kleinem 
Seitenloch,  das  bisweilen  ein  dünneres  Rohr  als  Pfeifenkopf  trägt,  gehört  dem 
britischen  Gebiet  und  dem  oberen  Markham-Gebiet 11  an  und  kommt  auch  an 
der  Südwestküste 12  vor.  Der  dritte  Typ  gehört  der  Geelvink-Bai  an  und  besteht 
nur  aus  einem  hölzernen  Pfeifenkopf  mit  ganz  kurzem  Mundstück  und  Hand¬ 
griff13.  Nicht  überall  wird  Tabak  aus  Pfeifen  geraucht,  häufig  als  Zigarre  ohne 
Spitze,  wie  im  ganzen  Gebiete  und  Hinterland  der  Humboldt-Bai14;  auch  vom 

1  H.  Schnee,  „Bilder  aus  der  Südsee“,  Berlin  1904,  S.  297. 

2  Macgregor,  S.  66  f. 

5  Museumsmaterial.  Ferner  De  Clerq  en  Schmeltz,  S.  198  f.  „Zuidwest-Nieuw-Guinea- 
Expeditie“,  S.  555.  Macgregor,  „British  New  Guinea“,  S.  74.  Finsch,  Ann.  d.  k.  k.  Hofmus. 
VI,  S.  64  ff.  und  viele  andere. 

4  Museumsmaterial.  Vgl.  unten  S.  773. 

5  Parkinson,  a.  a.  O.  S.  214. 

*  Museumsmaterial. 

7  Vgl.  Ste  phan-Graebner,  S.  189. 

s  a.  a.  O. 

,J  Graebner  in  Ethnologica  I,  S.  102  und  168.  Codrington,  S.  351. 

10  Im  Berliner  Museum.  Auch  am  Mt.  Yule  in  Br.  N.-G.  (Globus  XCIV,  S.  355). 

11  Museumsmaterial;  Macgregor,  S.  74;  Fröhlich  in  Mitt.  a.  d.  deutschen  Schutz¬ 
gebieten,  XXI,  S.  209. 

12  „Zuidwest-Nieuw-Guinea-Expeditie“,  S.  554.  (Zu  W.  .loest  im  Intern.  Archiv  f.  Ethnogr. 
I,  S.  176  ff.  vgl.  aber  „Zuidwest-Nieuw-Guinea-Expeditie“,  S.  626  ff.) 

1:1  De  Clerq  en  Schmeltz,  S.  73.  v.  d.  Sande,  „Nova  Guinea“,  111,  S.  19. 

“  v.  d.  Sande,  S.  15  ff. 
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Augustafluß  mit  seinem  besonders  entwickelten  Tabaksbau 1  sind  Pfeifen  nicht 
sicher  belegt.  So  ist  die  Möglichkeit  nicht  ohne  weiters  auszuschließen,  daß 
auch  sonst  in  Gebieten  ohne  Tabakspfeifen  einheimischen  Typs  voreuropäischer 
Tabaksgenuß  zuhause  ist,  so  besonders  auf  Neu-Britannien,  wo  sogar  die  Baining 
Tabak  kultivieren2. 

ln  ähnlicher  Weise  wie  die  Kulturzugehörigkeit  des  Bananenbaues  ist 
die  ethnologische  Stellung  einer  bestimmten  Handelsform,  nämlich  des 
von  Frauen  betriebenen  Grenzmarkthandels,  zweifelhaft.  Er  ist  bisher  nur  von 
der  Gazelle-Halbinsel  und  aus  dem  westlichen  Zentraldistrikt  des  britischen 
Neu-Guinea  sowie  von  Neu-Kaledonien  bekannt  geworden3,  und  da  er  nicht 
polynesisch  ist,  kommt  nur  die  Zugehörigkeit  zur  Zweiklassen-  oder  zur  Bogen¬ 
kultur  für  ihn  in  Betracht. 

Mit  größerer  Bestimmtheit  läßt  sich  ein  wichtiges  Verkehrsmittel,  die 
Brücke,  in  der  Form  der  Hängebrücke  wie  in  Stabkonstruktion,  die  ebenfalls  der 
polynesischen  Kultur  fremd  ist,  der  Bogenkultur  zuschreiben;  sie  ist  fast  ganz  auf 
Neu-Guinea  beschränkt,  auch  dort  übrigens  nur  aus  dem  Mündungsgebiet  des 
Fly-River  sowie  dem  westlichen  Teil  des  Zentraldistriktes  und  von  da  land¬ 
einwärts  bis  zum  östlichsten  Teil  des  deutsch-britischen  Grenzgebietes,  außerhalb 
Neu-Guineas  nur  von  einem  Punkt  der  Admiralitäts-Inseln  (Green-Insel)  belegt4. 
Läßt  man  den  negativen  Schluß  aus  dem  Fehlen  außerhalb  Neu-Guineas  nicht 
gelten,  so  käme  auch  hier  die  Zweiklassenkultur  vorläufig  als  zweite  Möglich¬ 
keit  in  Betracht. 

Das  gilt  nicht  von  einem  dritten  Elemente,  nämlich  der  Ruderform 
mit  Krückengriff  und  kurzem,  breitem  Blatt,  dessen  größte  Breite  im  letzten 
Drittel  nach  der  Spitze  zu  liegt.  In  typischer  Form  kommt  sie  nur  an  den 
beiden  äußersten  Punkten  des  Hauptgebietes  der  Kultur  vor,  nämlich  im  Nord¬ 
westen  Neu-Guineas,  besonders  an  der  Geelvink-Bai,  und  auf  den  mittleren 
Salomonen  von  den  Shortland-Inseln  bis  Isabel.  Eine  hierhergehörige  Form 
des  Blattes  findet  sich  an  der  Südwestküste  der  Hauptinsel  und  im  Gebiete 
der  Humboldt-Bai,  die  Krücke  bei  Finschhafen,  auf  den  Südost-Salomonen 
und  vereinzelt  auf  den  Neu-Hebriden5.  Im  Massim-Distrikt  ist  die  sehr  eigen¬ 
artige  Griffendigung  als  stilistische  Abwandlung  der  Griffkrücke  aufzufassen, 
und  so  wird  denn  auch  die  eigenartige  Schweifung  des  Blattes,  obwohl  die 
größte  Breite  im  ersten  Drittel  liegt,  als  Anklang  an  die  Blattform  der  mittleren 
Salomonen  anzusehen  sein6.  Hier  bei  dem  Rudertypus  sind  wir  übrigens  einmal 

1  Nachrichten  aus  Kaiser-Wilhelms-Land,  1888,  S.  30. 

s  Foy  in  Publik.  Dresden,  XIII,  S.  8. 

3  Lasch,  „Das  Marktwesen  auf  den  primitiven  Kulturstufen“,  Zeitschr.  f.  Sozialwissensch. 
IX,  S.  704.  (Daß  es  auch  auf  Neu-Kaledonien  nach  Atkinson  im  Folkore  XIV,  S.  245 
Frauenhandel  ist,  vergißt  er  zu  erwähnen.) 

*  Macgregor,  S.  87.  Pratt,  „Two  years  among  New  Guinea  Cannibals“,  S.  237  (Abb.), 
Globus  XCIV,  S.  355.  Hahl  im  Kolonialblatt  1908,  S.  948.  Ebenda  S.  856.  Aus  dem  holländischen 
Inselteil  sind  nur  über  Flüsse  gelegte  Baumstämme  bekannt,  die  natürlich  kein  Beweismaterial 
liefern. 

5  Museumsmaterial;  ferner  De  Clerq  en  Sc  hm  eit  z,  Taf.  XX.  „Zuidwcst-Nieuw-Guinea- 
Expeditie“,  Taf.  II,  131  und  133;  Ill,  155.  Edge -P ar ti  ng t o n,  I,  204  f. 

r’  Muscumsmaterial. 
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in  der  seltenen  Lage,  für  die  sprunghafte  Verbreitung  eine  Erklärung  zu  be¬ 
sitzen.  Es  ist  das  die  ausgesprochene  Landverbreitung  der  Kultur  innerhalb 
Neu-Guineas;  erst  da,  wo  sie  sich  auf  dem  Seewege,  nach  den  Salomonen 
hinüber,  weiter  verbreitet,  kommt  auch  ihre  Ruderform  wieder  zu  voller  Geltung 
und  erhält  sich.  Auf  dem  Festlande  der  Hauptinsel  verkümmert  sie  und  wird 
dann  besonders  von  den  lebenskräftigen  Ruderformen  der  polynesischen  Ver¬ 
wandschaft  verdrängt. 

In  einer  sonderbaren  Lage  befinden  wir  uns  bezüglich  der  Beilform, 
die  sich  der  Bogenkultur  zuschreiben  ließe.  Ich  vermag  ihr  keinen  bestimmten 
Typ  zuzuweisen,  sondern  nur  mit  ziemlicher  Wahrscheinlichkeit  ein  bestimmtes 
technisches  Merkmal.  Das  ist  die  Einfügung  eines  Holzfutters,  in  dem  die 
Klinge  steckt,  zwischen  diese  und  den  Stiel.  Dies  Futter  ist  im  mittleren  Teile 
Neu-Guineas,  zwischen  Humboldt-Bai  im  Norden  und  Papua-Golf  im  Süden, 
seinerseits  nach  Art  der  Beilschäftung  des  ebenda  stark  vertretenen  totemistiSchen 
Komplexes  in  den  Stiel  gesteckt1,  im  ganzen  nördlichen  und  nordöstlichen 
Küstengebiet2  auf  den  polynesischen  Kniestiel  aufgebunden,  im  Gebiet  der 
Neu-Britannien-Kultur3  auf  dessen  Spitze  aufgesteckt;  auch  die  Formen  des 
Zentral-  und  Massim-Distriktes,  deren  Klinge  im  Ende  des  Kniestiels  steckt, 
gehen  zweifellos  auf  solche  Typen  mit  Zwischenfutter  zurück4.  An  der  Nord- 
ostküste  von  Neu-Irland5 *  und  vereinzelt  in  Neu-Kaledonierü  findet  sich  endlich 
noch  ein  Typ,  dessen  Verbreitung  ein  ehemaliges  stärkeres  Vorkommen  in 
den  Zwischengebieten  voraussetzt  —  auch  auf  ihn  könnten  die  Siidost-Neu- 
Gninea-Formen  direkt  zurückgehen  — ,  bei  dem  die  Klinge  in  polynesischer 
Art  selbst  dem  Stiele  aufsitzt,  aber  noch  zwischen  ihm  und  einem  zweiten 
Deckholze  eingebunden  ist.  Das  letzte  sind  ausklingende  Formen,  der  Kern¬ 
punkt  der  Gesamttypen  liegt  in  Neu-Guinea,  wo  die  Beilformen  zudem  ihre 
Analoga  in  den  Sagoschlägeln  finden.  Auch  deren  Schlagteil  bildet  kaum  je 
mit  dem  Stiele  ein  Stück,  auch  er  ist  beweglich  daran  befestigt,  und  zwar 
ebenfalls,  den  Beiltypen  entsprechend,  in  verschiedenster  Art7.  So  werden  wir 
also  der  Bogenkultur  ein  Beil  mit  Zwischenfutter  zwischen  Stiel  und  Klinge 
zuschreiben  dürfen,  ohne  über  den  Spezialtyp  etwas  aussagen  zu  können. 

Ich  gehe  nun  zu  Kleidung  und  Schmuck  über.  Über  die  eigentliche 
Kleidung  der  Kultur,  d.  h.  den  Typus  des  Schurzes,  vermag  ich  kaum  etwas 
auszusagen.  Vielleicht  gehört  der  spiralige  Rotanggiirtel,  der  mir  von  der  Colling- 
wood-Bai,  von  den  nördlichen  Salomonen  und  —  in  Verbindung  mit  dem  Rindcn- 
giirtel  —  von  Santa  Cruz  bekannt  ist8,  der  Kultur  an.  Bei  ihm  und  anderen 

1  Das  braucht  nicht  auf  lokale  Entstehung,  sondern  nur  auf  lokale  Durchsetzung  infolge 
der  Übereinstimmung  zu  deuten.  Vgl.  unten  Kap.  IV  (Europa). 

2  Westlich  schon  an  der  Geelvink-Bai  (De  Clerq  en  Schmeltz,  Taf.  XVII.  5). 

3  Vgl.  Stephan- Gr  a  ebner,  S.  168. 

1  Für  die  ganze  Verbreitung  in  der  Hauptsache  Museumsmaterial. 

s  Im  Berliner  Museum. 

'  Vgl.  Edge-Part  i  ngton,  1,  128,  der  übrigens  1,  146,  13  ein  gleichartiges  Stück  von 
Mallicolo  abbildet. 

7  Museumsmaterial. 

"  Sdì  mie  le  in  Mitt.  a.  d.  deutschen  Schutzgebieten,  IV,  S.  105.  E  d  ge  -  P  a  r  t  i  n  g  t  o  n, 
1,  23-1  und  Museumsmaterial.  Vgl.  auch  Gra  ebner,  Etimo-logica  I,  S.  81. 


Die  melanesische  Bogenkultur  und  ihre  Verwandten. 


765 


Schmuckgegenständen,  besonders  Faserschurzen,  findet  sich  öfter,  z.  B.  an  der 
Nordküste,  der  Astrolabe-Bai,  im  Gebiete  des  Papua-Golfes  auf  Neu-Guinea, 
auf  den  nördlichen  Salomonen  und  im  südlichen  Neu-Irland,  eine  besondere 
Musterungstechnik  durch  Umwicklung  derjenigen  Stellen,  die  nicht  gefärbt 
werden  sollen1.  Eine  ähnliche  Technik  durch  Aufnähen  von  Bambusstreifen 
wird  auf  den  mittleren  Neu-Hebriden  an  geflochtenen  Schurzen  geübt2.  Das 
besonders  häufige  Auftreten  der  Technik  an  Faserschurzen  könnte  andeuten, 
daß  auch  der  Faserschurz  der  Bogenkultur  angehöre.  Sicherer  ist  das  bezüglich 
der  aus  Pandanusblattstreifen  zusammengenähten  Regenkappen  und  der  Matten 
gleicher  Herstellung,  wie  sie  an  der  Geelvink-Bai,  der  Südwestküste,  im  Finsch- 
hafen-  und  Massimbezirk,  an  der  Bougainvillestraße,  auf  Nissan,  Neu-Irland, 
Neu-Hannover  und  St.  Mathias  —  zweifellos  ursprünglich  aus  Neu-Irland  eingeführt 
— ,  teilweise  in  den  engsten  Übereinstimmungen  der  Randbestickung  und  -Ver¬ 
zierung  Vorkommen;  formell  gleiche  Regenkappen,  aber  geflochten,  finden  sich 
am  Augustaflusse  und  bei  den  Tugeri3.  Das  Vorkommen  auf  den  Maty-  und 
Admiralitätsinseln  beruht  sicher  ebenfalls  auf  sekundärer  Verbreitung4.  Ein  sehr 
weit  verbreitetes,  aber  doch  typisches  Merkmal  der  Kultur  ist  der  aus  Bambus 
geschnitzte  Kamm,  meist  mit  breiter,  oft  ornamentierter  Griffplatte,  wie  er  im 
westlichen  Neu-Guinea,  im  Gebiete  der  Nordküste  bis  Finschhafen  östlich,  im 
Süden  auf  den  Inseln  der  Torresstraße,  im  Zentral-  und  Massim-Distrikte,  auf 
den  mittleren  Salomonen,  Neu-Irland  und  den  Neu-Hebriden,  aber  auch  noch 
auf  Neu-Kaledonien  und  Fidji  auftritt5.  Formell  noch  typischer  ist  die  schmalere 
Variante  mit  dem  winkelig  abstehenden,  oft  mit  Federn  verzierten  Schmuck¬ 
stäbchen  am  Griffende;  sie  findet  sich  in  der  Südsee  an  der  Astrolabe-Bai, 
am  Papua-Golf  und  auf  den  Shortland-Inseln6.  Endlich  ist  aus  dem  Schmuck¬ 
kapitel  noch  der  Brustschmuck  aus  Eberzähnen  zu  nennen.  Er  ist  durchaus 
typisch  für  Neu-Guinea.  In  den  verschiedensten  Formen,  oft  aus  einem,  oft 
aus  vielen  Zahnpaaren  bestehend,  vielleicht  häufig  mit  heterogenen  Schmuck¬ 
typen  kombiniert,  findet  er  sich  an  der  Nordküste  bis  zur  Astrolabe-Bai  — 
sowie  auf  den  französischen  Inseln  — ,  im  Süden  vom  Fly-Revier  bis  zum 
Massim-Distrikt,  im  Innern  bis  zum  Mt.-Scratchley7.  Auch  die  Schildpattschmucke 
der  Torresstraße  in  Form  doppelter  Angelhaken  dürften  vielmehr  auf  den  Eber¬ 
zahnschmuck  zurückgehen8,  der  sich  außerhalb  des  Einflußgebietes  von  Neu- 
Guinea  nur  noch  im  mittleren  Neu-Irland  und  auf  den  mittleren  Neu-Hebriden, 
also  doch  zwei  Hauptpunkten  der  ausstrahlenden  Bogenkultur,  vorfindet9. 


1  Gra ebner  in  Zeitschr.  f.  Ethnol.  XXXVII,  S.  43.  Im  übrigen  Museumsmaterial. 

Frölilich  in  Mitt.  a.  d.  Deutschen  Schutzgebieten,  XXI,  S.  207.  —  2  Museumsmaterial. 

3  Vgl.  S  t  ep  h  a  n  -  Gr  ae  b  n  e  r,  S.  188.  Für  Tugeri  Schmeltz  im  Intern.  Archiv  f. 

Ethnogr.  XVII,  S.  201,  sowie  „Zuidwest-Nieuw-Guinea-Expeditie“,  S.  445,  564.  — 4  Vgl.  unten  S.  772. 

5  Museumsmaterial;  vgl.  Graebncr  in  Zeitschr.  f.  Ethnol.  XXXVII,  S.  42. 

8  Desgleichen. 

7  Außer  Museumsmaterial  vgl.  v.  d.  Sande,  S.  77  (Hinterland  d.  Humboldt-Bai);  Edgc- 
Partington,  I,  274,  314,  340,  II,  141;  Ann.  Rep.  on  Brit.  New  Guinea,  1905  —  1906,  Taf.  VII. 

8  A.  C.  Haddon,  „Decorative  Art  of  British  New  Guinea“,  Dublin,  1884,  S.  33.  Auf  die 
Beziehung  zum  Eberzahnschmuck  machte  mich  Herr  Direktor  Foy  aufmerksam. 

8  Vgl.  S t e ph an- G ra e b n er,  S.  36  und  190.  Photographie  im  Besitz  von  Herrn  ü. 
Küppers-Loosen,  Köln  (Ambrym). 
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3.  Soziale  und  religiöse  Verhältnisse;  Kunst. 

Über  die  soziale  Seite  der  Bogenkultur  vermag  ich  noch  heule,  wie 
im  Jahre  1 904 l,  am  wenigsten  auszusagen.  Das  ist  nicht  wunderbar,  da  wir 
über  den  größten  Teil  von  Holländisch-Neu-Guinea  wie  über  das  ganze  Innere 
der  Insel  sozial  so  gut  wie  nicht  unterrichtet  sind,  in  den  uns  zugänglicheren 
Gebieten  aber  die  stärksten  Mischungen  mit  sehr  ausgeprägten  sozialen 
Systemen  stattgefunden  haben.  Es  wäre  um  so  erklärlicher,  wenn  der  Kultur 
ausgesprochene,  etwa  exogame  Gruppenbildungen,  wie  wir  sie  in  anderen 
Komplexen  kennen  gelernt  haben,  fremd  wären.  Das  einzige,  was  sich  mit 
voller  Gewißheit  als  sociale  Eigentümlichkeit  des  hier  behandelten  Komplexes 
ansprechen  läßt,  ist  die  stärkere  Ausbildung  der  Großfamilie,  wie  sie 
in  deren  Beisammenleben  in  den  sogenannten  Mehrfamilienhäusern  zum  Aus¬ 
druck  kommt.  Diese  sind  im  holländischen  Inselteile  weit  verbreitet,  an  der 
Geelvink-Bai  und  weiter  östlich,  im  nordwestlichen  Teil  der  Südwestküste,  in 
Deutsch-Neu-Guinea  am  Augustaflusse,  in  der  britischen  Kolonie  im  Gebiete 
des  Fly-River  und  Papua-Golfs2.  An  der  Nordostküste  sind  an  der  Collingwood- 
Bai  die  Pfahlhäuser  ganz  in  der  Art  der  Mehrfamilienhäuser  zu  Gruppen  an¬ 
einandergebaut3.  Hier  wie  am  Fly-River  ist  diese  Wohnart  der  totemistischcn 
Gruppenbildung  angepaßt  ;  aber  abgesehen  von  dem  Fehlen  dieser  Kombination 
in  Holländisch-Neu-Guinea  sowie  in  sonst  typisch  totemistischcn  Gebieten, 
sind  die  Mehrfamilienhäuser  stets  ohne  Ausnahme  Pfahlbauten  und  gehören 
daher  der  Bogenkultur  an.  Dies  Beisammenwohnen  in  Großfamilien  läßt 
zweifellos  Schlüsse  auf  die  Wirtschaftsform  zu,  aber  sozial  kommen  wir  damit 
über  das  einfache  Faktum  nicht  hinaus.  Wenigstens  Andeutungen  in  bestimmter 
Richtung  gewinnen  wir  durch  vereinzelte  Angaben,  daß  Kinder  Grundbesitz 
im  Dorfe  der  Mutter  erben,  und  zwar  nicht  nur  in  den  östlichen  Teilen  von 
Ncu-Guinca4,  sondern  auch  an  der  Torresstraße,  wo  ein  so  intensiver  Einfluß 
des  Zweiklassenmutterrechts  auf  die  dortigen  lokaltotemistischen  Vorstellungen 
in  keiner  Weise  zu  erwarten  ist5.  In  dieselbe  Richtung  weist  die  dem  Zwei- 
klasscnsystcm  an  sich  zweifellos  fremde6,  an  der  Astrolabe-Bai  bei  Finsch- 
hafen  und  im  östlichsten  Teile  von  Britisch-Neu-Guinea  belegte  Institution, 
daß  der  Mann  bei  der  Vermählung  ganz  oder  teilweise  in  die  Heimat  der 
Frau  übersiedelt7.  Wollen  wir  diesen  allerdings  recht  schwachen  Andeutungen 
folgen,  so  müssen  wir  der  Bogenkultur  eine  Tendenz  zur  Ausbildung  mutter- 

1  Zeitschr.  f.  Ethnogr.  XXXVII,  S.  44. 

2  v.  ei.  Sande,  S.  132  ff.  ;  Sai.  Müller,  S.  33;  Nadir,  aus  Kaiser-Wilhelms-Land,  II, 
(1886),  S.  127;  Haddon  in  The  Geogr.  Journal,  XVI,  S.  421  f.  Auch  noch  am  Mt.-Yule 
(Globus  XCIV,  S.  291). 

3  Poch  in  Mitt.  d.  Anthr.  Ges.  in  Wien,  XXX Vili,  S.  32 f. 

4  Ann.  Rep.  on  Brit.  New  Guinea,  1890 — 1891  (Laughlan-,  Woodlark-,  Trobriand-Inseln) ; 

1893  1894,  S.  97  (Tauwara-Bay)  ;  1894  -1895,  S. 37  und  39  (Bartle-Bay,  unregelmäßig;  Taupota). 

5  „Report  on  the  Cambridge  Exped.  to  Torrcs-Straits,  V,  S.  233  ff.,  208  ff.,  139  ff. 

*  Vgl.  S  740 f. 

7  Hagen,  „Unter  den  Papuas“, S.  224  ff.  ;  Vet t e r  in  „Nachr.  aus  Kaiser-Wilhelms-Land“, 
1897,  S.  90;  Ann.  Rep.  Brit.  New  Guinea,  1893  1894,  S.  97,  1894-  1895,  S.  37  f.  (vgl.  Anni.  I). 

Vereinzelt  auch  a.  d.  Humboldt-Bai  (v.  d.  Sande,  S.  267;  vgl.  auch  Krieger,  „Neu-Guinca“, 
S.  394). 
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rechtlich  organisierter  Großfamilien  zuschreiben.  Ist  dem  so,  dann  darf  ich 
auch  auf  die  Tatsache  aufmerksam  machen,  daß  im  ganzen  Massim-Distrikt1 
wie  auf  den  Salomonen  im  Gebiete  der  Bougainvillestraße2 *  der  alte  Totemismus 
zwar  durchaus  mutterrechtlich  umgedeutet  ist,  aber  ohne  ersichtliche  Zwci- 
klassengliederung,  und  daß  selbst  die  Zweiklassensysteme  der  Gegend  von 
Florida  eine  ausgesprochene  Tendenz  zu  Verfall  und  Vervielfältigung  zeigen* 
die  ebenso  wie  die  Zersetzung  der  gesamten  übrigen  Zweiklassenkultur  auf  den 
mittleren  Salomonen4  nur  auf  den  Einfluß  der  Bogenkultur  zurückzuführen  ist. 

Wesentlich  festeren  Grund  gewinnen  wir  wieder  auf  religiösem  Gebiete. 
Da  ist  zunächst  der  Schädelkult  nicht  nur  der  Zweiklassenkultur5 6,  sondern  auch, 
wie  die  Verbreitung  auf  den  Inseln  des  Westendes  von  Neu-GuineaH,  an  der 
Geelvink-Bai7,  an  der  Südwestküste8,  im  Gebiete  der  Torresstraße9,  des  Fly- 
River10  und  Papua-Golfes  beweist11,  auch  der  Bogenkultur  eigen12.  Dabei  dürfen 
wir  die  Aufbewahrung  in  besonderen  Behältern,  wie  sie  von  der  Geelvink-Bai13 
vom  Ostende  Neu-Guineas14,  den  mittleren  und  östlichen  Salomonen15 *,  sowie 
von  Santa  Cruz10  bekannt  ist,  ebenso  aber  die  besondere  Ausschmückung  der 
Schädel  durch  Beschnitzung  wie  am  Papua-Golfe17  oder  durch  Anfügung  ge¬ 
schnitzter  Nasen  usw.,  wie  am  Fly-River,  bei  den  Watam  am  unteren  Ramu 
und  am  Mt.  Scratchley18,  der  Bogenkultur  zuschreiben.  Vor  allem  gehört  ihr 
aber  eine  ganz  besondere  Ausgestaltung  des  Schädelkults  an,  seine  Erweiterung 
über  die  Schädel  der  Angehörigen  hinaus  in  der  Form  der  Schädel jagd. 
Kopfjäger  bewohnen  das  ganze  Gebiet  zwischen  der  Geelvink-Bai  und  dem 
MacCluer-Golf19,  die  Südwestküste20,  den  Bezirk  des  Fly-River21  und  Papua- 

1  Ann.  Rep.  on  Brit.  New  Guinea,  1890—1895  (vgl.  S.  766,  Anm.  4). 

2  Ribbe,  „Zwei  Jahre  unter  den  Kannibalen  der  Salomo-Inseln“,  S.  140;  Parkinson, 

„Dreißig  Jahre  in  der  Südsee",  S.  661. 

3  Codringion,  „The  Melanesians“,  S.  29  f. 

1  Vgl.  S.  739 ff.  —  5  Oben  S.  740. 

6  De  Clerq  en  Schmeltz,  S.  243  (Taf.  IV). 

7  Ibid.;  v.  d.  Sande,  S.  272;  Nuoffer,  „Ahnenfiguren  von  der  Geelvink-Bai“,  Abh. 

u.  Ber.  d.  k.  zool.  u.  anthr.-ethn.  Mus.  in  Dresden,  XII,  2,  S.  4  ff. 

3  „Zuidwest-Nieuw-Guinea-Expeditie“,  S.  573. 

9  Haddon,  „Head  hunters“,  S.  91,  181  f. 

10  D’Albertis,  „Alla  Nuova  Guinea“,  S.  168,  382,  415,  489  u.  a.  O. 

"  Museumsmaterial. 

13  Für  Zentral- und  Massim-Distrikt  vgl.  Chalmers,  „Pioneering  in  New  Guinea“,  S  327  f.  ; 
Finsch,  Ann.  d.  K.  k.  Hofmus.,  VI,  1 7  f . ;  Ann.  Rep.  Brit.  New  Guinea,  1888—1889,  S.  23 
(Milne-Bai),  1890 — 1891,  S.  4  (Rossel-Inseln). 

13  Nuoffer,  a.  a.  O. 

14  Finsch,  a.  a.  O.,  S.  18. 

15  Guppy,  S.  52  f.;  Codrington,  S.  254  ff. 

16  Graebner,  Etimologica  1,  S.  147. 

17  Museumsmaterial. 

18  D’Albertis,  a.  a.  O.;  Pöch  im  Globus  XCUI,  S.  173;  Ann.  Rep.  on  Bril.  New 
Guinea,  1896 — 1897,  S.  8  (Abb.). 

19  Wilke n,  „De  geogr.  Verbreiding  van  het  Koppcnsnellen  in  den  Oostind.  Archipel". 
Tijdschr.  k.  Nederl.  Aardr.  Genootschap  (2),  Vili  (1891),  S.  942  ff. 

70  Besonders  ,.Zuidwest-Nicuw-Guinea-Expeditie‘‘,  S.  572  f.  ;  Haddon,  „The  Tugeri  Head¬ 
hunters“,  Intern.  Archiv  f.  Ethnogr.  IV,  S.  177  ff. 

21  Haddon,  „Head  hunters“,  S.  107. 
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Golfs1.  Aber  auch  im  Norden  zwischen  Augustafluß  und  Hansa-Bucht  ist  das 
Koppensnellen  zu  Hause2.  Die  Schädeltrophäe  ist  ferner  bestimmt  auf  der 
Insel  Pannaet  im  äußersten  Osten  von  Neu-Guinea  bekannt3;  auf  den  mittleren 
und  südöstlichen  Salomonen4  treffen  wir  ein  zweites  Hauptgebiet  der  Kopf¬ 
jägerei,  deren  letzte  melanesische  Ausläufer  sich  dann  wieder  in  den  Schädel¬ 
trophäen  von  Vanikoro  finden5 *. 

Eine  Sonderform  des  Schädelschreins  ist  an  der  Geelvink-Bai  der  Schädel- 
korwar,  d.  h.  eine  aus  Holz  geschnitzte  Menschenfigur,  deren  ausgehöhltes 
Kopfteil  den  Schädel  trägt.  Er  stellt  eine  Kombination  dar  zwischen  den  beiden 
Objekten  des  Toten-  oder  Geisterkultes,  dem  Totenschädel  und  der  vikariierend 
neben  ihm  stehenden  Geisterfigur0.  Auch  diese  tritt  im  Gebiete  der  Bogen¬ 
kultur  in  bestimmter,  sehr  charakteristischer  Form  auf,  nämlich  als  Hocker¬ 
figur.  Ein  erstes  Hauptgebiet  dieses  Typus  ist  die  Geelvink-Bai,  deren  Korware 
trotz  ihrer  verschiedenen  Ausgestaltungen,  mit  Schlangen,  Schilden  und  einer 
zweiten  Menschenfigur,  auf  deren  Einzelentwicklung  ich  hier  natürlich  nicht 
cingehen  kann,  sämtlich  auf  Hockerfiguren  zurückzuführen  sind,  und  zwar  ent¬ 
weder  auf  den  einfachen  Hocker  oder  auf  einen  zweiten,  ebenfalls  weit  ver¬ 
breiteten  und  deshalb  wohl  ebenfalls  verhältnismäßig  alten  Typ,  der  einen  Stab 
vor  sich  hält7.  Früher  schon  habe  ich  erwähnt,  daß  Hockerfiguren  im  Kultur¬ 
bezirk  der  Geelvink-Bai  auch  'an  Pfeilen  angebracht  werden,  ebenso  aber  auch 
im  Gebiete  der  Torresstraße8;  eben  dort  fehlen  auch  selbständige  Hockerfiguren 

1  Chalmers,  S.  5S  ff.  Vereinzelt  auch  im  Zentraldistrikt;  vgl.  Chalmers,  S.  327  f. 
(Kercpunu). 

2  Poch  im  Globus  XCI1I,  S.  141,  171.  Auch  auf  den  Le Maire-lnsein?  Kol. -Blatt,  1908,  S.  15. 

3  Ann.  Rep.  Brit.  New  Guinea,  1890—  1891,  S.  66.  Doch  auch  auf  der  Rossel-Insel  ist 
nach  Vergleich  von  Ann.  Rep.  Brit.  New  Guinea  a.  a.  O.,  S.  4  und  1905,  S.  31,  die  Kopfjagd 
beim  Tode  eines  Häuptlings,  wie  auf  den  mittleren  Salomonen,  nicht  unwahrscheinlich. 

4  Guppy,  S.  16  f.,  27;  Ribbe,  S.  105,  239,  251,  315  f.,  322;  Codrington,  S.  257, 
297,  301,  345;  C.  M.  Woodford,  „A  naturalist  among  the  head  hunters“,  London,  1890, 
S.  153  f.  u.  a.  Nach  Schmiele,  .Mitteilungen  aus  den  deutschen  Schutzgebieten“,  IV,  S.  104, 
auch  auf  Nissan. 

5  Graebner,  Ethnologica  I,  S.  139. 

‘  Nu  o  ff  e  r  a.  a.  O.,  S.  4  ff. 

7  De  Clerq  en  Sch  me  lt  z,  Taf.  XXXIV  ff.  ;  Uhle  in  Pubi.  Dresden,  VT,  Taf.  Illf.; 
Nuoffer  a.  a.  O.,  der  das  Material  sehr  gut  zusammenstellt,  hat  diese  Tatsache,  daß  dem 
Korwar  die  Hockerfigur  zugrunde  liegt,  verkannt,  weil  er  die  ganze  Frage  zu  lokal  behandelt 
hat,  außerdem  von  dem  falschen,  wenn  auch  weit  verbreiteten  Axiom  ausgegangen  ist,  daß 
nichttechnische  Ornamente  auf  figürliche  Darstellungen  zurückgehen  müssen,  und  daß  bei  Über¬ 
gängen  ornamentaler  in  figürliche  Bildungen  diese  am  Anfang  der  Entwicklung  stehen.  Daß 
dies  nicht  der  Fall  ist,  daß  oft  ein  Ineinanderfließen  beider  Elemente,  oft  sogar  eine  Heraus¬ 
entwicklung  figürlicher  Darstellungen  aus  Ornamenten  stattgefunden  hat,  haben  ihm  Herr  Dir. 
Foy  und  ich  mündlich  zu  beweisen  versucht,  ohne  daß  er  es  für  nötig  gehalten  hätte,  sich  mit 
diesem  abweichenden  Standpunkte  auseinanderzusetzen.  Beim  vorliegenden  Beispiel  ist  im  besten 
Falle  der  Schlangenkampf  von  Nuoffers  Figuren  J  und  K  in  den  Korwartyp  hineinkomponiert,  dessen 
verschiedene  Formen  aber  unter  dem  Einfluß  einer  vorhandenen  Ornamentik  aus  der  Hockcr- 
figur  entwickelt.  Ob  der  stabhaltende  Hockertyp,  wie  Herr  Dir.  Foy  annehmen  möchte,  eine 
selbständige  Variante  bildet  oder  sich  ebenfalls  sehr  früh  aus  dem  einfachen  Hocker  abgcwandclt 
hat,  ist  hier  nicht  der  Platz  zu  erörtern;  jedenfalls  finden  wir  die  beiden  Varianten  heute  fast 
überall  nebeneinander. 

s  Oben  S.  755. 
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nicht,  ohne  häufig  zu  sein1.  Typische  Hocker,  mit  und  ohne  Stab,  sind  auch 
im  Gebiete  der  Nordküste  zwischen  Dallmann-  und  Hatzfeld-Hafen  ziemlich 
selten2.  Sie  weisen  jedoch  so  deutliche  Übergänge  zu  dem  bekannten  lang- 
nasigen  Figurentyp  des  Gebietes  auf,  dessen  Nase  oder  damit  verschmolzenes 
Kinn  in  den  Unterleib  oder  Penis  übergeht,  daß  eine  Mitwirkung  des  Hocker¬ 
typs  bei  der  Entstehung  dieser  Figur  außer  Frage  steht,  um  so  mehr,  als  die 
Beine  der  Figuren  stets  eine  gewisse  Hockerhaltung  beibehalten3.  Das  weiter 
westlich  gelegene  Berlinhafen-Gebiet  nähert  sich  in  einer  Beziehung  der  Geelvink- 
Bai,  insofern  neben  der  richtigen  Hockerfigur  der  Typ  mit  der  zweiten,  kleineren 
Menschenfigur  davor  sich  findet4.  Das  Gleiche  gilt  vom  Massim -Distrikt5, 
während  auf  den  mittleren  Salomonen,  auf  Neu-Georgien,  Choiseul  und  Short- 
land-Inseln  nur  der  einfigurige  Hocker,  selten  mit  Stab,  auftritt,  oft  nur  der 
Kopf  mit  den  angehockten  Armen  als  Bugfigur  der  Boote6.  Ein  letztes  Gebiet 
der  Hockerfigur  in  abgeschwächter  Form  ist,  wie  nach  dem  Bisherigen  zu 
erwarten,  das  mittlere  und  nördliche  Neu-Irland,  dort  die  bekannten  Kalkstein¬ 
figuren,  hier  die  noch  bekannteren  Holzschnitzereien7.  Bei  beiden  ist  der  Typ 
abgeschwächt,  im  nördlichen  Bezirk  noch  von  allerhand,  teilweise  totemistischem 
Beiwerk  überwuchert.  Hier  tritt  auch  der  Untertypus  mit  dem  Stabe  wieder 
stärker  hervor,  wobei  allerdings  auch  der  Stab  sich  dem  Stil  des  Bezirkes 
angepaßt  und  in  Tierformen,  Fische  und  Vögel,  aufgelöst  hat. 

Beherrscht  die  Hockerfigur  den  plastischen  Stil  der  Bogenkultur,  so  fehlt 
es  dieser  auch  nicht  an  typischen  Ornamentformen:  das  ist-  die  Spiral¬ 
ornamentik.  Spiralen  treten  vereinzelt  neben  andern  Bildungen  der  Rund¬ 
ornamentik  schon  im  Stile  der  Zweiklassenkultur  auf,  wie  das  z.  B.  ihr  Vor¬ 
kommen  in  Zentralaustralien  zeigt8.  Der  Bogenkultur  aber  gehört  'eine  ganz 
in  Spiralen  arbeitende  Ornamentik  an,  vor  allem  das  aus  ineinanderlaufenden 
Spiralen  bestehende  Spiralband.  In  besonders  starker,  förmlich  wuchernder 
Ausbildung  erscheint  diese  Ornamentik  wieder  im  Bereiche  der  Geelvink-Bai9. 
Das  typische  Spiralband  findet  sich  weiter  am  Augustafluß10,  im  Bezirk  von 
Berlinhafen11  und  besonders  stark  entwickelt  im  Massim-Distrikt12;  prähistorisch 


1  Haddon,  „Head  hunters'1,  S.  106.  Rep.  Exped.  to  Torres  Straits  VI,  Tat.  IV ff. 

2  Im  Rautenstrauch-Joest-Museum  zu  Köln. 

3  Museumsmaterial. 

I  Im  Rautenstrauch-Joest-Museum  zu  Köln. 

5  MuseumsmateriaL  Vgl.  auch  v.  Lu  sch  an  in  Kriegers  „Neu-Guinca“,  S.  506  f. 

Museumsmaterial,  sowie  Ribbe,  S.  119,  277.  Auch  die  Männchen  an  den  Sichelkeulen 
der  Siidost-Salomonen  sind  abgeblaßte  Hocker. 

7  Museumsmaterial.  Gute  Abbildungen  bei  v.  Luschan,  „Beiträge  zur  Völkerkunde  der 
deutschen  Schutzgebiete“,  Taf.  XXXV,  1 — 2;  XLVII,  1 — 5;  Meyer  und  Parkinson  in  Pubi, 
d.  ethnogr.  Mus.  in  Dresden,  X,  Taf.  XI  und  XVII;  Foy,  ebenda  XIII,  Taf.  IX  ff.,  XIV. 

fi  Z.  B.  Spencer  und  Gillen,  „The  Native  Tribes  of  Central  Australia“,  S.  615  (Taf.). 

"  Vgl.  Uh  le,  Pubi.  d.  Ethnogr.  Mus.  zu  Dresden,  VII,  besonders  Taf.  lì,  V  und  VII. 

,n  P re uß  im  Intern.  Archiv  f.  Ethnogr.  XI.  Taf.  Vili,  20  22  (auch  28). 

II  Biro  in  Sanimi,  d.  Ungar.  Nationalmus.  I,  Taf.  XX;  Erd  we  g  in  Mitt.  d.  Anlhr.  Gcs. 
in  Wien,  XXXII,  S.  308.  f ,  321. 

12  Haddon,  „Decorative  Art  of  British  New  Guinea“,  S.  185  ff. 
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ist  cs  von  der  Collingwood-Bai  nachgewiesen1.  Die  Reihenbildung  der  Spiralen, 
wenn  auch  nicht  in  der  charakteristischen  Ausgestaltung,  zeigt  das  Gebiet  von 
Potsdamhafen  an  der  Nordküste2,  fortgeschrittene  Auflösung,  aber  immer  noch 
Reihenbildung,  die  Ornamentik  der  Tugeri  und  des  Fly-River3,  seltenere  Ver¬ 
wendung  der  Spirale  das  Gebiet  der  Humboldt-Bai  und  von  Finschhafen4, 
der  Zentraldistrikt  von  Britisch  Neu-Guinea5,  sowie  außerhalb  die  Admiralitäts- 
Inseln,  die  Hermit-Gruppe6  und  die  nördlichen  Salomonen7.  Am  Papua-Golf 
sind  Spiralen  nicht  selten,  aber  teils  einzeln  der  andersartigen  Ornamentik 
eingefügt,  seltener  reihenweise  ohne  das  charakteristische  Ineinanderlaufen 
angebracht8.  Andrerseits  findet  sich  ebenda  ein  fortlaufendes  Ornamentband, 
bei  dem  die  ineinanderlaufenden  Spiralen  zu  liegenden  Faltenbildungen  ver¬ 
einfacht  erscheinen9.  Auf  den  mittleren  Salomonen  könnten  die  Reihen  Z-förmiger 
Ornamente,  wie  sie  dort  in  Perlmuttereinlagen  häufig  sind10,  auf  das  Spiral¬ 
baud,  unter  Konkurrenz  des  alten  Totemornamentbandes11,  zurückgehen. 

Ein  Element  von  sehr  typischer  Verbreitung  bieten  zum  Schlüsse  noch 
die  Musikinstrumente  in  der  einseitig  bespannten,  meist  sanduhrförmigen, 
bisweilen  zylindrischen  Felltrommel.  In  Neu-Guinea  ist  bisher  kein  Gebiet 
bekannt  geworden,  dem  sie  fehlte12.  Zweifelhaft  ist  ihr  Vorkommen  auf  den 
Salomonen,  da  nur  durch  eine  unsichere  Angabe  belegt13;  dagegen  erwähnt 
Codrington14,  doch  sicher  von  den  Neu-Hebriden,  eine  Abart  des  Instrumentes, 

1  Ann.  Rep.  Brit.  New  Guinea,  1901,  S.  32  (Abb.);  Selig  mann  and  Joyce  in  „Anthr. 
Fssays  presented  to  E.  B.  Tylor“,  Taf.  Vili,  4;  Pöch  in  Mitt.  d.  Anthr.  Ges.  in  Wien, 
XXXVII,  S.  70. 

2  Museumsmaterial.  Preuß  in  Zeitschr.  f.  Ethnol.  XXK,  S.  84  ff.  (Dort  Berlinhafen 
einbegriffen.) 

3  Z.  B.  „Zuidwest-Nieuw-Guinea-Expeditie“,  Taf.  II,  IV  und  IX;  Haddon,  „Decorative 
Art  in  Britsh  New  Guinea“,  Taf.  V. 

I  Preuß  im  Intern.  Archiv  f.  Ethnogr.  XII,  Taf.  V — VII.  (Auch  S.  181.  Die  regelmäßigeren 
Spiralbändcr  wie  S.  178  gehören  alle  näher  zum  Bcrlinhafenbezirk.)  Für  Finschhafen  derselbe 
in  Zeitschr.  f.  Ethnol.  XXIX,  S.  121  u.  a. 

5  Z.  B.  auf  einer  von  Prof.  Klaatsch  mitgebrachten  Tabakspfeife  im  Hamburger  Museum  ; 
der  ebenfalls  dort  angebrachte  spiralige  Swastika  auch  auf  einer  Maultrommel  des  Rautenstrauch- 
Joest-Museums.  Vgl.  ferner  Haddon,  „Decorative  Art“,  Taf.  IX,  150.  Spiralen  auf  einem  Bogen 
von  Mt.  Scratchley  im  Ann.  Rep.  Brit.  New  Guinea,  1906,  Taf. 

*  Vgl.  Graebner  im  Globus  LXXXII  (1902),  S.  300;  Thilcnius,  „Ethnographische 
Ergebnisse  in  Melanesien“,  II,  S.  176  ff. 

7  Im  Rautcnstrauch-Joest-Museum. 

K  Haddon,  „Decorative  Art“,  Taf.  VI  ff. 

*  Besonders  an  Schwirrhölzern,  Löffeln  und  Kämmen.  Museumsmaterial,  hin  sehr  wenig 
charakteristisches  Beispiel  bei  Haddon,  „Decorative  Art“,  Taf.  Vili,  122,  unter  dem  Gesicht. 

Vgl.  außer  Museumsmaterial  die  allerdings  keineswegs  guten  Abbildungen  bei  Edge- 
Partington,  I,  208,  4  und  Ribbc,  S.  240,246,314.  Besser  bei  Guppy,  S.  74.  Echte  Einzel¬ 
spiralen  auf  den  Shortland-Inseln  (Ribbe,  S.  136)  und  Isabel  (Codrington,  S.  328). 

II  Oben  S.  738. 

Besonders  Museumsmaterial.  Für  Holländisch-Neu-Guinea  vgl.  auch  De  Clcrq  en 
Sch  m  eit  z,  Taf.  XXXIII.  (Die  Form  mit  Pflockspannung  verrät  indonesischen  Einfluß;  vgl. 
unten  Kap.  IV.) 

Zeitschr.  f.  Ethnol.  XXXVII,  S.  42. 

14  Codrington,  S.  337. 
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eine  mit  einer  Matte  bespannte  Zylindertrommel.  Im  Bismarck-Archipel  findet 
sich  eine  Sanduhrtrommel  mit  einer  primitiven  Schnurspannung,  wie  sie  auch  in 
Neu-Guinea  mehrfach  vorhanden  ist,  auf  Maty1,  auf  Kaniet  und  den  Hermit- 
Inseln  eine  Zylindertrommel2.  Ein  geschlossenes  Trommelgebiet  bildet  endlich 
noch  Neu-Irland  und  Nachbarschaft,  der  Küstenbezirk  der  Gazelle-Halbinsel 
und  das  Gebiet  der  Jacquinot-Bucht3.  Der  Zusammenhang  dieses  Bereiches  mit 
dem  von  Neu-Guinea  ist  nicht  ganz  klar.  Das  Abflachen  der  Formen  von 
Ost  nach  West  zu  dem  einfachen  Bambustyp  des  Neu-Hannover-Bezirkes4  würde 
auf  den  üblichen  Verbreitungsweg  über  die  Salomonen  schließen  lassen;  den 
nächsten  Anschluß  für  die  henkellosen  Neu-Irland-Formen  würde  in  Neu- 
Guinea  die  analoge  Form  der  Collingwood-Bai  liefern3.  Freilich  müßte  man 
dann  einen  weitgehenden  Schwund  auf  den  Salomonen  annehmen.  Eine  zweite 
Möglichkeit  wäre  die  Ausbreitung  über  Neu-Britannien,  wo  mir  außer  den 
genannten  Formen  freilich  bis  jetzt  nur  im  äußersten  Westen  typische  Neu- 
Guinea-Formen  bekannt  sind6.  Sollten  im  mittleren  Inselteil  die  verbindenden 
Typen  nicht  mehr  entdeckt  werden,  so  werden  wir  trotz  allem  die  Verbreitung 
über  die  Salomonen  und  damit  das  sekundäre  Verschwinden  auf  dieser  Gruppe 
als  Tatsache  anzusehen  haben. 

4.  Zusammenfassung. 

Die  im  Vorstehenden  behandelten  Kulturerscheinungen  zeigen  ihrer  großen 
Mehrzahl  nach  so  bemerkenswerte  Übereinstimmung  der  Verbreitung,  daß  au 
einer  gemeinsamen  Ursache  dieser  Verbreitung,  d.  h.  einer  Kultur-  und  wohl 
auch  Bevölkerungsströmung,  kaum  zu  zweifeln  sein  dürfte.  Fast  durchweg 
handelt  es  sich  nur  um  quantitative  Ausdehnungsunterschiede,  deren  geringe  Größe 
zudem  noch  sehr  stark  in  unserer  fragmentarischen  Kenntnis  des  Hauptgebietes 
begründet  sein  dürfte.  Einen  zweiten  Faktor  bildet  der  zweifellose  Unterschied 
in  der  Expansionskraft  der  einzelnen  Elemente;  es  ist  sicherlich  kein  Zufall, 
daß  außer  der  wichtigen  Waffe  des  Kulturkomplexes  ein  Schmuckstück,  der 
Kamm,  nächstdem  der  Genuß  von  Betel  besonders  weit  vorgedrungen  ist.  In 
einem  gewissen  Gegensatz  zu  anderen  Kulturen  möchte  ich  dieser  Verschieden¬ 
heit  der  Expansion  in  der  sehr  einheitlichen  Bogenkultur  eine  wichtigere  Rolle 
zuweisen  als  zeitlichen  und  provinziellen  Variationen.  Daß  solche  auch  nicht 
ganz  fehlen,  das  zeigt  die  Formverschiedenheit  der  Tabakpfeifen.  Ein  letztes, 
aber  besonders  wichtiges  Moment  in  der  lokalen  Durchsetzung  der  einzelnen 
Elemente  einer  Kultur  bildet  ihr  Verhältnis  zu  dem  vorhandenen  Bestände 
älterer  Komplexe.  Daher  die  verhältnismäßig  lückenlose  Verbreitung  neuer 
oder  weit  überlegener  Errungenschaften  wie  Betelgenuß  und  Bogen.  Andrer¬ 
seits  vermochte  z.  B.  die  Spiralornamentik  in  Gebieten,  deren  Stil  unter  dem 

'  Hambruch,  „Wuvulu  und  Aua1.  Mitt.  d.  Mus.  f.  Völkcrk.  in  Hamburg,  II,  Taf.  XXI, 
12-  15.  Für  Neu-Guinea  Material  des  Rautcnstrauch-Jocst-Muscums  aus  dem  Zcnlraldistrikt  und 
vom  Papua-Goif. 

1  Museumsmaterial. 

3  Museumsmaterial. 

4  Im  Berliner  Museum. 

Vgl.  Pöch,  „Phonogramm-Aufnahmen“  in  Sitzungsber.  d.  Akad.  a.  Wiss.  in  Wien,  1907. 

6  Im  Berliner  Museum. 
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starken  Einflüsse  der  totemistischen  Ornamentik  stand,  wie  etwa  dem  Gebiet 
der  Torresstraße  und  des  Papua-Golfes,  sich  nicht  so  rein  durchzusetzen,  wie 
etwa  im  Massim-Distrikt,  wo  sie  sich  mit  einer  ihr  geistesverwandten  Rund¬ 
ornamentik  kombinierte;  da  vermochte  selbst  die  nachfolgende  polynesische 
Kultur,  die  Bogen  und  Pfeil  wegwischte,  nicht  den  Kunststil  zu  beseitigen. 
In  analoger  Weise  mußte  etwa  auch  die  Hängematte  einen  Kampf  ums  Dasein 
mit  der  Kopfbank  führen,  aus  dem  sie  anscheinend  in  der  Regel  nicht  als 
Siegerin  hervorging.  Das  sind  Andeutungen  von  Gesichtspunkten,  deren  voll¬ 
ständige  Durchführung  für  alle  Kulturelemente  und  Distrikte  mich  hier  natürlich 
zu  weit  führen  würde.  Ich  muß  mich  mit  dem  Nachweis  begnügen,  daß  trotz 
aller  Schwankungen  und  Lücken  eine  unverkennbare  Kongruenz  des  Ver¬ 
breitungsgebietes  und  der  Verbreitungsrichtung  vorhanden  ist. 

Die  charakteristischen  Züge  dieser  Verbreitung  sind  die 
Beherrschung  von  Neu-Guinea,  der  Vorstoß  auf  die  mittleren  Salomonen  im 
Gebiete  der  Bougainvillestraße,  ein  immer  noch  starkes  Auftreten  in  den  übrigen 
Teilen  der  Gruppe  mit  einem  Ausläufer  nach  Neu-Irland,  besonders  dessen 
nördlichen  Gebieten,  auf  der  andern  Seite  ein  Abflachen  nach  den  Neu-Hebridcn 
und  darüber  hinaus.  Einige,  übrigens  geringe  Abweichungen  von  dieser  Ver¬ 
breitungsregel  bedürfen  noch  der  Erörterung. 

5.  Sekundäre  Beziehungen. 

In  Australien  ist  außer  dem  Vorkommen  verschleppter  Bögen  am  Cap 
York  von  den  Merkmalen  der  Kultur  wohl  nur  die  Tabakpfeife  vertreten,  und 
zwar  in  einer  Zone  von  der  Nordostküste  bei  Cooktown  bis  zu  den  Küsten 
des  Carpentaria-Golfs.  Diese  Zone  ist  aber  größtenteils  noch  durch  andere 
Beziehungen  zu  Neu-Guinea  bezeichnet,  an  deren  verhältnismäßig  jungem 
Alter  kein  Zweifel  bestehen  kann* 1. 

Ähnlich  liegen  die  Verhältnisse  im  Bismarck- Archipel.  In  dessen 
westlichem  Teile  finden  sich  mehrere  Elemente  der  Bogenkultur  zerstreut  vor, 
der  Bogen  selbst  auf  Ninigo  und  (sehr  selten)  auf  den  Admiralitäts-Inseln,  der 
Pfahlbau,  Sagobereitung  und  Brückenbau  auf  den  Admiralitäts-Inseln,  Betel¬ 
genuß  auf  allen  Gruppen,  Beilformen  auf  Maty,  Regenkappen  ebendort2 *  und 
auf  den  Admiralitäts-Inseln8,  Spiralornamentik  auf  den  Hermit-  und  Admiralitäts- 
Inseln,  ebenda  —  an  Speeren  und  wohl  auch  an  den  Schüsselhenkeln  - 
stilisierte  Hockerfiguren4,  sowie  mutterrechtliche  Einflüsse  im  Totemismus5. 
Jedenfalls  liegt  hier  auf  den  Admiralitäts-Inseln  das  Schwergewicht  der 
Verbreitung.  Gerade  für  diese  Gruppe  habe  ich  aber  früher  schon  intensive 
Beziehungen  zur  Nordküste  von  Neu-Guinea  nachgewiesen6,  ein  Nachweis, 
den  ich  jetzt  nur  dahin  modifizieren  muß,  daß  nicht  einseitiger  Einfluß  von 

'  Vgl.  oben  S.  750. 

-  Hambruch,  a.  a.  O.,  Taf.  XXII,  5—7,  V,  9. 

3  Berliner  Museum. 

1  Museumsmaterial. 

Parki  nson,  „Drei  Big  Jahre  in  dcrSiidsec1,  S.  393.  Vgl.  Zeitschr.  f.  Sozialwiss.  XI,  1 1,S.  I. 

Graebner,  „Holztrommeln  des  Ramu-Distriktcs  auf  Neu-Guinea1',  Globus,  LXXX1I 

(1902),  S.  299  ff. 
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den  Admiralitäts-Inseln  her,  sondern  starke  Wechselbeziehungen  bestehen,  und 
daß  insbesondere  die  Spiralornamentik,  die  dem  Stile  der  Admiralitäts-Gruppe 
sonst  ganz  fremd  ist,  zusammen  mit  dem  Gerät,  an  dem  sie  in  erster  Linie 
auftritt,  der  Betelkalebasse,  von  Neu-Guinea  importiert  ist,  ohne  daß  deshalb 
weitere  stilistische  Rückwirkungen  ausgeschlossen  wären.  Den  ausschlag¬ 
gebenden  Beweis  für  starken  Neu-Guinea-Einfluß  auf  die  Admiralitäts-Inseln 
liefert  die  Verwendung  des  typischen  festländischen  Vierecksegels  auf  den 
Inseln1,  und  die  Kraft  dieses  Beweises  erstreckt  sich  zugleich  auf  die  kleinen 
Gruppen  von  Ninigo,  Kaniet  und  den  Hermit-Inseln'2.  Vierecksegel  und  der 
ebenfalls  auf  den  Admiralitäts-Inseln  vorhandene  Schöpflöffel3  zeigen  aber  zu¬ 
gleich,  daß  dieser  Einfluß  von  Neu-Guinea  her  einer  relativ  jungen  Zeit  an¬ 
gehört;  denn  beide  verdanken  auf  dem  Festlande  selbst  ihr  Dasein  erst  dem 
jüngsten,  dem  indonesischen  Kultureinflusse4.  Der  Beteigenuß  hat,  wie  Form 
und  Verzierung  der  Kalebassen  bezeugen,  von  den  Admiralitäts-Inseln  weitere 
Verbreitung  nach  St.  Mathias  gefunden 5,  wo  er  auf  die  letzten  Ausläufer 
der  über  Neu-Irland  verlaufenden  Strömung  trifft6 7.  Nur  für  die  Maty-Inseln 
läßt  sich  ein  an  sich  ja  zweifellos  wahrscheinlicher  sekundärer  Import  der 
Bogenkultur-Elemente  nicht  nachweisenu  Doch  vermögen  sie  das  Gesamtbild, 
daß  die  ursprüngliche  Verbreitung  der  Kultur  sich  auf  das  Festland  beschränkte 
und  ihre  Elemente  erst  durch  jüngere  Schiffahrtskulturen  auch  nach  dem 
Archipel  geführt  wurden,  kaum  zu  beinträchtigen.  Das  gilt  im  wesentlichen 
auch  für  Neu-Britannien.  Zwar  in  seinem  westlichen  Teile  wie  auf  den 
vorliegenden  Französischen  Inseln  sind  Merkmale  der  Bogenkultur  wie  Bogen 
und  Pfeil8,  Pfahlbauten,  Betelgenuß,  Kammform,  Eberzahnschmuck  und 
Trommel9,  nicht  selten;  aber  sie  bezeugen  durch  Formidentität  deutlich  ihre 


1  z.  B.  Th  ile  ni  us,  a.  a.  O.,  S.  158.  Auch  Befestigung  und  Führung  des  Segels  entspricht 
genau  der  festländischen.  Jetzt  auch  die  dubuartigen  Plattformen,  die  im  Ramu-Mündungs- 
gebiet  wie  auf  den  Admiralitäts-Inseln  anscheinend  nicht  häufig  (vgl.  Pöch,  Globus  XCI1T, 
S.  17.1  und  Globus  XCV,  S.  193,  als  einzige  Belege),  ihr  Hauptverbreitungsgebiet  in  Britisch- 
Neu-Guinea  haben,  also  sicher  nicht  von  den  Inseln  herzuleiten  sind. 

2  Original  von  den  Hermit-Inseln  im  Berliner  Museum  (Abb.  bei  Parkinson  a.  a.  O., 
S.  465).  Für  Kaniet  Thilenius  a.  a.  O.,  Taf.  XIX;  für  Ninigo  Modell  im  Rautenstrauch-Joest- 
Museum. 

Thilenius,  S.  136  f.  und  Museumsmaterial. 

9  Oben  S.  749  f. 

5  Museumsmaterial.  Übrigens  schließt  sich  auch  die  Form  der  zu  den  Kalkbüchsen  ver¬ 
wandten  Kürbisse  auf  den  Admiralitäts-  und  Matthias-Inseln  (sekundär  auch  nach  Westen  ver¬ 
breitet:  Thilenius,  H,  S.  169)  genau  gerade  an  die  der  Nordküste  von  Neu-Guinea  an. 

r‘  Vgl.  Stephan-Graebner,  S.  189  f. 

7  Einige  Beilformen,  wie  z.  B.  das  einteilige  Futter  des  einen  im  Rautenstrauch-Joest- 
Museum  vorhandenen,  nichtmikronesischen  Typs  (vgl.  S.  774),  machen  einen  relativ  selbständigen 
Eindruck.  Der  Unterschied  rechts-  und  linkshändiger  Beile  findet  sich  auch  in  Berlinhafen,  aber 
gerade  an  einem  andern  Typ.  Kontinuierliche  Verbindung  mit  den  Admiralitätsinseln  über 
Ninigo  war  auf  der  andern  Seite  vorhanden  (Thilenius,  S.  257);  daher  vielleicht  die  eine 
Kalebassenform  (Hambruch  a.  a.  O.,  Taf.  XI,  64).  Ebenso  kommt  ja  neben  den  besonderen 
Beiltypen  auch  der  Nordküstentyp  von  Neu-Guinea  vor. 

8  E.  Stephan,  ,.  Südseekunst“,  Berlin,  1907,  S.  91  :  Der  Bogen  als  Ornamentmotiv  der  Barrirti. 

9  Museumsmaterial;  Parkinson,  S.  209,  213  f.  (auch  Abb.);  Stephan  im  Globus, 
LXXXVIII  (1905),  S.  218,  Fig.  6. 
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direkte  Abkunft  von  den  heutigen  Lokalkulturen  des  benachbarten  Neu-Guinea, 
des  Astrolabe-Bai-  und  Finschhafen-Bezirkes.  Nur  von  einem  Elemente  ist 
es  so  gut  wie  sicher,  daß  es  sich  von  Neu-Guinea  aus  frühzeitig  über  Ncu- 
Britannien  verbreitet  hat,  das  ist  der  Tabakbau,  wie  er  sich  bei  den  Baining 
findet1.  Von  der  Trommel  ist  es,  wie  früher  gezeigt,  unsicher2.  Die  dem  ganzen 
Gebiet  neubritannischer  Kultur  angehörende  Beilform  stellt  eine  Verschmelzung 
mit  dem  polynesichen  Typ  dar3  und  gehört  also  ihrer  Entstehung,  wie  viel 
mehr  ihrer  Verbreitung  nach  einer  jüngeren  Kulturperiode  als  der  Ausbreitungs¬ 
zeit  der  Bogenkultur  an.  Alles  in  allem  haben  wir  es  hier  also  bestenfalls  mit 
abnorm  starker  Expansion  eines  oder  des  andern  Einzelelements  nach  einer 
Richtung  zu  tun,  ohne  daß  dadurch  der  Grundzug  der  ursprünglichen  Ver¬ 
breitung,  die  eigenartige  Umgehung  des  westlichen  Bismarck-Archipels  und 
Neu-Britanniens,  beeinträchtigt  würde. 

Ich  verlasse  hier  Melanesien  und  wende  mich  einer  Reihe  von  Erschei¬ 
nungen  zu,  die  allerdings  starke  Ähnlichkeit  mit  solchen  der  Bogenkultur 
zeigen,  aber  einem  andern  Gebiet,  nämlich  Mikronesien  und  dem  nord¬ 
östlichen  Polynesien  angehören.  Felltrommeln  finden  sich  hier  auf  Ponape 
und  den  Marschallinseln,  auf  den  Hervey-lnseln,  Tahiti  und  Hawaii4;  allerdings 
sind  nur  die  mikronesischen  Formen  Sanduhrtrommeln,  die  andern  Stand¬ 
trommeln  mit  Schnurspannung.  Matten,  den  melanesischen  aus  Pandanusblatt¬ 
streifen  ähnlich,  kennt  Ponape5,  Pfahlbauten  das  ganze  östliche  Mikronesien, 
Manahiki,  die  Tahiti-  und  Marquesas-Gruppe6.  Die  Karolinen-  und  Ellice-Inseln 
nebst  Tahiti  besitzen  Beile  mit  beweglichem  Zwischenteil,  ähnlich  denen  des 
nordöstlichen  Neu-Guinea;  nur  daß  die  Klinge  nicht  im  Futter  steckt,  sondern 
ihm  aufgebunden  ist7.  Dem  Typus  der  Bogenkultur  verwandte  Ruderformen 
gibt  es  in  ganz  Ostpolynesien,  besondern  den  Hervey-lnseln8,  Hockerfiguren 
auf  der  Tahiti-  und  Hervey-Gruppe,  vereinzelt  auf  der  Osterinsel9,  stark 
matriarchale  Institutionen,  besonders  auch  bezüglich  des  Grundbesitzes,  auf 
Tokelau10.  Die  Kopftrophäe  ist  im  ganzen  östlichen  Polynesien  und  im  Samoa 


'  Oben  S.  763. 

2  S.  771. 

3  Vgl.  freilich  unten  Kap.  IV. 

4  Museumsmaterial.  Vgl.  Zeitschr.  f.  Ethnol.  XXXVII,  S.  47. 

5  Im  Berliner  Museum. 

6  Marschallinseln  :  L  e  h  m  a  n  n  in  Mitt.  d.  Anthr.  Ges.  in  Wien,  XXXIV,  S.  40.  Gilbertinseln  : 
Kracmer,  „Hawaii,  Ostmikronesien  und  Samoa“,  S.  350.  Rotuma  :  H.H.  Romilly,  „The  Western 
Pacificand  Mashonaland“,  London,  1893,  S.42.  Raiatea  :  P.Huguenin,  „Raiatea  la  Sacrée“  in  Bull. 
Soc.  Neuchâteloise  de  Géographie,  XIV,  S.  115  und  188.  Manahiki,  Tahiti  und  Marquesas: 
Leh mann  a.  a.  O. 

7  Oben  S.  749. 

8  Edge- Partington,  I,  5,  7,  28,  36;  II,  9;  III,  6. 

9  Ellis,  „Polynesian  Researches“,  1,  S.  354.  Edge-Partington,  II,  16,  1.  S.  Thomp¬ 
son,  „Photographs  of  the  Collections  of  the  British  Museum',  I,  Taf.  80.  In  abge¬ 
schwächter  Hockerhaltung  auch  auf  den  Marquesas  (Museumsmaterial).  Hockerartige  Figuren, 
die  eine  Schüssel  halten,  auf  Hawaii  (Edge-Partington,  I,  58;  III,  13). 

Tu  tu  ila  in  Journ.  Polyn.  Soc.  I,  S.  271  f.  Ähnlich  in  Mikronesien  (vgl.  Zeitschr.  f. 
Sozial wiss.  XI,  11,  S .  25  f.,  wo  nur  die  Zitate  von  Amu.  5,  S.  25,  an  um  eine  Zahl  verschoben  sind). 
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bekannt1 2.  Wie  ersichtlich,  gehören  diese  Erscheinungen  fast  durchweg  der 
Zone  der  jüngeren,  nordpolynesischen  Kultur  an-,  und  wie  diese  in  einigen 
ihrer  Merkmale,  z.  B.  dem  Bügelausleger  und  den  Kokosnußschabern,  finden 
auch  einige  der  hier  genannten  Erscheinungen  ihre  nächste  Anknüpfung  in 
Indonesien.  Dahin3  gehört  die  Trommel  mit  Schnurspannung,  dahin  auch 
der  ganz  unmelanesische  Pfahlbautyp  von  Raiatea  und  die  mutterrechtlichen 
Einrichtungen  von  Tokelau,  die  in  dieser  Stärke  aus  Melanesien  unbekannt 
sind.  Andere  Elemente,  wie  Beil  und  Mattenform,  sind  doch  wenigstens  so 
gut  von  den  verwandten  melanesischen  Objekten  unterschieden,  daß  eine 
direkte  Zurückführung  darauf  nicht  geboten  erscheint.  So  glaube  ich  nicht 
fehlzugehen,  wenn  ich  für  die  Mehrzahl  der  fraglichen  Elemente  eine  Herkunft 
aus  Indonesien  in  und  mit  der  nordpolynesischen  Kulturstömung  vermute. 
Ein  Problem  für  sich  bleibt  dann  die  ostmikronesische  Sanduhrtrommel  mit 
ihrem  besonderen  Formbezug  zur  Matygruppe4,  ein  Problem,  dessen  Lösung 
ich  der  Zukunft  überlassen  muß. 

Ich  sagte,  daß  ich  für  die  Mehrzahl  der  Elemente  den  Bezug  zu  Indo¬ 
nesien  annehme.  Denn  für  die  Merkmale,  die  den  melanesischen  auch  formell 
entsprechen,  kommt  noch  die  Möglichkeit  in  Frage,  daß  sie  von  der  poly- 
nesischen  Wanderung  in  Melanesien  selbst  aufgenommen  und  verbreitet 
worden  sind.  Daß  solche  Beeinflussungen  der  neuen  durch  die  älteren  Kulturen 
stattgefunden  haben,  das  zeigt  die  Verbreitung  melanesischer  Bogenmerkmale 
im  westlichen  Polynesien5,  die  Existenz  des  Plankenbootes  ohne  Ausleger  in 
Samoa  und  auf  den  Paumotu-Inseln6,  das  Vorkommen  von  Masken  auf  den 
Hervey-Inseln7,  nicht  unwahrscheinlich  auch  die  Verbreitung  der  Signaltrommel 
bis  ebendahin8,  am  intensivsten  aber  der  in  Polynesien  ganz  isolierte  Orna¬ 
mentstil  der  Marquesas9,  der  sich  dagegen  eng  an  die  ostmelanesische 
Rundornamentik  der  Zweiklassenkultur10  anschließt.  Von  Elementen  der  Bogen¬ 
kultur  sind  hier  vor  allem  die  Ruderformen  zu  nennen;  einige  davon  weisen 
die  ebenfalls  in  Melanesien11  vorhandene  Tropfenbildung  der  Spitze  auf,  die 
Zeremonialruder  der  Hervey-Inseln  stehen  im  Blatt  den  Formen  der  mittleren  Salo¬ 
monen  ganz  besonders  nahe.  Die  Kopftrophäe  ist  ihrer  weiten  Verbreitung  wegen 
direkt  als  polynesischer  Besitz  angesprochen  worden12.  Außer  den  melanesischen 
Verbreitungsverhältnissen13  widerspricht  dem  erstens  die  Tatsache,  daß  sie  doch 
durchaus  nicht  allgemein  polynesisch  ist,  z.  B.  in  der  wichtigen  tonganischen 

1  Waitz-Gerland,  VI,  S.  151  f.  Kraemer,  „Samoainseln''';  II,  S.  340. 

2  Oben  S.  748  f. 

3  Vgl.  unten  Kap.  IV. 

1  Oben  S.  771. 

5  Oben  S.  754,  756. 

6  Kraemer,  „Samoa-Inseln1,  li,  S.  264;  Edge-Partington,  I,  4. 

7  Bae filer  im  Ethnol.  Notizblatt,  II,  1,  S.  32  f. 

8  Vgl.  Zeitschr.  f.  Ethnol.  XXX VIT,  S.  48. 

9  Nur  im  Museumsmaterial,  etwa  zu  Berlin,  gut  zu  studieren. 

10  Oben  S.  743. 

"  Massim-Distrikt  und  Neu-Irland  (Museumsmaterial). 

12  And  ree,  „Ethnographische  Parallelen  und  Vergleiche“,  S.  139. 

13  Oben  S.  767  f. 
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Provinz  fehlt,  ebenso  in  dem  stark  polynesischen  Fidji.  Aber  auch  in  den  übrigen 
Gebieten  ist  sie  keineswegs  einheitlich  ausgebildet.  In  Samoa  ist  sic  ziemlich 
schwach  entwickelt,  die  Institution  nähert  sich  aber  doch  im  Charakter  noch 
dem  Koppensnellen,  wie  denn  die  eine  dort  übliche  Keulenform  eine  darauf 
bezügliche  Umbildung  erfahren  hat1 * *.  Im  östlichen  Polynesien  tritt  sie  teilweise 
viel  stärker  auf,  ist  aber  völlig  umgedeutet  und  dem  polynesischen  Opferkultus 
angepaßt.  Eine  gemeinpolynesische  Form  liegt  also  nicht  vor;  auf  welchem 
Wege  aber  alle  oder  die  einzelnen  Formen  nach  Polynesien  gekommen  sind, 
möchte  ich  noch  nicht  zu  entscheiden  wagen.  Der  ursprünglich  unpolynesische 
Charakter  der  Hockerfiguren  ergibt  sich  daraus,  daß  echte  Hocker  nur  im 
Bezirk  der  Tahiti-Hervey-Gruppe  Vorkommen,  sonst  nur  abgeschwächte  Typen. 
Über  die  direkte  Herkunft  möchte  ich  nur  soviel  äußern,  daß  die  an  Holz¬ 
schüsseln  angebrachten  hockerartigen  Gestalten  von  Hawaii  nicht  aus  Mela¬ 
nesien  stammen,  da  sie  dort  nicht  zu  finden  sind;  wir  werden  ihren  Parallelen 
später  noch  begegnen.  Auch  sie  werden  also  dem  nordpolynesischen  Kultur¬ 
strome  angehören. 

Besondere  Behandlung  verdient  Neu-Seeland.  Auch  hier  findet  sich 
die  Kopftrophäe,  hier  ferner  der  Schädelschrein,  die  Institution,  daß  bei  der 
Vermählung  der  Mann  der  Frau  folgt-,  hier  die  Stufenflechtmusterung8,  hier 
vor  allem  allein  in  ganz  Polynesien  die  Spiralornamentik  in  ihrer  typischesten 
Form,  hier  auch  endlich  die  Hockerfigur  in  abgeschwächtem  Typus;  stellen¬ 
weise  ist  auch  der  stabhaltende  Untertyp  erkennbar4.  Bei  einer  immerhin  nicht 
absolut  großen  Zahl  von  Übereinstimmungen  erscheint  die  Herrschaft  eines  so 
gewissermaßen  inneren  Merkmals,  wie  der  Ornamentstil  ist,  nahezu  rätselhaft. 
Nun  finden  sich  aber  weiter  Beziehungen  zu  Melanesien,  die  nicht  der  Bogen-, 
aber  auch  nicht  der  allgemein  polynesischen  Kultur  angehören.  Die  bekannten 
flachen  Handkeulen  finden  ihre  Parallelen  im  Massim-Distrikt  von  Britisch  Neu- 
Guinea5,  und  ebendahin  weist  eine  besonders  enge  Beziehung  des  Bootbaues. 
Da  findet  sich  nämlich  nicht  nur  wie  im  ganzen  nordöstlichen  Neu-Guinea  der 
durch  einen  viereckigen  Kastenaufsatz  erhöhte  Einbaum,  sondern  auch  dieselbe 
niedrige,  im  Grundriß  T-förmige  Bugverzierung  und  dieselbe  hochragende  Heck¬ 
schnitzerei6.  Der  allgemeine  Aufbau  des  Bootkörpers,  ohne  die  Schnitzereien, 
kommt  auch  im  Zwischengebiet  auf  einzelnen  Neu-Hebriden7  und  Neu-Kaledonicn 
vor8.  Auf  Neu-Kaledonien  zeigen  weiter  nicht  nur  die  Bestattungsgebräuche 
Schädelstätten  der  Familien  und  Plattformbestattung9  —  Analogien  zu  Neu- 
Seeland,  sondern  auch  der  eine  Bestandteil  der  eigenartigen  neu-seeländischen 

1  Kraemer,  a.  a.  O.,  S.  216. 

-  Wait z- Gerland,  VI,  S.  122. 

'  A.  Hamilton,  „Maori-Art“,  Wellington,  1901,  Taf.  XL1V. 

J  Auch  hierzu  außer  Museumsmaterial  vor  allem  Hamilton,  Taf.  Iff,  XIV  ff. 

s  Hamilton,  Taf.  XXXI  ff.;  Edge-Part  ington,  I,  294  f.  ;  Muscumsmaterial. 

1  Hamilton,  Taf.  Iff.;  Cook  b.  Ha wkes worth,  HI,  Taf.  16.  Für  Massim-Distrikt  gute 
Modelle  im  Berliner  Museum. 

7  Sommerville  im  Journ.  Anthr.  Inst.  XXIII,  S.  375.  E  d  ge  -  P  a  r  t  i  n  g  t  on,  III,  58. 

s  E  d  g  e  -  P  a  r  t  i  n  g  t  o  n,  II,  67. 

a  Lambert,  „Moeurs  et  Coutumes  des  Nco-Calcdonicns“,  S.  24  ff.,  288  ff.  Glaumont 
in  Revue  d’Ethnographie“,  VII,  S.  126  ff.  (vgl.  Waitz-Gerland,  S.  106'. 
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Speerschleuder1,  der  Schleuderstrick,  hat  dort  sein  Hauptverwendungsgebiet2. 
Endlich  darf  trotz  der  geologischen  Voraussetzung  nicht  vergessen  werden,  daß 
Massim-Distrikt,  Neu-Kaledonien  und  Neu-Seeland  die  drei  einzigen  Gebiete 
systematischer  Nephritbearbeitung  in  der  Südsee  sind3.  Füge  ich  noch  hinzu, 
daß  der  Massim-Distrikt  der  einzige  Bezirk  starker  Bogenkultur  ohne  Bogen 
und  Pfeil  ist,  die  auch  in  Neu-Seeland  zwar  nicht  ganz  gefehlt4,  aber  sicher 
nie  eine  Rolle  gespielt  haben  und  jetzt  ganz  verschwunden  sind,  wiederhole 
ich  ferner,  daß  derselbe  Distrikt  noch  heute  ein  Hauptherrschaftsgebiet  der 
Spiralornamentik  ist5,  so  glaube  ich  genügend  Beweismomente  für  eine,  wahr¬ 
scheinlich  teilweise  über  Neu-Kaledonien  verlaufende  Kulturströmung  vom 
Massim-Distrikt  nach  Neu-Seeland  beigebracht  zu  haben,  ein  Ergebnis,  das  für 
die  Kulturgeschichte  des  großen  südpolynesischen  Inselpaars  und  im  besonderen 
für  die  Wertung  der  Wandersagen  nicht  ohne  Bedeutung  sein  dürfte6. 

Ziehen  wir  diesen  kompakteren  Einflußkomplex  und  die  einigermaßen 
sicheren  Elemente  der  nordostpolynesischen  Kulturströmung  ab,  so  bleibt  nur 
ein  schwacher  und  zerstreuter  Einschlag  von  Bogenkultur  in  Polynesien  übrig, 
sicher  nicht  stärker  als  die  von  den  Polynesiern  aufgenommenen  Elemente 
anderer  melanesischer  Kulturen,  ein  Einschlag,  der  noch  dazu  zu  nicht  geringem 
Teile  in  den  ferneren  östlichen  Gebieten  liegt.  Das  ist  neben  den  melanesi- 
schen  Verbreitungsverhältnissen,  besonders  der  Zerschneidung  der  Bogenver¬ 
breitung  durch  austronesisches  Sprach-  und  Kulturgebiet  im  östlichen  Neu- 
Guinea,  ein  neuer  Beweis  für  die  Zeitfolge  beider  Kulturen.  Die  später  ein¬ 
dringende  polynesische  Bevölkerung  konnte  einzelne  Elemente  der  älteren  Kom¬ 
plexe  aufnehmen  und  zerstreut  mit  sich  in  die  fernsten  Gebietsteile  tragen. 
Eine  nachkommende  Bogenkultur  müßte  sich,  wenn  überhaupt,  auf  die 
nächstliegenden  Gebiete  Polynesiens,  hier  aber  in  dichterer  Lagerung  ver¬ 
breitet  haben. 


1  Hamilton,  S.  244. 

2  Oben  S.  736. 

3  Museumsmaterial;  vgl.  auch  A.  B.  Meyer  in  Publik,  d.  Ethnogr.  Mus.  in  Dresden, 
III,  S.  51  ff.,  sowie  in  Abh.  u.  Ber.,  Dresden,  X,  4. 

4  Tregear  in  Journ.  Polynes.  Soc.  I,  S.  58. 

5  Oben  S.  769. 

6  Es  bestehen  auch  nähere  Beziehungen  zu  Hawaii  (von  Figuren  getragene  Schüsseln) 
und  den  Hervey-Inseln  (Spezialausbildung  des  Ständewesens  bis  auf  Namensgleichheit;  vgl. 
Gracbner  in  Zeitschr.  f.  Sozialwiss.  XI,  11,  S.  22;  vielleicht  auch  das  Stufengeflecht:  vgl. 
Edge -Pa  rt  i  n  gt  on,  II.  10,  6 — 7),  sind  aber  ersichtlich  verhältnismäßig  jungen  Datums. 

Anthropos  IV.  1909.  15 
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III.  Kapitel. 

Verwandtschaftsgruppen  der  Südseekulturen. 

Nachdem  der  Bestand,  die  räumliche  und  zeitliche  Stellung  der  melane- 
sischen  Bogenkultur  in  großen  Zügen  herausgearbeitet  ist,  bleibt  noch  ihr 
etwaiges  verwandtschaftliches  Verhältnis  zu  den  übrigen  Komplexen  zu  erörtern. 
Die  Frage  erweitert  sich,  soll  ihre  Beantwortung  anders  nicht  unvollständig 
bleiben,  zu  der  nach  den  Verwandtschaftsgruppen  der  Südseekulturen  über¬ 
haupt.  Die  Ergebnisse  werden  für  die  künftige  genauere  Durcharbeitung  der 
ozeanischen  Kulturgeschichte  methodische  Bedeutung  besitzen;  sie  werden 
aber  vor  allem  auch  über  die  Lokalprobleme  der  Südsee  hinaus  für  die  allge¬ 
meinen  Fragen  der  Weltkulturgeschichte  nicht  unwichtige  Fingerzeige  geben. 

Da  stehen  zunächst  in  sozialer  Hinsicht  die  patriarchalen  und  matri- 
archalen  Kulturen  einander  gegenüber  und  es  bedarf  der  Feststellung,  ob 
diesem  Unterscheidungsmerkmale  andere  entsprechen.  Patriarchal  sind  tote- 
mistische  und  polynesische  Kultur.  Denn  wenn  in  der  letzten  auch  keine 
exogamen  Bildungen  den  Maßstab  für  die  Deszendenz  abgeben,  so  tut  es  die 
agnatische  Vererbung  der  Würde,  die  z.  B.  rein  polynesisch  oft  in  der  Form 
auftritt,  daß  der  Sohn  in  den  Rang  des  Vaters  gleich  bei  der  Geburt  eintritt 1 . 
ln  der  Tat  finden  sich  zwischen  totemistischem  und  polynesischem  Komplex 
auch  sonst  nicht  wenig  Berührungspunkte:  der  Lokalorganisation  des  einen 
entspricht  die  politische  Bezirksorganisation  des  andern,  dem  religiös  ge¬ 
faßten  Häuptlingstum  der  polynesischen  Kultur  die  Stellung  des  Hauptes  der 
Totemgruppe2. 

Was  die  religiösen  Verhältnisse  betrifft,  so  beherrschen  die  solarenZiige 
des  Götterglaubens  der  Totemkultur  auch  Glauben  und  Mythos  der  Poly¬ 
nesier3.  Als  Zaubergerät  und  Amulett  findet  sich  im  totemistischen  Komplex 
der  Wedel  ;  in  Polynesien  erscheint  er  als  Fliegenwedel  zum  Würdezeichen 
umgewandelt,  eine  Bedeutung,  die  ihm  jedoch  schon  in  der  älteren  Kultur 
nicht  ganz  fremd  ist4.  Sehr  wichtig  ist,  daß  die  Polynesier  wie  die  Stämme 
der  Totemkultur  die  Beschneidung  kennen,  aber  nicht  in  der  Form  der  Cir- 
cumcisio,  sondern  der  Incisio5. 

Im  materiellen  Kulturbesitz  ist  zunächst  zu  erwähnen,  daß  der  Boots¬ 
körper  des  polynesischen  Auslegerbootes  ein  Einbaum  ist,  wie  das  Boot  der 
Totemkultur6.  ln  der  Fischerei  ist  beiden  der  Gebrauch  des  Angelhakens  gc- 

'  Graebner  in  Zeitsclir.  f.  Sozialwiss.  XI,  11,  S.  23  f. 

3  A.  a.  0.,  S.  20  f„  9. 

■’  Oben  S.  735  und  747. 

‘  Oben  S.  738  und  747. 

s  S.  736.  Für  Polynesien  Waitz-  Ger  land,  VI,  S.  28. 

‘  S.  737  und  745. 
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ineinsam,  und  zwar  ist  die  eine  Hakenform  der  Polynesier  mit ,  dem  älteren 
Rundhaken  typologisch  nahezu  identisch1.  Das  Fehlen  des  Schildes  ist  eine 
zwar  negative,  aber,  wie  wir  sehen  werden,  immerhin  bemerkenswerte  Über¬ 
einstimmung.  Beiden  Komplexen  sind  allein  in  der  Südsee  Holzschüsseln 
eigen,  der  totemistischen  Ovalschüssel  entspricht  die  polynesische  Rundschüssel2. 
Die  Kopfbank  findet  zwar  nicht  in  dem  älteren  polynesischen  Komplex,  aber 
in  dem  jungpolynesischen  Stuhl  ihr  formelles  Analogon3.  Beide  Kulturen 
kennen  das  Blashorn,  beide  sogar  in  der  Form  des  Tritonshornes,  und  die 
polynesische  Querflöte  verhält  sich  formell  zu  den  zylindrischen  Hörnern  — 
und  Geisterflöten  —  der  älteren  Kultur  ähnlich  wie  das  Tritonshorn  mit  seit¬ 
licher  zu  dem  mit  endständiger  Mundöffnung4.  Endlich  darf  die  Ornamentik 
nicht  vergessen  werden;  sie  arbeitet  nicht  nur  bei  beiden  vorwiegend  in  gerad¬ 
linigen  Formen,  sondern  in  beiden  spielt  auch  die  Reihenbildung  mit  Drei¬ 
ecken  und  daraus  kombinierten  Figuren  eine  Hauptrolle5. 

Sind  hier  also  greifbare  Beziehungen  zwischen  zwei  Kulturen  und  damit 
deren  Zusammentreten  zu  einer  Gruppe  unleugbar,  so  finden  sich  auch  zwischen 
der  Zweiklassen-  und  Bogenkultur  Übereinstimmungen,  wenn  auch  nicht  von 
gleicher  Zahl,  so  doch  von  gleichem  Gewicht. 

Ich  konnte  in  der  Bogenkultur  mutterrechtliche  Spuren  aufzeigen;  die 
rein  soziale  Seite  des  Zweiklassensystems  fehlt,  die  wirtschaftliche  tritt  in 
den  Vordergrund6.  Ihrer  schärferen  Ausprägung  sind  wir  schon  in  einem 
Komplex  mit  verwandten  Elementen  begegnet7,  wir  werden  sie  auch  später 
in  verwandten  Kulturen  noch  wiederfinden  und  dadurch  die  ihr  bisher  als 
wahrscheinlich  zugewiesene  Rolle  in  der  Bogenkultur  sekundär  stützen  können8. 

Wichtige  Übereinstimmung  zeigen  Zweiklassen-  und  Bogenkultur  im 
Schädelkult9. 

Beide  sind  weiter  augenscheinlich  in  erster  Linie  bodenbauende 
Kulturen. 

Im  Hausbau  gehört  nicht  nur  beiden  die  rechteckige  Giebeldachhütte 
an,  sondern  das  Prinzip  des  Pfahlbaues  scheint  auch  in  gewisser  Hinsicht  im 
Baumhause  vorgebildet10. 

Von  materiellen  Errungenschaften  besitzen  beide  Kulturen  den 
Schild11;  und  es  verdient  Beachtung,  daß  der  Kampfbogen  des  einen  Kom¬ 
plexes  in  den  Saiteninstrumenten  des  andern  ein  formelles  Analogon  findet12. 
Auch  zwischen  der  Felltrommel  der  Bogenkultur  und  der  wahrscheinlich  dem 

1  S.  737,  745.  Museumsmaterial. 

J  S.  737  und  746. 

3  S.  737  und  749. 

4  S.  743  und  748. 

5  S.  738  und  748. 

8  S.  766. 

7  S.  774. 

*  Unten'  Kap.  IV. 

’  S.  740  und  767. 

10  S'.  741  und  759. 

"  S.  742  und  758. 

ÎJ  S.  743. 

15* 
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Zweiklassenkomplex1  angehörenden  Signaltrommel  besteht  wenigstens  die 
Übereinstimmung,  daß  beide  Schlaginstrumente  sind,  die  der  totemistisch- 
polynesischen  Gruppe  fehlen.  Endlich  ist  die  übereinstimmende  ausgesprochene 
Rundornamentik  beider  Kulturen2  von  großer  Bedeutung. 

Nicht  unwichtig  ist  ferner,  daß  sich  wenigtens  in  einigen  Punkten  noch 
eine  dritte  Kultur  dieser  Gruppe  anzuschließen  scheint;  das  ist  die  jüngere 
der  beiden  altaustralischen  Kulturen,  die  Kultur  des  Bumerangs.  Sie 
besitzt  zunächst  ebenfalls  einen  Schild3,  und  zwar  anscheinend  dessen  Urform; 
denn  ein  Teil  der  Schilde  des  Zweiklassenkomplexes  läßt  ein  Zurückgehen 
auf  einen  ursprünglich  zusammengesetzten  Typ,  die  Verbreiterung  einer  parier¬ 
schildähnlichen  Form,  erkennen4 5 *.  Auch  musikalisch  gehört  das  einzige  Instru¬ 
ment  der  Bumerangkultur,  der  Klangstab \  der  Gruppe  der  Schlaginstrumente 
an.  Nähere  Beziehungen  bestehen  noch  zur  Zweiklassenkultur  allein.  Die  Stab- 
und  Wurfkeule  entspricht  der  jüngeren  Kolbenkeule0;  und  den  Zusammenhang 
der  Plankenboote  mit  den  Flößen  lassen  manche  vorn  emporgekrümmte  Floß¬ 
typen,  besonders  manche  Binsenflöße  erkennen7.  Nicht  unwahrscheinlich  ist 
zuletzt,  daß  der  Spiralwulstkorb  beiden  Kulturen  angehört8;  und  da  eröffnet 
sich  noch  eine  interessante  Perspektive  nach  der  Bogenkultur  hinüber  mit  der 
Frage,  ob  auch  der  spiralige  Aufbau  der  ihr  zugehörigen  Töpfereiproduktc1' 
mit  der  Technik  der  Spiralkörbe  in  einem  genetischen  Zusammenhänge  steht. 

So  zerfallen  die  Südseekulturen,  ausgenommen  etwa  die  farblose  tas- 
manische,  in  zwei  Gruppen,  und  zwar  ziemlich  scharf  getrennte  Gruppen. 
Wenn  auch  Beziehungen  aus  der  einen  in  die  andere  nicht  ganz  fehlen 
Boot  und  Panpfeife  der  Zweiklassenkultur  z.  B.  dürften  doch  nicht  ganz  ohne 
Zusammenhang  mit  den  Booten  und  Blasinstrumenten  der  anderen  Gruppe 
sein,  die  polynesische  Kultur  enthält  Bogen  und  Giebeldachhaus  —  so  können 
sich  diese  Übereinstimmungen  doch  weder  an  Zahl  noch  Intensität  mit  denen 
innerhalb  der  beiden  Gruppen  messen.  Der  Nachweis  dieser  Gruppenbildung 
kann  aber  seinerseits  die  vorher  geführten  Untersuchungen  über  den  Inhalt 
der  einzelnen  Kulturkomplexe  nur  bestätigen. 

Mit  der  Erörterung  dieses  Problems  ist  die  Betrachtung  der  Bogenkultur 
und  ihrer  Stellung  innerhalb  der  Südseekulturen  beendet  und  ich  wende  mich 
nun  der  Frage  zu,  ob  der  Komplex  auf  die  Südsee  beschränkt  ist,  oder  ob 
und  welche  verwandschaftlichen  Beziehungen  zu  ihm  sich  in  den  übrigen  Erd¬ 
teilen  nachweisen  lassen. 

(Schluß  folgt.) 


1  S.  743  und  770.' 

s  S.  743  und  769. 

3  S.  730. 

*  Vgl.  S.  742. 

5  S.  743. 

"  S.  730  und  742. 

7  Vgl.  z.  B.  Ling-Roth,  Tafel  zu  S.  153.  Ähnliche  Formen  finden  sich  auch  sonst  in 
kulturvcrwandten  Gebieten,  z.  B.  des  oberen  Nil. 

"  S.  730.  Stephan-Graebner,  S.  168  und  187. 

’  S.  759. 
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W  anyamwezi-Gesänge. 

Von  Dr.  Erich  M.  v.  Hornbostel. 

(Aus  dem  Phonogramm-Archiv  des  psychologischen  Instituts  der  Universität  Berlin.) 


Kapitel  I. 

V  orbemerkungen. 

Das  Material  zur  vorliegenden  Studie  bildeten  Phonogramme,  die  die 
Herren  Prof.  K.  Weule,  Hauptmann  Seyfried  und  Ober-Leutnant  z.  S. 
H.  Paasch e  aufgenommen  und  teils  in  Kopie,  teils  im  Original  dem  Phono¬ 
gramm-Archiv  des  Berliner  Psychologischen  Instituts  liebenswürdiger  Weise 
zur  Verfügung  gestellt  haben.  Aus  der  großen  Zahl  der  phonographierten  Neger¬ 
melodien  wählte  ich  für  die  Publikation  zunächst  Gesänge  der  Wanyamwezi, 
weil  sie  sich  als  verhältnismäßig  einfach  für  die  Bearbeitung  erwiesen,  dabei 
aber  doch  die  charakteristischen  Merkmale  afrikanischer  Tonkunst  prägnant 
genug  zeigten.  Auch  haben  fast  alle  Reisenden  in  Ostafrika  die  Wanyamwezi 
nicht  nur  als  ausdauernde  Träger,  sondern  zugleich  als  unermüdliche  und  be¬ 
gabte  Sänger  kennen  gelernt  und  gerühmt.  Eine  abgerundete  Monographie 
vermag  ich  leider  nicht  zu  bieten:  dazu  ist  das  bisher  gesicherte  Material  zu 
gering;  meine  Absicht  ist  lediglich,  auf  Probleme  hinzuweisen,  an  denen  die 
junge  Wissenschaft  der  musikalischen  Ethnologie  ja  überreich  ist,  und  die¬ 
jenigen,  die  Gelegenheit  haben,  afrikanisches  Musikleben  zu  beobachten  und 
Eingeborenenmelodien  zu  sammeln,  durch  vielleicht  neue  Fragestellungen  dazu 
anzuregen1. 

1  Es  mag  sonderbar  erscheinen,  daß  einige  der  hier  mitgeteilten  Melodien  (Nr.  2,  4,  7,  8,  9) 
schon  einmal,  wenn  auch  in  anderer  Form  in  W eu  1  e s  '  „Negerleben  in  Ostafrika“  (Leipzig, 
Brockhaus  1908)  abgedruckt  sind.  Die  teilweise  mir  zugeschobene  Verantwortung  für  jene  von 
Dr.  Thümmel  besorgten  Transkriptionen  habe  ich  bereits  öffentlich  abgelehnt  (Globus  XCIV, 
1908,  p.  308)  ;  nicht  weil  ich  mich  durch  einen  „Eingriff  in  mein  Bearbeitungsrecht  getroffen 
fühlte“,  wie  Herr  Weule  (ibid.  p.  324)  meint,  sondern  weil  ich  meinen  Namen  nicht  mit  einer 
Arbeit  in  Verbindung  gebracht  wissen  wollte,  die  ich  für  untauglich  halte. 

Ich  bedaure  lebhaft,  mit  Herrn  Prof.  Weule,  dem  ein  Teil  des  Materials  zu  danken  ist, 
in  bezug  auf  die  Prinzipien  der  wissenschaftlichen  Bearbeitung  uneinig  zu  sein.  Nach  Herrn 
Weule  war  meine  Übertragung,  die  ich  ihm  für  seinen  wissenschaftlichen  Reisebericht  zur  Ver¬ 
fügung  gestellt  hatte,  zur  Publikation  in  seinem  populären  Buch  ungeeignet,  weil  ich  die  Wieder¬ 
holungen  der  Melodieteile  nicht  ausgeschrieben,  sondern  durch  Buchstaben  angedeutet  hatte.  Es 
wäre  ein  Leichtes  gewesen,  nach  diesen  meinen  Zeichen  (einige  sind  allerdings  durch  Herrn 
Weule  noch  dazu  erfunden)  die  Melodien  in  extenso  auszuschrciben.  Aber  es  gibt  auch  wieder 
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Fälle,  wo  interessante  Varianten  Vorkommen,  wo  ich  darum  nicht  Wiederholungszeichen  benützt, 
sondern  ausgeschrieben  hatte.  Dr.  Thümmel  läßt  aber  beim  Ausschreiben  die  Varianten  weg  und 
kopiert  mechanisch  die  frühere  Form,  obgleich  Prof.  Werde- die  Feststellung  von  Veränderungen 
dadurch  ermöglicht  hat,  daß  er  in  dankenswerter  Weise  dieselbe  Melodie  mehrmals  an  verschiedenen 
lagen  aufnahm.  Dies  möchte  noch  hingehen.  Außerdem  unterdrückt  aber  Herr  Thümmel  'cha¬ 
rakteristische  Überleitungen  und  Rückleitungen,  wie  in  Nr.  8  und  9;  endlich  läßt  er  (in  Nr.  7) 
eine  Melodie  in  der  Mitte  abbrechen,  weil  die  von  ihm  benützte  Walze  zu  Ende  ist,  während 
eine  andere  Aufnahme  desselben  Stücks  deutlich  den  wirklichen  Abschluß  der  Melodie  bringt. 
Ich  zweifle,  ob  man  dies  mit  Werde  eine  „getreue  Wiedergabe  des  Phonogramms  selbst“  nennen 
und  sagen  kann,  daß  den  Lesern  seines  populären  Buches  die  Wiedergabe  dadurch  „verständlicher 
gemacht“  würde. 

Zwei  Eigentümlichkeiten  fallen  an  den  Wanyamwezi-Liedern  schon  bei  oberflächlichstem 
Hinhören  auf:  der  Wechselgesang  und  die  seltsame  Art  der  Mehrstimmigkeit.  Um  so  unver¬ 
ständlicher  ist  es,  daß  der  Wechsel  von  Solo  und  Chor  in  den  Thümmelschen  Notenbeispielen 
teils  inkorrekt,  teils  überhaupt  nicht  angegeben  ist,  und  die  Simultanharmonien  nicht  einmal 
im  Text  erwähnt  werden.  Sollte  beides  für  die  von  Herrn  Weule  beabsichtigte  „Stimmungsmalerei“ 
irrelevant  sein  ? 

Herr  Weule  schiebt  „die  zum  Teil  nicht  geringen  Unterschiede  in  beiden  Niederschriften“ 
höchst  merkwürdigerweise  ausschließlich  auf  die  absolute  Tonhöhe.  Diese  ändert  sich  (zusammen 
mit  dem  Tempo)  parallel  mit  der  Rotationsgeschwindigkeit  der  Walze.  Wird  bei  jeder  Aufnahme 
der  Ton  eines  Stimmpfeifchens  (Normal  -a'=435  Schwingungen)  mit  aufgenommen,  so  hat 
man  bei  der  Reproduktion  ein  bequemes  Mittel,  die  Originalgeschwindigkeit  (und  -tonhöhe) 
wiederherzustellen.  Da  diese  Maßnahme  bei  den  Weuleschen  Phonograminen  aus  äußeren 
Gründen  unterblieben  war,  notierte  ich  die  Melodien  in  der  Tonlage,  die  einer  europäischen 
Männerstimme  entspricht;  bei  einigen  Liedern  ließ  der  große  Umfang  ohnedies  nur  geringe  Ver¬ 
schiebungen  zu;  in  manchen  Fällen  half  ich  mir  dadurch,  daß  ich  auf  maximale  Deutlichkeit 
der  Textworte  einstellte.  Für  Herrn  Thümmel  hat  nun  Herr  Weule  selbst  die  Original - 
geschwindigkeiten  eingestellt  und  hält  dies  für  einen  ganz  wesentlichen  Vorzug  gegenüber 
meiner  Einstellung  auf  „eine  beliebige  Geschwindigkeit“.  Und  wie  groß  ist  die  Abweichung? 
In  zwei  Liedern  (unseren  Nr.  8  und  9)  beträgt  sie  einen  ganzen  Ganzton;  in  den  vier  anderen 
im  „Negerleben“  abgedruckten  Stücken  ist  sie  'Null!  Überdies  hat  sich  Herr  Thümmel  bei 
einem  davon  trotz  des  Gedächtnisses  von  Herrn  Weule  nach  mir  und  nicht  nach  ihm  gerichtet. 
Herr  Weule  hat  nämlich  bei  einer  Aufnahme  von  Nr.  7  (Phon.  Nr.  43)  den  Normalton  nach¬ 
träglich  angebracht,  Herr  Thümmel  gibt  aber  die  Tonhöhe  meiner  Notierung,  die  hier  um 
zirka  einen  Ganzton  höher  steht,  als  es  der  Weuleschen  Einstellung  entspricht,  desavouiert  also 
seinen  Gewährsmann  zu  meinen  Gunsten. 

Dazu  kommt,  daß  für  Herrn  Weule  die  einzige  Garantie  für  die  Richtigkeit  der  Einstellung 
sein  eigenes  absolutes  Tongedächtnis  ist.  Er  erfreue  sich,  sagt  er,  „bei  aller  musikalischer  Un¬ 
kultur  doch  eines  sehr  guten  Gehörs“.  Wenn  unter  diesem  sehr  guten  Gehör  ein  derartiges 
Gedächtnis  für  absolute  Tonhöhen  verstanden  werden  soll,  daß  es  nach  monatelanger  Zwischen¬ 
zeit  Unterschiede  der  Tongebung  um  eine  einzige  Ganztonstufe  noch  mit  Sicherheit  beurteilen 
kann,  so  müßte  man  dazu  freilich  gratulieren.  Aber  bekanntlich  ist  ein  solches  absolutes  Ton¬ 
bewußtsein  selbst  ausgezeichneten  Musikern,  die  eine  Anzahl  von  Hilfskriterien  aus  ihrer 
musikalischen  Erfahrung  zur  Verfügung  haben,  keineswegs  immer  beschieden.  Der  Umstand, 
daß  Herr  Weule  die  von  seiner  Angabe  abweichende  Thiimmelsche  Tonhöhe  in  Nr.  7  offenbar 
nicht  bemerkt  hat,  beweist  meines  Erachtens,  daß  auch  sein  absolutes  Tonbewußtsein  nicht  un¬ 
gewöhnlich  ausgebildet  ist. 

Ist  nun  aber  überhaupt  die  absolute  Tonhöhe  von  so  hoher  Bedeutung?  Gewiß  wäre  es 
noch  besser,  wenn  man  auch  sie  mit  einiger  Exaktheit  angeben  könnte.  Aber  jeder  Anfänger 
in  der  Musik  wie  in  der  Wissenschaft  weiß,  daß  das  Entscheidende  für  die  Beschaffenheit  einer 
Melodie  die  Tonverhältnisse  sind,  daß  eine  Melodie  bei  der  Transposition  doch  die  nämliche 
bleibt.  Auch  den  primitiven  Sänger  kümmern  innerhalb  der  ihm  bequemen  Stimmlage  Trans¬ 
positionen  um  einen  Ganzton  (und  viel  mehr)  ebensowenig,  wie  die  meisten  Europäer,  auch 
sehr  musikalische.  Die  Intonation  des  Sängers  richtet  sich  genau  wie  bei  uns  —  häufig  nach 
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1.  Die  Sänger. 

Der  große,  den  ganzen  mittleren  Teil  des  ostafrikanischen  Schutzgebietes 
einnehmende  Stamm  der  Wanyamwezi,  ein  typischer  Repräsentant  der  Bantu- 
Familie,  zerfällt  in  eine  größere  Anzahl  von  Gruppen,  die  durch  ihre  Dialekte, 
teilweise  aber  auch  somatisch  und  ethnologisch  von  einander  unterschieden 
sind.  So  sind  nach  P.  Reichard1  die  Wassukuma  den  Wanyamwezi,  zu  denen 
sie  oft  gerechnet  werden,  nur  sprachlich  verwandt.  Roll  mann-  möchte  sie 
wegen  kleiner  Spuren  fremden  Einflusses,  z.  B.  in  der  Erbfolge,  nicht  zu  den 
eigentlichen  Wanyamwezi  zählen.  Die  Verteilung  der  Dialekte  mag  die  folgende 
Übersicht  veranschaulichen3. 

I.  Yanamwezi  im  engeren  Sinne. 

1.  Yasukhuma-Vanamwezi  =  Velwana  (Leute  von  Uguvi)  j  Landschaft 

2.  Yadakhama-yanamwezi  =  Yanankwila (Leute vonNgulu)  I (Jnyamyembe. 

3.  Yalaganza  (Leute  von  Urambo). 

4.  Yakhonongo. 

5.  Ya/imbu. 

II.  Westliche  Dialekte. 

6.  YaYende. 

7.  Yagala. 

III.  Nördlicher  Dialekt. 

8.  Yasukhuma. 

IV.  Nordwestlicher  Dialekt. 

9.  Yasumbwa  =  Yanamweli. 


dem  Ton  der  Trommel  oder  eines  anderen  Begleitinstruments,  bei  phonographischen  Aufnahmen, 
wie  ich  selbst  oft  beobachtet  habe,  nach  dem  vorgeblasenen  Normal-a. 

Wie  soll  man  nun  vollends  Herrn  Weules  Behauptung  verstehen,  daß  sich  aus  den  Ab¬ 
weichungen  der  absoluten  Tonhöhe  (angenommen  selbst  es  wären  bedeutende  vorhanden)  alle 
Unterschiede  in  beiden  Niederschriften  „von  selbst  erklären“?  Herr  Thümmel  schreibt  vielfach 
ganz  andere  Intervalle  als  ich  (so  z.  B.  in  dem  kleinen  Lied  Nr.  8  allein  an  12  Stellen),  ferner 
notiert  er  Halbe,  wo  ich  Achtel,  Achtel,  wo  ich  Viertel  habe;  ersetzt  Triolen  durch  einfache 
Achtel  oder  durch  Sechzehntel  ;  läßt  die  Pausen  —  fast  überall,  daher  wohl  systematisch  — 
fort  ;  fügt  Noten  ein,  wahrscheinlich  um  mit  dem  Text  besser  auszukommen  ;  setzt  die  Takt¬ 
striche  ohne  Rücksicht  auf  analoge  Motivbildungen  oder  auf  textliche  Perioden,  überhaupt  nach 
keinem  erkennbaren  Prinzip  ;  usw.  Was  haben  alle  diese  Willkürlichkeiten,  Nachlässigkeiten  oder 
absichtlichen  Veränderungen  mit  der  absoluten  Tonhöhe  zu  tun?  —  Man  wird  sich  weniger 
darüber  wundern,  daß  bei  solcher  Retouche  gefällige,  einfache,  leichtfaßliche  Notenbilder  heraus¬ 
kommen,  als  daß  die  Melodien  (die  Aussicht  haben,  auch  in  Europa  populär  zu  werden)  doch 
noch  leise  an  die  afrikanischen  Vorbilder  erinnern.  Indem  ich  die  Restaurierungsversuche  Herrn 
Thtimmels  „freie  Umdichtungen“  nannte,  habe  ich  mich  absichtlich  des  höflichsten  Ausdrucks 
bedient,  der  mir  zu  geböte  stand. 

Die  Leser  dieser  Zeitschrift  bitte  ich,  die  über  Gebühr  lange  Fußnote  als  Ergänzung  zu 
den  in  Kapitel  II  behandelten  transkriptionstechnischen  Fragen  zu  nehmen  und  als  solche 
zu  entschuldigen. 

1  Deutsch-Ostafrika.  Leipzig  (Spanier)  o.  J.,  S.  350.  Im  folgenden  zitiert  als  „Reichard  1.“ 

a  Der  Nordwesten  unserer  ostafrikanischen  Kolonie,  Berlin  (Schall)  1898. 

5  Nach  einer  in  Vorbereitung  befindlichen  Sprachenkarte  dieses  Gebietes  von  B.  Struck. 
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Alle  diese  Stämme  werden,  wenigstens  an  der  Küste,  unterschiedslos 
Wanyamwezi  genannt.  In  einer  Trägerkompagnie,  wie  sie  der  Reisende  am 
Ausgangspunkt  seiner  Expedition  aufnimmt,  kommen  zu  den  wegen  ihrer  Aus¬ 
dauer  sehr  geschätzten  Wanyamwezi  meist  noch  Vertreter  anderer  Stämme 
hinzu.  So  waren  von  den  24  Leuten  der  Weuleschen  Karawane,  den  Sängern 
der  hier  mitgeteilten  Chöre,  die  meisten  Wanyamwezi  aus  der  weiteren  Um¬ 
gebung  von  Tabora1.  Einer  wird  als  Mssukuma  bezeichnet,  gehört  also  noch 
zur  selben  Stammgruppe;  dazu  kamen  aber  ein  Mgoni  (= Mtuta,  Sulu),  ein 
Munambwe  (Südende  des  Tanganjika),  ein  Jao  (Massaninga,  südlich  vom  mitt¬ 
leren  Ruwuma),  einige  Manjema  (Kongo)  „u.  a.  m.“ 

Die  ethnische  Inhomogeneität  des  Chors  hatte  zum  Glück  keine  musikalische 
zur  Folge:  die  Präzision  des  Zusammensingens  läßt  nichts  zu  wünschen  übrig. 
Offenbar  haben  sich  die  stammesfremden  Elemente  dem  Gesang  der  Wanyamwezi 
und  namentlich  ihres  Vorsängers,  des  Trägerführers  Pesa  Mbili 2  (=  2  Pfennig) 
vortrefflich  angepaßt.  Dies  ist  bemerkenswert  als  Symptom  für  ihre  musikalische 
Begabung  und  läßt  zugleich  auf  ein  ausgebreitetes  Kommerzium  mit  Melodien 
wie  auf  enge  Verwandtschaft  der  musikalischen  Kulturen  aller  genannten  Stämme 
schließen3.  Auch  sonst  übernehmen  die  Wanyamwezi  nicht  selten  Elemente 
aus  den  Liedern  ihrer  Nachbarn.  Reichard4  hörte  sie  mit  Sulu,  die  im  Rufe 
stehen,  sehr  musikalisch  zu  sein,  zusammensingen;  ein  andermal  sangen  sie 
einen  von  den  Wangoni  entlehnten  Kriegstanzgesang  (vgl.  Bemerkungen  zu 
Notenbeispiel  1).  Einflüsse  verwandter  Stämme,  Wadakama,  Wanyamweli,  Wassu- 
kuma,  wohl  hauptsächlich  auf  die  Liedertexte,  erwähnt  auch  Stern5 6. 

Die  hier  mitgeteilten  Gesänge  — -  mit  Ausnahme  von  Nr.  1  —  dürfen 
somit  als  charakteristische  Beispiele  nicht  nur  von  ostafrikanischen,  sondern, 
wenn  man  nicht  allzu  rigoros  sein  will,  von  Wanyamwezi-Melodien  gelten.  Es 
sei  aber  ausdrücklich  betont,  daß  sie  alle  teils  an  der  Küste,  teils  auf  dem 
Marsch  durch  stammfremdes  Gebiet  aufgenommen  worden  sind,  kein  einziges 
in  Unyamwezi  selbst.  Jedenfalls  aber  sind  sie  typisch  für  die  Gesänge  von 
Trägerkarawanen. 

2.  Texte. 

Die  Texte,  um  deren  linguistische  Bearbeitung  sich  mehrere  ausgezeichnete 
Kenner  afrikanischer  Sprachen  in  liebenswürdigster  Weise  bemüht  haben'1, 

1  K.  Wen  le,  Wissenschaftliche  Ergebnisse  meiner  ethnographischen  Forschungsreise  in 
den  Südosten  Deutsch-Ostafrikas.  Mitteilungen  aus  den  deutschen  Schutzgebieten,  F.rgänzungs- 
heft  1,  S.  136,  Berlin  1908  (im  folgenden  zitiert  als  „Ergebnisse“). 

2  Wohl  sicher  ein  Wanyamwezi.  Charakteristischerweise  sprach  er  sehr  schlecht  Kisuaheli. 
Vgl.  „Negefleben“  S.  107. 

3  Über  die  Personalien  der  Sänger  von  Nr.  11  14  habe  ich  keine  näheren  Angaben. 

Wenn  man  den  Begriff  im  weitesten  Sinne  nimmt,  werden  wohl  auch  sie  mit  Wanyamwezi 
richtig  bezeichnet  sein. 

4  I,  S.  176. 

’’  Lieder  und  Sangesweisen  und  Geschichten  der  Wanyamwezi.  Mitteil,  des  Semin,  für 
orient.  Sprachen.  Berlin  IV,  Abt.  3.  Bemerkungen  S.  59.  Die  Lieder  der  anonym  erschienenen 
Abhandlung  werden  im  folgenden  nach  ihren  Nummern  zitiert;  „(Stern)  B.  59“  usw.  bezieht 
sich  dagegen  auf  die  Seitenzahlen  der  den  Texten  angefügten  Bemerkungen. 

6  Dieser  Bearbeitungsversuch,  der  durch  mancherlei  Schwierigkeiten  sich  besonders 
mühsam  und  zeitraubend  gestaltete,  wird  am  Schluß  des  Artikels  als  „Anhang“  erscheinen. 


Wanyamwezi-Gesänge. 


785 


zeigen  verschiedene  Dialektformen  des  Kinyamwezi  und  enthalten  eine  große 
Anzahl  von  Suaheliwörtern,  außerdem  einige  verballhornte  arabische  Wendungen. 
Das  Kriegslied  Nr.  Î,  das  auch  von  Weule  ausdrücklich  als  von  einem  anderen 
Stamm  übernommen  bezeichnet  wird* 1,  gehört  weder  der  Sprache  noch  der 
Vortragsweise  nach  den  Wanyamwezi.  Dennoch  glaubte  ich  es  von  den  anderen 
Trägerliedern  nicht  trennen  zu  sollen,  da  es  zeigt,  wie  ethnische  Unterschiede 
sich  auch  in  den  Gesängen  ausprägen. 

Texte  von  Volksliedern  sind,  abgesehen  von  ihrer  Bedeutung  für  die 
Sprachwissenschaft,  in  zweifacher  Hinsicht  interessant:  ihre  Form  gewährt 
dem  Psychologen  Einblicke  in  die  Denkweise  der  Dichter  und  Sänger,  dem 
Literarhistoriker  in  die  Entwicklungsgeschichte  der  Dichtkunst;  ihr  Inhalt  ist 
eine  wahre  Fundgrube  für  den  Kulturhistoriker  und  Ethnologen. 

Die  Liedertexte  der  Wanyamwezi  haben  viele  Züge  mit  denen  anderer 
Negerstämme  und  anderer  sog.  Primitiver  überhaupt  gemeinsam.  Vor  allem 
ist  ihnen  Gegenständlichkeit  und  lebendige  Unmittelbarkeit  der  Auffassung 
eigentümlich.  Sie  sind  —  sit  venia  verbo  —  episch,  lyrisch  und  dramatisch 
zugleich.  Ein  realer,  vom  Sänger  selbst  erlebter  Vorgang  dient  meist  als  Vor¬ 
wurf;  nur  was  an  ihm  charakteristisch  schien  oder,  weil  außergewöhnlich, 
besonders  interesse-  und  gefühlsbetont  war,  wird  festgehalten  ;  dabei  ist  der 
Sänger  stets  mitten  in  der  Situation  ;  wechselt  diese,  so  wechselt  auch  er  seine 
Rolle.  Nur  aus  solchem  psychischen  Habitus  sind,  glaube  ich,  eine  Reihe 
charakteristischer  Merkmale  primitiver  Dichtung  zu  verstehen.  Die  aus  dem 
unmittelbaren  gefühlsbetonten  Erlebnis  entsprungene  Improvisation  ist  nur  den 
Miterlebenden  ohne  weiteres  verständlich'2.  Oft  schon  nach  einer  Generation 
sind,  wenn  nicht  die  ganzen  Texte,  so  doch  ihre  Bedeutung  vergessen3.  Die 
Melodien  mögen  sich  länger  erhalten,  wenn  ihnen  unter  kleinen  Modifikationen 
des  Melos  und  des  Rhythmus  neue  Texte  unterlegt  werden4. 


Nr.  1,  2,  4,  7,  8,  9  sind  (in  nichtphonetischer  Umschrift)  mit  freier  Inhaltsangabe  schon  in  Weulcs 
Negerleben  abgedruckt.  Die  Texte  von  Nr.  3,5, 6,  sowie  11 — 14  sind  nicht  aufgenomrnen.  Im  Noten¬ 
text  wurde  die  Weulesche  Originaltranskription  beibehalten. 

1  Negerleben  S.  48. 

2  Ein  charakteristisches  Beispiel  solcher  Improvisation  gibt  Fülleborn,  Das  deutsche  Njassa 

und  Ruwumagebiet,  Berlin  1906,  S.  20.  Einen  Europäer,  der  versehentlich  statt  nach  einer  Antilope 

auf  einen  Stem  geschossen  hatte,  besangen  seine  Träger  (Wanyamwezi?)  folgendermaßen: 


(Kisuaheli  :) 


Bwan'  a  -  pi  -  ga  ma  -  we 
Der  Herr  schießt  Steine, 


nyä  -  ma  ta  -  yd  -  ri. 
das  Fleisch  ist  bereit. 


Die  musikalische  Transkription  macht  einen  recht  zuverläßigen  Eindruck  (über  die  simul¬ 
tanen  Quinten,  vgl.  Kap.  111,3).  Schon  Dapper  (Description  de  l’Afrique,  Amsterdam  1686,  p.  462) 
erwähnt  bei  der  Beschreibung  Madagaskars  dieses  Talent,  Spottlieder  zu  improvisieren  :  „Toutes 
les  femmes  ont  beaucoup  d’inclination  à  chanter,  et  savent  faire  sur  le  champ  des  chansons  sur 
la  moindre  action  ridicule  que  l’on  aie  commis“. 

3  (Stern)  B.  S.  59  und  61. 

4  Reichard  spricht  von  „uralten“  Liedern  (I,  S.  369). 
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Die  lebhafte  Anschauung  bedingt  eine  starke  Konzision  des  Ausdrucks, 
der  dann  freilich  nur  für  den  anschaulich  ist,  der  gesehen  hat.  Dem  Außen¬ 
stehenden  dagegen  erscheinen  die  Sätze  oder  doch  einzelne  Worte  zusammen¬ 
hanglos1 2,  sinnlos,  unlogisch.  Viele  Texte  verwenden  direkte  und  indirekte  Rede 
in  buntem  Wechsel.  Dabei  fällt  das  „sagte  ich“  und  „sagte  er“  meist  aus. 
Die  richtige  Disposition  der  Anführungszeichen  und  Interpunktionen,  ohne  die 
der  dramatisch-  wiedergegebene  Vorgang  unverständlich  bleibt,  kann  nur 
durch  persönlichen  Kommentar  des  Sängers  ganz  sichergestellt  werden.  Der 
scheinbare  Mangel  an  Logik  wird  sich  wohl  zum  größten  Teil  als  poetische 
Form  herausstellen  ;  zum  andern  Teil  als  eine  Art,  Dinge  anzuschauen  und 
Begriffe  zu  bilden,  die  zwar  dem  Kulturmenschen  fremd  geworden,  aber  für 
die  Psychologie  des  Denkens  von  großer,  noch  immer  sehr  unterschätzter  Be¬ 
deutung  ist.  Die  endlosen  Wiederholungen  einiger  weniger  Worte,  die  uns  so 
monoton  scheinen,  erklären  sich  teils  durch  Verwendung  der  Lieder  zur  musi¬ 
kalischen  Begleitung  von  Körperbewegungen,  in  welchem  Fall  die  Bedeutung 
des  Textes  überhaupt  zurücktritt;  teils  aus  dem  uralten  und  allgemein  ver¬ 
breiteten  Gebrauch  des  Wortzaubers:  die  Form  der  Wiederholung  bleibt  be¬ 
stehen,  wenn  auch  der  Zweck,  die  Zauberkraft  zu  steigern,  längst  vergessen 
ist.  Endlich  werden  in  vielen  Fällen  die  Worte  mit  assoziierten  Vorstellungen 
und  Gefühlen  so  reich  beladen  sein,  daß  ein  interjektionsartiger  Ausdruck 
einen  großen  Komplex  innerer  Bilder  ebenso  gut  oder  besser  lebendig  machen 
kann,  als  eine  ausgeführte  Schilderung3. 

Daher  mag  auch  dem  eingeborenen  Sänger  und  Hörer  ein  Gedicht  viel 
„bedeuten“,  das  uns  herzlich  unbedeutend  erscheint4.  Die  Kunst  der  Improvi¬ 
sation,  die  schon  Stanley5 *  bewunderte,  wird  nicht  nur  von  den  Chorführern 
der  Trägerkarawanen  und  Kriegstruppen  geübt,  sondern  auch'1  von  Frauen. 
Die  Dichter  sind  sich  ihres  Wertes  wohl  bewußt.  Sembeïwe,  die  Hofsängeriu 
König  Miratnbos,  des  „Napoleon  von  Unyatnwezi“  singt:  „Ich  bin  der  Zauber¬ 
vogel,  der  schreit  in  der  Nacht“  (Nr.  19),  und  „Ich  bin  beauftragt  von  Gott“ 
(Nr.  25).  In  den  Wanyamueli-Liedern,  die  Capus7  mitteilt,  heißt  es:  (V)  „Mère, 


1  „Zusammenhanglose  Sätze,  die  gleichgiltigsten  Dinge  behandelnd,  oft  sogar  unvermittelte 
Worte,  die  überhaupt  keinen  Zusammenhang  mit  dem  übrigen  haben  -  das  ist  alles“.  Weule, 
Ergebnisse  p.  137;  „kraus“;  „rätselhaft“,  Negerleben  p.  475. 

2  Die  Bedeutung  des  dramatischen  Elements  betont  neuerdings  auch  K.  Th.  Preuß,  Dialog¬ 
lieder  des  Rigveda  im  Lichte  der  religiösen  Gesänge  mexikanischer  Indianer.  Globus  XCV, 
1908,  p.  44  ff. 

3  Der  Gesang,  den  Livingstone  (Letzte  Reise,  ed.  Waller,  Hamburg  1875,  S.  222)  in 
Unyanyembe  von  Getreide  mahlenden  Weibern  hörte:  „O,  du  Marsch  des  Bwana  mukulu  (großen 
Herrn)  nach  Katanga!  O,  du  Marsch  nach  Katanga  und  zurück  nach  Ujiji!  O,  o,  o!“  kann  als 
Epos  in  mice  gelten;  ebenso  das  Kriegslied  von  Stanleys  Wanyamwezi-Truppe  (Wie  ich  Living¬ 
stone  fand,  Reklam  1,  pp.  196 ff.). 

'  Vgl.  u.  a.  Reichard  1,  p.  370. 

■'  Through  the  Dark  Continent.  London  1878,  I,  pp.  1 42  ff . 

'  Nach  (Stern)  B.  p.  59  sogar  ausschließlich  (?).  Es  ist  zu  bedenken,  daß  alle  seine  Texte 
von  Sembeïwe  und  der  ihr  untergebenen  Iguwa  stammen,  Improvisationen  von  Männern  aber 
von  Anderen  vielfach  belegt  sind. 

7  P.  A.  Capus,  des  Pères-Blancs,  Missionaire  dans  l’Ushirombo;  Contes,  Chants  et  Proverbes 
des  Basumbwa  dans  l’Afrique  Orientale,  Zeitschr.  für  afrik.  und  ozean.  Spr.  111,  358 — 381. 
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laisse-moi  faire  un  chant,  pour  que  tous  chantent  Namagoma“  (Name  der 
Sängerin);  (VI)  „Pour  inventer  un  beau  chant,  il  n’y  en  a  pas  un  autre  comme 
moi;  laisse-moi  inventer  un  chant  pour  émerveiller  les  Bazinza,  les  Bas- 
songa  etc.“  (folgen  die  Namen  aller  befreundeten  Stämme);  (VII)  „Laisse-moi 
chanter  ce  chant,  qui  est  le  mien.....“;  „Je  mourrai  en  parlant  comme 
l’igombwa  nsaka  (ein  Vogel),  qui  même  mort  continue  à  chanter.“ 

Von  Wanyamwezi-Barden,  die  zu  Ehren  des  Häuptlings  Gingen,  be¬ 
richtet  m.  W.  nur  Wissmann1:  „Plötzlich  unterbricht  er  (der  Hauptberater  des 
Mirambo)  seine  Rede  und  beginnt  mit  leiser  Stimme  einen  der  vielen  Gesänge, 
in  denen  die  Wanyamwezi  ihren  Mirambo  verherrlichen.  Ausdrucksvoll,  mit 
leuchtenden  Augen,  endet  der  Alte  jeden  Vers  mit  dem  Refrain:  „Mirambo!“ 
Dann  läßt  er  eine  Gefühlspause  eintreten  und  fährt  fort  in  seinem  Vortrag. 
Mir  schien  der  Alte  für  einen  Wilden  ein  sehr  feiner  Diplomat  zu  sein.“ 

Mit  der  Improvisation  neuer  Texte  zu  alten  Melodien  mag  es  Zusammen¬ 
hängen,  daß  anscheinend  eine  engere  Verbindung  zwischen  den  Worten  und 
den  melodischen  Motiven  nicht  erstrebt  wird  ;  doch  ist  das  bisher  vorliegende 
Material  zu  gering,  um  hierüber  Bestimmteres  sagen  zu  können.  Ebenso  wenig 
läßt  sich  Sicheres  über  einen  Zusammenhang  zwischen  der  Melodiebewegung 
des  Gesanges  und  der  Sprachmelodie  sagen.  Dies  wäre  umso  wünschens¬ 
werter,  als  das  Kinyamwezi  Tonakzente  hat,  die  zwar  in  den  Bantusprachen 
gegenüber  den  dynamischen  Akzenten  zurücktreten;  dennoch  wäre  die  Ver¬ 
gleichung  mit  Liedern  einer  Sprache  interessant,  in  der  der  Tonakzent  eine 
beherrschende  Rolle  spielt,  wie  z.  B.  im  Ewhe2. 

5.  Gelegenheiten  des  Musizierens. 

Die  Lieder  nach  dem  Textinhalt  in  Kategorien  einzuteilen,  ist  mißlich, 
denn  es  gelangen  vielfach  Gesänge,  die  bei  einer  bestimmten  Gelegenheit 
improvisiert  worden  sind,  nachträglich  ohne  Rücksicht  auf  ihren  Ursprung  zu 
anderer  Verwendung.  So  werden  z.  B.  Kriegslieder  später  bei  der  Arbeit  ge¬ 
sungen3.  Die  Verwendung  kann  also  nicht  maßgebend  sein  für  das  Ethos 
eines  Liedes. 

Die  überwiegende  Mehrzahl  der  Gesänge  sind,  wie  bei  allen  Primitiven, 
Chortanzlieder,  die  von  Trommeln  —  gelegentlich  auch  von  Musikbogen  — 
begleitet  werden.  Getanzt  und  gesungen  wird  eben  bei  allen  festlichen  Ge¬ 
legenheiten  :  bei  der  ersten  Menstruation4,  bei  der  Hochzeit5,  bei  Zwillings¬ 
geburten6,  bei  der  Begrüßung  von  Fremden  und  Heimkehrenden 7,  nach  er¬ 
rungenem  Sieg8.  Aber  auch  ohne  besondere  Gelegenheit  werden  am  Abend 

1  Unter  Deutscher  Flagge  quer  durch  Afrika  von  West  nach  Ost.  Berlin  1889,  S.  261. 

2  Vgl.  „Anthropos“  I,  S.  70. 

3  Capus  Nr.  VI. 

4  Paul  Reichard,  Die  Wanyamwezi.  (Zeitschr.  d.  Ges.  f.  Erdkunde,  24,  S.  246 — 260, 
304  —331,  1889.  —  Im  folgenden  zitiert  als  „Reichard  II.“)  S.  253. 

5  (Stern)  Nr.  9:  „Die  Hochzeit  läßt  ihr  Brausen  hören“.  Reichard  II,  S.  256. 

6  (Stern)  Nr.  26  ff.  Reichard  II,  S.  256. 

7  (Stern)  Nr.  44,  55. 

*  Reichard  I,  S.  174. 
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Tänze  und  Chorgesänge  zur  geselligen  Unterhaltung  aufgeführt,  namentlich 
im  August  und  September,  nachdem  die  Mtama-Ernte  eingebracht  ist  (Uimbisi)1. 
Bei  manchen  Gelegenheiten  tritt  die  alte  Zauberbedeutung  der  Musik  noch 
zutage.  So  beim  Trauertanz  um  totgeborene  Zwillinge'2;  bei  den  Zeremonien, 
die  der  Thronbesteigung  vorausgehen3..  Wenn  die  Zauberdoktoren  in  Aktion 
treten,  ist  bezeichnenderweise  der  Lärm  (der  die  Dämonen  vertreiben  soll), 
besonders  groß4.  Es  scheint  in  Unyamwezi  wohl  Wiegenlieder5,  aber  keine  be¬ 
sonderen  Kinderlieder  zu  geben.  Die  Kinder  beteiligen  sich  an  den  Tänzen 
der  Erwachsenen,  auch  an  den  erotischen.  Dagegen  wird  berichtet,  daß  Männer 
und  Frauen  im  allgemeinen  nicht  zusammen  tanzen;  nur  bei  der  Hochzeits¬ 
feier  tanzt  der  Bräutigam  im  Reigen  der  Weiber6.  Beim  Tanz  und  Gesang 
sind  die  Wanyamwezi,  wie  alle  sogenannten  Naturvölker  unermüdlich  :  die 
Festlichkeit  z.  B.,  die  Kaiser  und  Reichard7  sahen,  dauerte  mehrere  Tage;  eine 
Ngoma,  die  Böhm  im  Schlafe  störte,  die  ganze  Nacht8. 

4.  Instrumente. 

Die  Instrumentalmusik  tritt,  wenn  sie  überhaupt  vorkommt,  bei  den  Wanyam¬ 
wezi,  wie  bei  allen  Primitiven  gegenüber  den  Gesängen  stark  zurück.  Die 
Musik-  und  Lärminstrumente  dienen  daher  vorzugsweise  zur  Gesang-  und  Tanz¬ 
begleitung,  und  zwar  meist  nicht  zur  Unterstützung  der  Melodie,  sondern  zur 
Betonung  des  Rhythmus.  Diesen  Verhältnissen  entsprechen  die  Formen  und 
Entwicklungsstufen  der  Instrumente.  Ein  genau  abgegrenztes  Inventar  der  in 
Unyamwezi  vorkommenden  Instrumente  läßt  sich  schwer  geben.  Import  aus 
den  Nachbarländern  und  auch  von  der  Küste  her,  durch  die  Reisen  der  Träger 
begünstigt,  hat  den  alten  Kulturbesitz  gewiß  vielfach  verändert  und  bereichert 
und  wird  dies  auch  weiterhin  tun.  Die  Übersicht  über  das  Unyamwezi-Instru- 
mentarium,  die  ich  zu  geben  versuche,  ist  daher  möglicherweise  unvollständig, 
enthält  aber  vielleicht  auch  Formen,  die  sich  in  Unyamwezi  nur  als  versprengtes 
Lehngut  vereinzelt  finden. 

Zum  ältesten  Besitz  aller  afrikanischen  Neger  gehört  der  Musikbogen. 
Das  Ndono  der  Wanyamwezi  hat  die  im  Osten  allgemein  übliche  Form  eines 
einfachen  mit  einer  Sehne  bespannten  Bogens,  in  dessen  Mitte  ein  Resonanz- 

1  Reichard  I,  369,  318;  II,  316. 

2  .1.  H.  Speke,  Entdeckung  der  Nilquelle.  Leipzig  1864,  1,  133;  vgl.  auch  (Stern)  B.  61. 

3  Kaiser  und  Reichard,  Bericht  über  die  Station  Gonda,  Mitteil,  der  afrik.  Gesellsch.  in 
Deutschi.  Ill,  1883,  S.  261  ff. 

*  Außer  Trommeln,  Schellen  und  Rasselschmuck  auch  Glocken  und  Kürbisrasseln,  Flinten¬ 
schüsse,  endlich  der  berühmte,  bei  allen  festlichen  Veranlassungen  erschallende  afrikanische 
Weibertriller. 

5  (Stern)  Nr.  33  ff. 

*  Reichard  II,  255.  Bei  dem  Tanzfest,  das  Speke  in  Unyamwezi  erlebte  (1.  c.  p.  138).  tanzten 
alle,  „Männer,  Frauen  und  Kinder“,  und,  wenn  man  der  Abbildung  nach  Grants  Zeichnung  (tab. 
opp.  160)  glauben  darf,  auch  der  Weiße  mit  einer  schwarzen  Frau.  Auch  bei  den  Wahehe  tanzten 
(nach  Fülleborn,  S.  34)  „die  Männer  und  Frauen  abgesondert  von  einander,  wenn  auch  hin  und 
wieder  mal  eine  Frau  am  Tanz  der  Männer  sich  beteiligte“.  Vgl.  dagegen  die  Schilderung  der 
Wanyainwezitänze  durch  Suaheli  am  Schluß  dieses  Artikels. 

7  1.  c.  274. 

8  Reise  nach  Urambo.  Mitteil,  der  afrik.  Gesellsch.  in  Deutschi.  111,  1883,  S.  275  ff. 
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kürbis  durch  eine  über  die  Sehne  greifende  Schnur  befestigt  ist.  Der  Spieler 
schlägt  die  Saite  mit  einem  in  der  rechten  Hand  gehaltenen  Holzstäbchen  oder 
Grashalm.  Mit  dem  Zeigefinger  der  Linken,  die  den  Bogen  hält,  wird  die  Saite 
verkürzt;  außerdem  wird  mit  dem  Mittelfinger,  auf  dem  ein  aus  dem  Halse 
eines  Flaschenkürbisses  geschnittener  Fingerhut  gesteckt  ist,  auf  dem  Resonanz¬ 
kürbis  getrommelt,  ein  Gebrauch,  der  meines  Wissen  nur  bei  den  Wanyamwezi 
beobachtet  worden  ist.  Es  ist  begreiflich,  daß  bei  dieser  Spieltechnik  dem  in¬ 
strument  nur  wenige  —  drei  (Notenbeispiel  15)  oder  vier  (Reichard) — verschiedene 
Töne  entlockt  werden  können.  Auf  den  Ursprung  des  Musikbogens  aus  dem 
Schießbogen  deutet  eine  Bemerkung  Stanleys,  nach  der  eine  „einsaitige  Guitarre“ 
zu  den  Attributen  der  Rugaruga  gehörte,  und  von  jungen  Gecken,  die  sich 
besonders  kriegerisch  geben  wollten,  mit  übernommen  wurde1.  Außer  als  Solo¬ 
instrument  wird  das  Ndono  auch  zur  Gesangbegleitung  gebraucht2. 

Eine  viel  vollkommenere  Form  der  Saiteninstrumente  stellen  die  für  Ost¬ 
afrika  charakteristischen,  von  Ankermann  als  „Schaleninstrumente“  bezeichneten 
Harfen  dar,  deren  Körper  aus  einem  an  den  Rändern  aufgebogenen  Brett  oder 
trogartig  ausgehöhlten  Holzstück  bestehen.  Eine  einzige  über  Einkerbungen 
an  den  beiden  Enden  der  „Schale“  hin-  und  hergelegte  Schnur  bildet  mehrere 
(meist  acht  oder  neun)  parallele  Saiten.  Vollkommenere  Formen  dieses  Instru¬ 
mentes  stammen  aus  Ussukuma3.  Ihnen  ähnliche  kommen  auch  in  Unyamwezi  vor4. 
Das  Berliner  Völkerkundemuseum  besitzt  aber  auch  ein  viel  primitiveres  Exem¬ 
plar5,  das  wie  eine  ungeschickte  Nachahmung  aussieht  und  auf  späteren  Import 
dieser  Instrumentengattung  hinzudeuten  scheint.  Ob  die  auf  Madagaskar  und 
an  der  Küste  viel  benützte  Sese  —  ein  Abkömmling  der  indischen  Vinja  — 
auch  schon  bis  nach  Unyamwezi  vorgedrungen  ist,  konnte  ich  nicht  mit  Sicher¬ 
heit  ermitteln6. 

Antilopenhörner  mit  seitlicher  Blasöffnung,  Hörner  aus  Elfenbein  und  deren 
Nachbildungen  aus  Holz7  werden  wohl  meist  nur  als  Signalinstrumente  auf 
dem  Marsch  und  im  Kriege  verwendet;  außerdem  aber  auch  zum  Kriegstanz8. 
Flöten  scheinen  verhältnismäßig  selten  zu  sein9.  Ein  Bericht  über  Flötenspiel 
der  Wanyamwezi  selbst  ist  mir  nicht  bekannt.  Das  einzige  Exemplar  des  Berliner 
Völkerkundemuseums10,  eine  Vertikalflöte  mit  vier  Fingerlöchern  ausRohr(Mtama- 


1  Through  the  Dark  Continent,  I,  506  f. 

1  Vgl.  Notenbeispie!  6,  Anm. 

3  Völkerkundemus.  Berlin,  III,  E  5618,  5619,  9137.  —  Abb.  bei  Ankermann  „Die  afrikanischen 
Musik-Instrumente“.  Ethn.  Notizblatt,  III,  1901,  S.  28,  29. 

4  Völkerkundemus.  Berlin,  III,  E  1974,  3672  a  b. 

5  III  E  3059.  —  Abb.  Ankermann,  S.  27. 

6  An  der  Küste  wird  der  Ausdruck  „Sese“  wahrscheinlich  mehr  generell,  zuweilen  auch 
auf  den  Musikbogen  angewendet. 

7  In  Ussukuma  auch  aus  Rohr. 

6  Stanley,  Through  the  Dark  Continent  II,  193. 

5  von  Tiedemann  (Tana-Baringo-NH,  Berlin  1892,  S.  286}  begegnete  kleine  Trapps  von 
Wairamba  (Nachbarn  der  Wanyamwezi),  die  unter  Trommel-  und  Flötenschail  marschierten. 

III  K  4598  Eine  Pfeife  von  sehr  eigentümlicher  Form  aus  Ussukuma  (III  E  5581,  Abb. 
Ankermann,  S.  42)  ist  wohl  ein  Signalinstrument  und  kann  ohne  weitere  Belege  keineswegs 
als  typisch  gelten. 
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Halm)  gibt  die  Tonreihe  d\,  f,  g,  b,  des%.  (Über  die  Vorliebe  für  Terzenreihen 
vgl.  Kap.  III.) 

Viel  mannigfaltiger  als  die  Formen  der  tongebenden  Instrumente  sind  die 
der  Geräuschinstrumente,  vor  allem  der  unentbehrlichen  Trommeln.  Die  ältere 
Form  besteht  aus  einem  zylindrischen  oder  sanduhrartigen  Holzstück  (ursprüng¬ 
lich  einem  Baumstamm),  das  zu  einem  Rohr  ausgehöhlt  und  am  oberen  Ende 
mit  einem  Fell  oder  einer  Eidechsenhaut  bespannt  ist,  während  das  untere 
Ende  offen  bleibt.  Zur  Befestigung  des  Trommelfells  dienen  Holznägel  („Röhren¬ 
trommeln“,  „Anpflöckung“  nach  Ankermann);  kleinere  Exemplare  haben  oft 
einen  Henkel,  um  bequemer  gehalten  werden  zu  können1.  Eine  andere  Trommel¬ 
form  ist  offenbar  durch  späteren  Import  aus  dem  Norden  (Uganda,  Ussukuma) 
nach  Unyamwezi  gekommen:  annähernd  halbkuglige  Holzgefäße,  deren  Boden 
manchmal  trichterfömig  verjüngt2  oder  bei  größeren  Exemplaren  durch  ein 
Holzgestell  getragen  ist3.  Die  für  diese  Gattung  charakteristische  Befestigungs¬ 
weise  des  Fells  besteht  darin,  daß  über  die  (geschlossene)  Unterseite  der 
Trommel  ein  zweites  Fell  gezogen  und  mit  dem  eigentlichen  Trommelfell 
durch  straff  gespannte,  manchmal  netzartig  verflochtene  Schnüre  (oder  Leder¬ 
streifen)  verbunden  ist  („Gefäßtrommeln“,  „Schnurspannung“  nach  Anker¬ 
mann4).  Die  erwähnten  Trommeln  sind  ein  unentbehrliches  Requisit  bei  allen 
Tänzen;  es  werden  meist  mehrere  gleichzeitig  verwendet5.  Dies  läßt  vermuten, 
daß  auch  die  Wanyamwezi  die  bei  manchen  anderen  Afrikanern  beliebte  Kom¬ 
bination  mehrerer  gleichzeitig  getrommelter  Rhythmen  kennen  (rhythmischer 
Kontrapunkt).  Die  Trommel  ist  das  Insigne  des  Königs6,  die  stärkste  Medizin 
des  Zauberers7 *;  aus  der  Trommel  kommt  der  Verstand*.  Die  Trommel  begleitet 
den  Marsch9,  ruft  zum  Krieg10  und  zur  Arbeit11, 

Eiserne  Glocken  (Ikinda12),  aus  einer  einzigen  Platte  zusammengebogen 
und  daher  von  Kallablütenähnlicher  Form13  und  Doppelglockcn  (Kigerengereu) 


'  Völkerkundemus.  Berlin,  III  E  4632,  4633,  10822. 

2  Völkerkundemus.  Berlin,  III  E  5590,  Abb.  Kollmann,  S.  116. 

3  Völkerkundemus.  Berlin,  III  E  7585. 

4  Ich  möchte  für  diese  spezielle  Form  der  „Schnurspannung"  die  Bezeichnung:  „Fell- 
Schnur-Fell-Spannung“  befürworten. 

1  Reichard  I,  368:  2 — 3;  Speke  I,  138  und  tab.  opp.  160  (nach  Grant):  fünf  verschieden 
große  und  verschieden  gestimmte,  an  einem  Gerüst  hängend. 

'  Der  Vorgänger  des  Regenten  heißt:  „Überlasser  der  Trommel“,  (Stern)  Nr.  56. 

T  Kaiser  und  Reichard,  271  ff. 

“  Ibid.  273:  „.  .  .  Die  neue  Zaubertrommel  wurde  auch  diesmal  ununterbrochen  geschlagen. 
Sodann  hielt  man  die  unten  trichterförmig  zulaufende  Trommel  unter  anfangs  sehr  kräftigen, 
allmählich  abschwellenden  Schlägen  mit  ihrem  spitzen  Ende  der  Discha  (Name  der  neuen  Rc- 
gentin)  zuerst  an  das  rechte,  sodann  an  das  linke  Ohr  und  wiederholte  die  Prozedur  an  den 
Würdenträgern,  womit  ihnen  Verstand  eingetrommelt  werden  sollte.  Diese  Handlung  ist  indessen 
nicht  symbolisch  zu  nehmen“. 

*  (Stern)  49,  Reichard  I,  437. 

(Stern)  16,  21. 

"  (Stern)  39. 

15  (Stern)  49. 

13  Vgl.  Ankermann,  Abb.  260. 

14  Reichard  I,  437. 
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werden  beim  Zaubern1,  wurden  früherauch  auf  dem  Marsch  verwendet.  Glöckchen 
und  Schellen  werden  neben  andern  rasselnden  Dingen  an  Schilden2  und 
Hackenstielen,  Schurzen3,  Arm-  und  Fußbändern  befestigt,  erklingen  also  beim 
Tanz,  im  Krieg  und  bei  der  Feldarbeit,  zu  der  man  im  vollen  Waffenschmuck 
auszieht4.  Kürbisse,  deren  Kerne  sich  beim  Trocknen  aus  dem  umgebenden 
Gewebe  gelöst  haben,  bilden  (eventuell  an  einen  Stiel  befestigt)  eine  einfache 
und  daher  den  meisten  Naturvölkern  bekannte  Rassel;  sie  werden  von  Tänzern5 
und  Dämonen  bannenden  Zauberern6  geschwungen.  Eine  andere  in  Ostafrika 
heimische  Form  der  Rassel  besteht  aus  Rohrstäbchen,  die  zu  einem  flachen, 
mit  Hirse-  oder  Sandkörnern  gefüllten  Kästchen  zusammengebunden  sind7. 
Vielleicht  hat  auch  dieses  sorgfältig  gearbeitete  und  nicht  ohne  ein  gewisses  Raffi¬ 
nement  konstruierte  Instrument,  dessen  Geräusche  sich  von  sanftem  Rieseln 
zu  starkem  Knattern  abstufen  lassen,  ursprünglich  Zauberzwecken  gedient. 


1  Völkerkundemus.  Berlin,  III  E  4486  (aus  Ussukuma). 

*  Völkerkimdemus.  Berlin,  111  E  3902  (Ussukuma). 

s  Völkerkundemus.  Berlin,  III  E  2618  a  b. 

*  Reichard  I,  374. 

*  Völkerkundemus.  Berlin,  111  E  1356,  „Kapepe“  3937  (Ost-Ussukumal. 

*  Kaiser  und  Reichard,  S.  270  „Sangu“. 

7  Völkerkundemus.  Berlin,  III  E  2459  „Kinderklapper“. 
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Kapitel  11. 

Notenbeispiele  und  Analysen. 

Sollen  phonographisch  fixierte  Melodien  über  den  allgemeinen  Eindruck 
hinaus  beurteilt  und  wissenschaftlich  bearbeitet  werden,  so  läßt  es  sich  nicht 
umgehen,  sie  in  Notenschrift  zu  transkribieren.  Diese  Transkription  muß 
möglichst  objektiv,  dabei  aber  auch  leicht  lesbar  sein.  Die  Treue  der  Wieder¬ 
gabe  kann  durch  Verwendung  diakritischer  Zeichen,  wie  sie  in  der  Linguistik 
üblich  sind,  und  wenn  nötig,  durch  exakte  Bestimmungen  der  Zeit-  und  Ton¬ 
verhältnisse  mit  Metronom  und  Tonmesser  gewährleistet  werden.  Die  dia¬ 
kritischen  Zeichen  müssen  aber  so  gewählt  sein,  daß  sie  leicht  verständlich  und 
leicht  zu  behalten  sind  und  das  Notenbild  nicht  verwirren1.  Tonmessungen  sind 
zwar  auch  an  Phonogrammen  möglich,  bei  Gesängen  von  ungeschulten  Sängern 
aber  wegen  der  schwankenden  Intonation  meist  wenig  ergebnisreich.  Wo  in¬ 
dessen,  bei  (in  sich)  konstanter  Intonation  und  in  größerer  Häufigkeit  Inter¬ 
valle  zu  bemerken  sind,  die  in  unserem  Tonsystem  keine  Analoga  haben 
(z.  B.  neutrale  Terzen),  können  genaue  Ermittlungen  der  Schwingungsverhält¬ 
nisse  auch  von  Gesangtönen  wertvolle  Aufschlüsse  geben.  Bei  den  Liedern 
der  Wanyamwezi  genügte  es,  gelegentliche,  schon  mit  dem  bloßen  Gehör  zu 
konstatierende  Erhöhungen  resp.  Vertiefungen  durch  ein  +  oder  über  der 
betreffenden  Note  anzudeuten.  Dagegen  wäre  es  in  vielen  Fällen  unmöglich 
gewesen,  ohne  Zuhilfenahme  des  Metronoms  die  rhythmische  Gruppierung 
klarzustellen,  denn,  obwohl  der  Rhythmus  (wie  man  schon  aus  der  Verwendung 
der  meisten  Gesänge  als  Tanz-,  Marsch-  oder  Arbeitslieder  a  priori  annehmen 
möchte),  ohne  rubato  streng  durchgeführt  wird,  wird  doch  durch  eigentümliche 

1  Im  Notentext  sind  folgende  Bezeichnungen  verwendet: 

-j-  oder  über  der  Note:  geringe  Erhöhung  oder  Vertiefung; 

(-)-)  oder  (  -)  über  der  Note:  sehr  geringe  Erhöhung  oder  Vertiefung,  nur  gelegentlich  ; 

(0) 

\j  Tonhöhe  undeutlich; 

\J  Tonhöhe  unbestimmbar,  parlando. 

Kleine  Noten:  Variante; 

eckige  Klammer  :  Konjektur  ; 

V  Luftpause; 

rT\,  (/Ts)  geringe,  bezw.  sehr  geringe  Verlängerung; 

doppelter  Legatobogen  :  Glissando. 

Versetzungszeichen  stehen  als  Vorzeichnung  nur  an  den  Stellen  dauernder  (leitermäßiger)  Halb¬ 
tonverschiebung;  eingeklammerte  Versetzungszeichen  vor  der  Note  beziehen  sich  auf  Varianten, 
wenn  sie  nicht  wie  leicht  aus  dem  Zusammenhang  ersichtlich  nur  den  europäischen 
Leser  vergewissern  sollen,  daß  kein  Druckfehler  vorliegt. 

Der  ausschließlich  verwendete  Violinschlüssel  bedeutet,  da  alle  Lieder  von  Männern  ge¬ 
sungen  wurden,  Tenorlage  (ausgenommen  in  der  Instrumentalmelodie  Nr.  15). 
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Akzentverteilung  und  vorübergehenden  Wechsel  des  Chronos  protos  unsere 
Auffassung  häufig  vollkommen  desorientiert. 

Den  einzelnen  Melodien  glaubte  ich  eine  verhältnismäßig  eingehende 
Analyse  ihrer  melodischen  und  rhythmischen  Eigentümlichkeiten,  des  Perioden¬ 
baus  und  der  hier  und  da  auftretenden  Zweistimmigkeit  anfügen  zu  sollen. 
Wer  die  Eigentümlichkeiten  fremder  Kunstformen  erkennen  will,  muß  sich  von 
den  im  eigenen  Lande  gewohnten  Auffassungen  möglichst  unabhängig  machen. 
Dies  gilt  auf  musikalischem  Gebiet  ebensogut  wie  auf  dem  der  Poesie, 
Zeichnung  oder  Plastik.  Das  einzige  Mittel  zu  solcher  verhältnismäßig  objektiven 
Betrachtung  bietet  die  genaue  Vergleichung  des  gegebenen  Materais  in  sich. 
Die  bei  den  Wiederholungen  der  Teile  auftretenden  Varianten  geben  oft  Auf¬ 
schluß  über  die  melodische  Bedeutung  einzelner  Töne,  wo  diese  aus  dem 
Vortrag  (Phrasierung),  Rhythmus  (dynamische  Akzente),  Aufbau  (Teilschlüsse) 
usw.  nicht  hervorgeht.  Die  rhythmische  Gruppierung  wird  häufig  durch  Ana¬ 
logieschlüsse  überhaupt  erst  ermöglicht.  Gelegentlich  mag  man  durch  die 
Analyse  auch  auf  Unstimmigkeiten  aufmerksam  gemacht  werden,  die  sich  bei 
wiederholter  Kontrolle  an  Hand  des  Phonogram  ms  als  Transskriptions¬ 
fehler  entpuppen,  wie  solche  durch  Auffassungstäuschung  zuweilen  entstehen. 
Endlich  ist  die  Analyse  eine  unerläßliche  Vorarbeit  zu  theoretischen  Folge¬ 
rungen,  die  für  die  Musikwissenschaft  etwa  zu  einer  musikalischen  Charakteristik 
ethnischer  Gruppen,  wie  für  die  Völkerkunde  von  Bedeutung  werden  könnte. 

Notenbeispiel  1:  Kriegslied. 

Dieses  Kriegslied  der  Rugaruga  (Hilfskrieger)  ist  nicht,  wie  die  folgenden 
Lieder,  eine  Improvisation  von  Weules  Trägern,  sondern  von  anderen  Stammes¬ 
genossen  übernommen. 

Vorsänger  ist  der  Träger  Pesa  Mbili.  Bei  der  Silbe  ki  (Fragewort)  wird 
mit  dem  Fuß  aufgestampft1.  Das  Lied  zeigt  in  charakteristischer  Weise  die 
bei  sogenannten  Primitiven  weit  verbreitete  Form  der  Antiphonie.  Der  eigent¬ 
liche  Textinhalt  liegt  offenbar  im  Solo  des  Vorsängers,  das  sich  im  Rhythmus 
nach  dem  Text  richtet.  An  Stelle  des  Stammesnamens  Namuki  treten  bei 
den  folgenden  Wiederholungen  Wambunga,  Wamuera,  Wakumbwa,  die  alle 
„mit  den  Augen  geschossen  werden“.  Die  rhythmische  Phrase  des  Chorrefrains 
(komässö)  entspricht  der  gleichbleibenden  Phrase  des  Solo  (kabowé).  Die 
Melodie  kann  als  typisch  primitiv  gelten  ;  einfacher  Wechsel  vom  Hochton 
des  Solo  zum  Tiefton  des  Chors;  dieser  spricht  mehr,  als  er  singt. 

Wie  aus  der  Vortragsweise  geht  auch  aus  dem  Text  die  Entlehnung 
dieses  Gesanges  hervor.  Herr  Struck  bemerkt  hierzu:  „Die  Sprache  ist  weder 
einer  der  Namwezi-Dialekte,  noch  Suaheli;  scheint  sogenanntes  Ki-Mrima 
(Küsten-Suaheli)  oder  aus  einem  der  Dialekte  des  mittleren  Rufidjigebiets“ 2. 

1  Negerleben,  p.  47 — 48.  Der  Textbedeutung  und  dem  Phonogramm  nach  sollte  man  die 
akzentuierende  Bewegung  eher  auf  „ssö“  erwarten! 

2  Es  ist  vielleicht  nicht  uninteressant,  das  vorstehende  Lied  mit  einem  ebenfalls  von 
Wanyamwezi-Rugaruga  gesungenen,  den  Wangoni  entlehnten  Kriegstanzgesang  zu  vergleichen, 
den  E.  Kaiser  und  P.  Reichard  (Bericht  über  die  Station  Gonda,  Juni — July  1882.  Mitteil, 
der  Afrik.  Gesellsch.  in  Deutschi.  Ill,  1883,  p.  271)  mitteilen: 

Anthropos  IV.  1909. 
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Noteiibeispiel  2:  Marschlied  der  Träger. 

Die  Melodiebewegung  ist  mit  Ausnahme  des  Anfangs  von  B  absteigend. 
Das  einleitende  Motiv  („Yooh“)  verschiebt  sich  am  Schluß  um  eine  Quarte 
nach  unten.  Zum  Hauptton  d,  der  zugleich  Schlußton  ist,  gehört  als  „Aufton“, 
d.  h.  als  ein  zu  ihm  aufsteigender  Beiton,  die  Unterterz  A;  der  Terzenschritt 
h-d  hat  also  nicht  die  melodische  Bedeutung  eines  Sprunges,  sondern  einer 
einfachen  Fortschreitung  um  eine  Stufe.  Von  geringer  melodischer  Bedeutung 
ist  das  c  als  „Abton“  von  e ,  d.  h.  als  melodischer  Beiton,  der  von  dem  vor¬ 
angehenden  bedeutungsvolleren  Melodieton  ebenso  abgleitet,  wie  der  „Aufton“ 
zu  ihm  ansteigt.  Der  Rhythmus  des  Stückes  läßt  deutlich  erkennen,  daß  nach 
melodischen  Gruppen  (Motiven),  nicht  nach  Takten  (einer  gleichmäßigen 
Anzahl  von  Zeiteinheiten)  aufgefaßt  wird.  Der  für  unser  Gefühl  reguläre  voll¬ 
ständige  6/i  Takt  findet  sich  nur  in  B  und  in  A 3  und  ist  das  erstemal  durch 
eine  Erweiterung  des  Refrainmotivs  („Nderule“),  das  zweitemal  durch  die 
Schlußfermate  bedingt,  ln  allen  übrigen  Teilen  hat  der  Refrain  zwei  Viertel, 
da  das  Motiv  mit  diesen  abgeschlossen  ist  und  der  melodische  Sinn  des  durch 
keinen  Regelzwang  gebundenen  Natursängers  eine  Dehnung,  außer  am  Teil¬ 
schluß,  nicht  verlangt.  Durch  die  geringe  Dehnung  des  vorhergehenden  Tons, 
die  folgende  Luftpause  und  den  dynamischen  Akzent  auf  dem  folgenden  Ton 
wird  das  kurze  e  vor  dem  Refrain  in  A2  als  Auftakt  in  unserem  Sinne  cha¬ 
rakterisiert.  Die  rhythmische  Vorausnahme  der  Hauptnote  der  Einleitung  ist 
ein  natürliches  Mittel  zum  Ausdruck  der  Emphase,  das  ebenso  auch  in  unserer 
Musik  verwendet  wird  (Hugo  Wolf).  Wie  die  einzelnen  Motive  zerfällt  auch 
das  ganze  Lied  in  sechs  Teile,  und  zwar  in  drei  Gruppen  von  je  zwei  Motiven: 
A\  A1]  A2,  A2;  B,  A3.  Dieser  Aufbau  wirkt  zusammen  mit  der  Identität  der 
Refrains  in  allen  Hs  und  der  Wiederholung  der  Motive  in  den  ersten  beiden 
Gruppen  dahin,  auch  B  als  Variante  von  A  erscheinen  zu  lassen. 

Notenbeispiel  3:  Hochzeitstanzlied. 

Der  Hauptton  d  ist  zugleich  Schlußton  aller  Teile  und  tiefster  Ton  des 
ganzen  Liedes.  Der  Ambitus  der  Melodie  verschiebt  sich  im  zweiten  Teil  (B) 
um  eine  Quarte  nach  oben.  Durch  die  Erhöhung  des  /  im  Anfang  zu  fis 
charakterisiert  sich  dieser  Ton  als  „Abton“  von  g :  melodische  Anziehung  der 
Hauptnote. 

„(Solo):  Männer  des  Spießes  gehen  zu  kämpfen, 

(Chor):  Ho!  Wir  (sind)  Männer  zu  töten  Männer! 

Ho  !  Er  (der  Spieß)  hat  sie  verderbt  (die  Männer), 

Ho  !  Wir  Männer  ! 

(Solo):  Männer  des  Spießes  gehen  zu  kämpfen. 

(Chor):  O!  Wir  Männer! 

usw.  wie  oben,  darauf  mindestens  dreihundertmal  wiederholt.“ 

(Ich  kann  es  mir  nicht  versagen,  auch  noch  die  sich  hieran  anschließende  Bemerkung 
der  beiden  Berichterstatter  hierherzusetzen,  da  sie  ungemein  bezeichnend  ist  für  die  prophono- 
graphische  Periode  der  Ethnologie:  „Da  wir  unmusikalisch  sind,  und  das  uns  zu  geböte  stehende 
,Ne  plus  ultra  Accordeon'  halbe  Töne  nicht  hat,  so  müssen  wir  leider  auf  die  Wiedergabe  der 
sehr  eigentümlichen  Melodie  verzichten“.) 
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Die  rhythmische  Einteilung  des  Liedes  ist  nicht  ganz  einfach.  Das  Ab¬ 
schlußmotiv  von  B  ist  für  uns  nach  den  vorausgehenden  hj  des¬ 

orientierend  :  wir  empfinden  den  Anfang  von  B  (nach  A)  und  den  Schluß  von 
B  als  rhythmische  Verschiebungen.  Zahlreiche  analoge  Bildungen  findet  man 
in  alten  europäischen  Volksliedern.  —  Nach  der  hier  gewählten  Gruppierung 
ist  der  zweite  Teil  dem  ersten  vollkommen  analog  gebaut:  2/4  =  3/8  +  Vs  Auf¬ 
takt;  ö/i  Hauptmotiv;  3/4  Abschlußmotiv.  Die  Viertelpause,  die  nötig  ist,  um 
das  Abschlußmotiv  -(-  der  Wiederholung  des  Auftakts  zu  6  4  zu  ergänzen,  fehlt 
in  B  (vgl.  die  Bemerkung  zum  vorigen  Lied).  Will  man  auf  die  Analogie  der 
beiden  Teile  verzichten,  so  könnte  man  das  Stück  auch  in  der  durch  die 
kleinen  Striche  über  dem  System  angedeuteten  Weise  einteilen;  hiernach  würde 
sich  A  aus  2  X  3A  und  1  X  ’2U  zusammensetzen  und  man  würde  in  B  den 

Rhythmus  h  «n  gewinnen,  der  auch  in  anderen  Wanyamwezi-Liedern  vor¬ 
kommt.  (vgl.  Nr.  7). 

Das  Interessanteste  an  diesem  Stück  ist  die  in  der  Chorwiederholung 
auftretende  Zweistimmigkeit,  auf  die  wir  noch  ausführlicher  zurückkommen. 
Es  sei  aber  jetzt  schon  darauf  aufmerksam  gemacht,  daß,  wie  ja  die  Ver¬ 
gleichung  mit  dem  Solo  des  Vorsängers  unzweifelhaft  dartut,  die  Hauptstimme 
unten  liegt.  Eine  Ausnahme  von  dieser  Regel  sowohl  wie  von  dem  Fort¬ 
schreiten  in  parallelen  Quarten  bildet  bloß  der  Auftakt  von  A2:  hier  bringt 
die  Oberstimme  das  eigentliche  Einleitungsmotiv,  während  die  Unterstimme 
auf  dem  Hauptton  orgelpunktartig  liegen  bleibt.  Bemerkenswerterweise  tritt 
hier  auch  das  melodische  h,  wie  in  B  auf,  während  die  Quartenparallelen 
stets  b  haben. 

Notenbeispiel  4:  Marschlied. 

Improvisation  von  Weules  Trägern  auf  dem  Rückmarsch. 

Der  Hauptton  der  Melodie  g  ist  wieder  zugleich  Schlußton  und  tiefster 
Ton.  Sein  Beiton  liegt  um  eine  große,  nicht  wie  unser  Leitton,  um  eine  kleine 
Sekunde,  tiefer.  Durch  die  Varianten  in  c1  und  c2  (b  statt  /)  verrät  auch  die 
Oberterz  ihre  melodische  Abhängigkeit  vom  Hauptton.  Die  Überleitung  E,  die 
Variante  des  Schlußtaktes  von  A  und  der  Takt  E  zeigen,  daß  die  Oberquarte 
des  Haupttons  c  neben  diesem  besonders  ausgezeichnet  ist.  („Nebentonika“ 
oder  „Dominante“).  Das  Fehlen  der  Sexte  e  beweist  nichts  für  eine  Tendenz, 
den  Tritonus  zu  vermeiden  (vgl.  Nr.  5).  Die  Varianten  in  a  und  b  deuten  auf 
eine  melodische  Äquivalenz  der  Tonfolgen  d-c-a  und  d-b-a  resp.  d-c-g  und 
d-b-g.  Es  ist  wichtig  zu  bemerken,  daß  auf  die  genaue  Position  des  die  Quarte 
resp.  die  Quinte  ausfüllenden  Mitteltons  für  den  Melodieeindruck  nichts  an¬ 
kommt;  dies  muß  man  sich  gegenwärtig  halten,  um  Folgen  von  absteigenden 
Terzen,  wie  sie  in  der  Variante  von  b  und  auch  in  anderen  Liedern  (vgl.  Nr.  9 
und  11)  Vorkommen,  richtig  zu  deuten,  d.  h.  nicht  im  Sinne  der  uns  ge¬ 
läufigen  zerlegten  Akkorde. 

Die  Melodie  läßt  sich  zwanglos  nach  Takten  gliedern,  die  6  Achtel  ent¬ 
halten.  Unregelmäßigkeiten  zeigen  sich  wieder  an  den  Teilschlüssen,  die  teils 
ausgedehnt,  teils  verkürzt  werden.  Nach  den  Akzenten  gruppieren  sich  die 
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6  Achtel  bald  iti  der  Form  2X3  (6/s  Takt),  bald  in  der  Form  3X2  (Xt  Takt). 
Dieses  Schwanken  zwischen  zweiteiligen  und  dreiteiligen  Rhythmen,  das  unserer 
Auffassung  Schwierigkeiten  macht,  wird  auch  in  den  folgenden  Melodien  noch 
häufig  begegnen  und  scheint  von  den  ostafrikanischen  Sängern  mit  Absicht 
bevorzugt  zu  werden.  Nicht  uninteressant  ist  auch  der  Aufbau  dieser  Melodie. 
Der  erste  Teil  zerfällt  in  zwei  zweitaktige  Gruppen  mit  absteigender  Melodie¬ 
bewegung  (a,  b)  und  eine  dreitaktige  erweiterte  Abschlußgruppe  auf  dem  Haupt¬ 
ton  (c1);  der  zweite  Teil  in  zwei  eintaktige  Gruppen  mit  auf-  und  absteigender 
Bewegung  (d,  e)  und  einer  ebenfalls  längeren  Abschlußgruppe  auf  dem  Haupt¬ 
ton  (c2).  Die  beiden  Teile  sind  demnach  analog  gebaut  mit  Verkürzung  aller 
Gruppen  im  zweiten  Teil. 

Notenbeispiel  5:  Tanzlied. 

An  melodischen  Eigentümlichkeiten  beachte  man  die  im  ganzen  absteigende 
Melodiebewegung;  die  Teilschlüsse  auf  der  Oberquinte  des  Haupttons  („Domi¬ 
nante“)  in  A  und  C,  die  Betonung  des  Tritonus  in  E  (vgl.  die  Bemerkung 
zu  4),  die  Verwendung  der  Unterterze  als  Beiton  (es)  in  C,  die  gelegentliche 
Erhöhung  des  Abtons  ( h  statt  b ). 

Die  rhythmische  Einteilung  konnte  sich  nach  den  besonders  klaren 
Motiven  D,  E  richten.  Ihnen  analog  ist  B.  Der  erste  Teil  von  A  entspricht 

p 

allen  andern  Takten,  die  mit  j  beginnen;  der  zweite  Takt  von  A  zeigt  dann 

zwei  rhythmisch  gleiche  Halbtakte.  Nach  dieser  Einteilung  bleiben  für  den 
Einleitungstakt  des  Vorsängersolos-  (F)  7  Viertel,  die  sich  durch  eine  fermaten¬ 
artige  Verlängerung  des  Schlußtones  vor  dem  Choreinsatz  erklären  lassen. 
Für  die  Form  der  Antiphonie  besonders  charakteristisch  ist  der  Schlußteil 
(D,  E)\  wie  aus  der  Variante  von  D,  die  drei  regelmäßige  Viertel  in  das  beliebte 

Motiv  (vgl.  No.  3)  auflöst,  hervorgeht,  wiederholt  der  Chor  in  E 

den  Abschluß  des  Solos  und  hält  dann  die  Finalis  (=  Hauptton)  orgelpunkt¬ 
artig  noch  aus,  wenn  das  Solo  schon  wieder  von  neuem  einsetzt. 

Notenbeispiel  6:  Frauentanz. 

Ein  Frauentanzgesang,  der  gewöhnlich  gesungen  wird,  wenn  die  Männer  von  der  Reise  in  die 

Heimat  zurückkehren  '. 

Dem  Europäer  erscheint  die  Melodie  einfach  G-Dur  mit  Abschluß  auf 
der  Unterquarte  (Dominante).  Die  unvoreingenommene  Analyse  zeigt  aber, 
daß  neben  dem  Haupt-  und  Finalton  d  die  Quarte  g  nicht  so  sehr  ausgezeichnet 
ist  wie  die  Quinte  a.  Diese  tritt  namentlich  in  C  stark  hervor;  die  Variante 
am  Schluß  von  B,  eine  genaue  Wiederholung  des  Anfangs  von  A,  nur  eine 
Quinte  tiefer,  lehrt,  daß  g  und  h  im  Anfang  als  umschreibende  Beitöne  des 
halbschließenden  a  anzusehen  sind.  Das  h  in  der  tieferen  Oktave  (C)  ist  Abton 
des  Haupttones;  die  Folge  von  drei  absteigenden  Terzen  im  zweiten  Takt  von 

1  Aus  Prof.  Weules  Aufnahme-Protokollen.  Die  Bezeichnung  dieses  Stückes  als  makinda 
(pl.  von  ikinda,  Schelle,  Glocke)  deutet  auf  die  Instrumentalbegleitung;  ebenso  wurden  Nr.  5 
und  7  als  ndono  (Musikbogen)  angegeben. 
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B  ist  demgemäß  —  rein  melodisch  —  als  Ausfüllung  des  Septimenintervalls 
(zwischen  der  Oktave  und  der  Obersekunde  des  Haupttons)  durch  Durch¬ 
gangsstufen  zu  erklären  ;  c,  das  gelegentlich  leicht  erhöht  wird,  verrät  sich 
hierdurch  als  Aufton  von  d.  Nicht  also  auf  dem  Quart-Sext-Akkord,  sondern 
auf  den  beiden  disjunkten  Tetrachorden  d  (e)  g  —  a  (h)  d  baut  sich  die 
Melodie  auf. 

Der  Rhythmus  erscheint  uns  sehr  kompliziert.  Die  Einteilung  nach  6/s, 
für  die  namentlich  C  spricht,  läßt  sich  trotzdem  ohne  großen  Zwang  ganz 
durchführen.  Nur  die  Schlußtakte  sind  in  bekannter  Weise  verkürzt.  Eine 

zweite  Möglichkeit  der  Einteilung,  die  das  Motiv  AI  AI  (vgl.  Nr.  3,  7)  viel¬ 
leicht  besser  herausarbeitet,  ist  durch  die  Striche  über  dem  System  angedeutet. 

Der  Aufbau  zeigt  eine  häufig  vorkommende  antiphonische  Form  :  die 
beiden  ersten  Teile  (A,  B)  werden  zunächst  vom  Chor  wiederholt;  dann  bringt 
der  Vorsänger  den  neuen  dritten  Teil  (C),  in  dessen  Abschluß  der  Chor  ein¬ 
fällt  (D),  worauf  der  zweite  Teil  (B)  rondoartig  wiederkehrt  ;  endlich  folgt  das 
übliche  Dacapo. 

Notenbeispiel  7:  Tanzlied. 

Wie  das  vorige  ein  Tanzlied  der  Frauen  bei  der  Heimkehr  der  Männer. 

Für  die  Terzengänge  in  G:  c,  a,  f;  in  B:  f,  a,  c;  in  C:  d,  b,  g;  in 
D:  a,  f,  d  gelten  die  entsprechenden  Bemerkungen  zum  vorigen  Liede. 
Beachtenswert  ist  der  Beiton  e  des  Haupttons  (Subsemitonium). 

Unserer  rhythmischen  Auffassung  entspricht  bloß  der  Teil  D.  In  E  (und 
Fl)  müßte  für  uns  der  Taktstrich  um  ein  Viertel  vorgerückt  werden,  wodurch 

such  das  Motiv  A  JSJ  dem  in  C  analog  würde  (vgl.  Nr.  3,  6).  Es  ist  daher 
die  über  dem  System  angedeutete  Einteilung  vorzuziehen,  der  gemäß  dann 
am  Schluß  von  B  und  D  Verkürzungen  zu  2/i  eintreten.  Das  Stück  baut  sich 
in  ähnlicher  Weise  auf  wie  das  vorige.  In  den  beiden  Hauptteilen  I  =  A  bis 
D  und  II  =  Bl  bis  F  entsprechen  sich  die  Gruppen  B  und  B1,  C  und  E,  D 
und  E1.  I  erweitert  diesen  Komplex  durch  eine  Einleitungsgruppe  (A),  II  durch 
eine  Abschlußgruppe  (F).  Der  Solist  singt  in  üblicher  Weise  beide  Hauptteile 
vor  und  verbindet  die  einzelnen  Chorteile  durch  kurze  Überleitungen  (G  und 
B2).  Der  Abschluß  erfolgt,  wie  in  den  meisten  Stücken,  nach  der  Reprise  des 
ersten  Teils. 

Das  Verhältnis  der  Begleitstimme  zur  (darunterliegenden)  Hauptstimme 
ist  etwas  mannigfaltiger  als  das  in  Nr.  3.  Der  Übergang  von  den  Oktaven  zu 
den  Quinten  in  B  könnte  durch  die  Grenzen  des  Stimmumfangs  verständlich 
scheinen.  Die  Oktaven  im  Anfang  dagegen  sind  vielleicht  in  der  Tendenz 
begründet,  das  Motiv  hier  nicht  zu  verdunkeln,  ähnlich  wie  in  B 2  das  Anfangs¬ 
motiv  zunächst  vom  Vorsänger  allein  gegeben  wird.  Dasselbe  Argument  trifft 
natürlich  auch  für  B  zu.  Überhaupt  erscheinen  die  Oktaven  infolge  ihrer  Selten¬ 
heit  als  die  erklärungsbedürftige  Ausnahme,  nicht  die  Quinten.  Durch  eine 
melodische  Variante  der  Prinzipalstimme  kommen  in  C  und  D  ganz  vorüber¬ 
gehend  auch  Septimen  vor,  die  gewiß  auch  für  die  Wanyamwezi  nicht  als 
beabsichtigter  harmonischer  Effekt  wirken.  Das  in  C  und  F  auftretende  Unisono 
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hat  vielleicht  ähnliche  Gründe  wie  die  Oktavenparallelen;  in  F  erscheinen 
übrigens  in  einigen  Varianten  auch  Quinten. 

Bemerkenswert  ist  das  Hervortreten  der  Obersekunde  des  Haupttons  in 
den  Rückleitungen  (c)  zum  Hauptteil  (A).  Der  „aufsteigende  Leitton“  ist  nur 
manchmal  und  auch  dann  nur  wenig  erhöht.  Von  Terzenfolgen  wie  in  e  war 
schon  mehrfach  die  Rede.  Rhythmus  und  Aufbau  zeigen  außer  den  Triolen, 
die  die  Achtelbewegung  beleben,  nichts  Neues.  Alle  Motive  sind  zweitaktig; 
man  könnte  also  auch  6  4  vorschreiben.  Häufige  Verkürzungen. 

Notenbeispiel  8:  Arbeitslied. 

Die  Melodie  dieses  Liedes  scheint  unseren  früheren  Bemerkungen  zu 
widersprechen.  Die  Terz  über  dem  Grundton  ist  ganz  entschieden  ausgezeichnet 
und  der  freie  Einsatz  der  kleinen  Septime  in  der  Überleitung  des  Vorsängers 
zum  zweiten  Teil  (vor  C)  hat  auch  kein  Analogon  in  den  vorigen  Melodien. 
Man  darf  aber  nicht  die  schwankende  Intonation  der  Terz  übersehen,  die  meist 
groß  ist,  an  zwei  Stellen  aber  regelmäßig  klein  (am  Schluß  von  B  besonders 
akzentuiert)1.  Das  merkwürdige  es  ist  vielleicht  durch  die  Begrenztheit  des 
Stimmumfanges  zu  erklären,  infolge  deren  die  Oktave  des  Haupttons  nicht 
erreicht  wurde;  wahrscheinlicher  ist  es  als  ein  durch  die  Betonung  des  Ein¬ 
satzes  hinaufgetriebenes  d  analog  dem  erhöhten  und  ebenfalls  frei  eingesetzten 
d  in  B,  also  als  Beiton  von  c  aufzufassen  (Vgl.  Nr.  10).  Bei  der  Rückleitung 
zum  Anfang  (am  Schiuß  von  C)  tritt  als  Variante  statt  des  Haupttons  seine 
Obersekunde  ein  wie  in  Nr.  8. 

Die  gewählte  rhythmische  Einteilung  scheint  mir,  obwohl  sie  unserem 
Gefühl  nicht  entspricht,  nach  Vergleichung  der  verschiedenen  Varianten  die 
rationellste.  Ungewohnt  ist  uns  schon  das  Accelerando  in  B,  das  wie  eine 
Triole  wirkt  und  in  allen  Wiederholungen  in  derselben  Weise  auftritt  und  das 
vorhergehende  più  lento  ausgleicht.  Namentlich  aber  C  wirkt  nicht  nur  in  der 
Niederschrift,  sondern  auch  beim  Anhören  des  Phonogramms  höchst  über¬ 
raschend.  Eine  Einteilung  nach  melodischen  Gruppen,  wie  sie  über  dem 
System  angedeutet  ist,  würde  für  diesen  Teil  9  -f-  8  -f- 9  -f-  8  -f-  9  Achtel  ergeben, 
ist  aber  kaum  als  intendiert  anzunehmen.  Auch  in  D,  das  A  analog  gebildet 
ist,  werden  wir  durch  Akzente  und  Atempausen  anfangs  in  eine  Auffassung 
hineingezwungen,  die  sich  bei  genauerer  Analyse  und  Vergleichung  als  ver¬ 
kehrt  herausstellt.  Es  ist  sehr  zu  bedauern,  daß  das  Fingerschnalzen,  mit  dem 
Weules  Träger  den  Gesang  begleiteten,  im  Phonogramm  nicht  festgehalten 
ist.  Wir  sind  daher  bezüglich  des  Rhythmus  lediglich  auf  Vermutungen  und 
Analogieschlüsse  angewiesen.  Die  sichere  Erkenntnis  der  rhythmischen  Intention 
wäre  hier  aber  besonders  wichtig,  da  es  sich  um  ein  Arbeitslied  handelt,  das 
bestimmt  ist,  die  Körperbewegungen  einer  größeren  Menge  zu  regeln. 

Da  D  nichts  als  Variante  (Erweiterung)  von  A  ist,  kann  das  Lied  als  typischer 
Repräsentant  der  weit  verbreiteten  Rondoform  gelten,  in  der  ein  im  wesent¬ 
lichen  gleichbleibender  Hauptteil  mit  wechselnden  Seitenteilen  sich  verkettet. 

1  Messungen  an  dem  Vorsängersolo  (im  Phon.  Nr.  51)  ergaben,  daß  von  diesem  beide 
Terzen  sehr  rein  intoniert  wurden:  as-f  (in  A)  beträgt  305  temperierte  Halbtöne  (rein  3'  1 6) ; 
a-f  (in  A)  3'83  (rein  3  86).  Die  Höhe  des  Haupttons  (f)  bleibt  absolut  konstant. 
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Notenbeispiel  9:  Arbeitslied. 

Das  Stück  ist  besonders  durch  seinen  melodischen  Aufbau  interessant. 
Die  beiden  Hauptteile:  I  (A — E)  und  II  (F — E1)  sind  im  wesentlichen  analog 
gebaut.  Die  Einleitungsgruppen  (A,  F)  betonen  die  Oberquinte  des  Haupt¬ 
tons  (a),  die  Mittelgruppen  ( B ,  C,  D  in  I;  G,  El  in  II)  die  Sekunde  und 
Quarte;  in  der  Abschlußgruppe  (E)  wird  die  Sekunde  umspielt  und  wie  ge¬ 
wöhnlich  auf  dem  Hauptton  geendet.  Nur  in  diesem  letzten  Motiv  kommt 
auch  die  kleine  Terz  vor,  die  in  der  ganzen  übrigen  Melodie  geflissentlich 
vermieden  wird;  es  ist  daher  anzunehmen,  daß  ihr  nicht  die  hervorragende 
Bedeutung  für  die  „Tonalität“  der  Melodie  zukommt,  die  sie  in  unserer  Auf¬ 
fassung  hat.  Vielmehr  wird  sie,  zusammen  mit  der  Sekunde,  in  enge  melodische 
Abhängigkeit  vom  Hauptton  zu  setzen  sein;  die  Phrase  g,  e,  f,  d  läuft  ebenso 
auf  den  Grundton  hin,  wie  die  Phrase  c,  h,  g,  a  (mit  der  frei  einsetzenden 
Septime!)  auf  die  Quinte  (in  F  und  Al).  Durch  die  Variante  A2  (g,  h,  g,  a) 
wird  diese  Auffassung  noch  weiter  bestätigt. 

Der  Rhythmus  ist  durch  die  häufig  an  Stelle  von  drei  Achteln  tretenden 
Duolen  für  uns  wieder  sehr  kompliziert.  Die  genaue  Äquivalenz  des  Zeitwertes 
von  zwei  Duolen-Achteln  mit  dem  von  drei  gewöhnlichen  Achteln  konnte  ich 
durch  sorgfältige  Messung  mit  Hilfe  des  Metronoms  feststellen. 

Mehrstimmigkeit  tritt  sehr  bemerkenswerter  Weise  nur  an  den  Teil¬ 
schlüssen  auf.  Wieder  kommen  die  Oktavenparallelen  zuerst  (wie  in  Nr.  7), 
dann  erst  die  Quartenparallelen.  Die  beim  Übergang  vereinzelt  auftretende 
Terz  dürfte  ebenso  melodisch  bedingt  sein,  wie  die  Septime  und  Sexte  in  Nr.  3. 

Notenbeispiel  10:  Gesang. 

Aufgenommen  von  Hauptmann  Seyfried  in  Dar-es-Salam. 

Die  aus  kleinen  Motiven  kunstlos  aufgebaute  Melodie  zeigt  die  melodische 
Bedeutung  der  Quarte  durch  das  Verhältnis  der  Haupttöne  des  ersten  (f)  und 
zweiten  Teils  (c).  Merkwürdig  ist  das  Hervortreten  der  Untersekunde  des  ersten 
Haupttons  (es)  ;  auch  die  Pulsationen  auf  der  ausgehaltenen  Finalis,  die  eben- 
sowie  die  „zerlegten  Dreiklänge“  an  ähnliche  Gewohnheiten  nordamerikanischer 
Indianer  erinnern.  Das  hohe  as  ist  Beiton  von  /,  das  tiefe  as  Beiton  von  c;  d 
gehört  bald  zu  dem  einen,  bald  zum  anderen  Hauptton. 

Für  den  zweiteiligen  Rhythmus  spricht  namentlich  der  Abschnitt  C.  Der 
Anfang  läßt  sich  ebenso  zwanglos  nach  a/4  gliedern. 

Notenbeispiel  11. 

Gesang  von  Oberl.  z.  S.  Paasches  Träger  Mschangua  '. 

Die  Haupttöne  d,  e,  g,  a  sind  alle  ziemlich  gleichmäßig  ausgezeichnet; 
der  Abschluß  und  die  Rückleitung  zur  Wiederholung  (E)  geben  indessen  den 
Tönen  a  und  e  ein  gewisses  Übergewicht.  Die  Melodie  gehört  daher  zu  einem 
in  der  primitiven  Musik  weit  verbreiteten  Typus.  Ein  aus  drei  Tönen,  von 

1  Im  Aufnahme-Protokoll  bemerkt  Herr  Paasche  :  „Dieser  Gesang -wird  von  allen 

Trägern  an  der  Küste  gesungen  und  ist  vielleicht  nicht  originell,  sondern  dem  Geschmack  des 
Europäers  angepaßt“  [!?]. 
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denen  der  mittlere  der  wichtigste  ist,  bestehendes  Trichord  verschiebt  sich  in 
der  zweiten  Hälfte  der  Melodieteile  um  eine  Quinte  nach  abwärts. 

Die  rhythmische  Einteilung  ist  sehr  problematisch  und  kann  den  Eindruck, 
den  das  Phonogramm  macht,  nur  annäherungsweise  wiedergeben.  Namentlich 
der  Anfang  von  B  ist  arg  verwirrend. 

Notenßeispiel  12. 

Gesang  von  Paasches  Träger  Irambe  Maridadi,  dem  Stimmtimbre  nach 
zu  urteilen,  einem  älteren  Mann.  Er  hat  einige  Jahre  die  Regierungsschulc  in 
Tanga  besucht. 

Die  Melodie  beschränkt  sich  auf  zwei  Haupttöne  in  Quartenabstand  und 
ihre  Beitöne.  Der  Abton  des  Haupttons  a  ist  sehr  schwankend  in  der  Intonation 
und  wird  außerdem  ziemlich  tonlos  gegeben;  da  auch  die  Oberterz  (cis) 
nur  als  Wechsel-  oder  Durchgangsnote  vorkommt,  so  bleibt  das  Tonalitätsgefühl 
des  Europäers,  das  sich  ja  hauptsächlich  auf  die  Terzen  stützt,  im  unklaren. 

Die  drei  letzten  Takte,  die  ein  und  dasselbe  Motiv  variieren,  machen  es 
wahrscheinlich,  daß  der  (ziemlich  freie)  Rhythmus,  im  Gegensatz  zu  den  vorigen 
Melodien,  wirklich  als  4/4  aufzufassen  ist. 

Noteilbeispiel  13. 

An  diesem  von  Obi.  Paasche  in  Dar-es-Salam  aufgenommenen  Gesang 
fällt  zunächst  die  starke  Betonung  der  kleinen  Sexte  des  Haupttons  (neben  der 
Quarte)  auf,  dann  die  vom  Hauptton  aufsteigende  kleine  Sekunde.  Terzen- 
und  Quartensprünge  und  „zerlegte  Akkorde“  sind  besonders  häufig.  Während 
man  für  die  tonalen  Verhältnisse  auf  den  Verdacht  stammesfremder  Einflüsse 
kommen  könnte,  zeigt  der  Rhythmus  ähnliche  Eigenart  wie  der  der  anderen 
Wanyamwezi-Lieder.  Genaue  Vergleichungen  der  analogen  Motive  und  Text¬ 
stellen  —  die  Worte  sind  bei  diesem  Phonogramm  sehr  deutlich  vernehmbar  — 
führte  zu  der  wiedergegebenen  Einteilung.  Außer  der  schon  bekannten  Vor¬ 
liebe  für  den  Wechsel  von  zwei-  und  dreiteiliger  Betonung  ist  im  Teil  D  eine 
eigentümliche,  in  allen  Wiederholungen  gleichmäßig  wiederkehrende  Dehnung 
der  beiden  mittleren  Zeitwerte  zu  bemerken.  Für  sich  genommen,  ist  das 
rhythmische  Moment  des  3/4-Taktes  dem  des  vorausgehenden  2/4-Taktes  ähnlich; 
behält  man  aber  das  Hauptzeitmaß  bei,  so  fallen  auf  den  Teil  D  genau  sieben 
Viertel.  C  und  D  sind  zusammengenommen  wohl  als  Erweiterung  von  A  zu 
denken,  sowie  der  Refrain  B  als  Erweiterung  der  zweiten  Hälfte  von  A,  gefolgt 
von  einer  kurzen  Rückleitung  zum  wechselnden  Hauptteil. 

Notenbeispiel  14: 

Probe  der  Spielweise  auf  dem  Musikbogen  ridono  (vgl.  Kap.  1). 

Die  beiden  einander  rhythmisch  und  melodisch  ähnlichen  Motivehen 
n  und  b  werden  in  unregelmäßigem  Wechsel  beständig  wiederholt.  Von  den 
drei  Tönen  entspricht  vermutlich  der  tiefste  der  leeren  Saite.  Der  Rhythmus 
ist  auch  in  diesen,  wohl  als  Begleitung  zu  Tanzgesängen  verwendeten  Motiven, 
dreiteilig. 
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Linguistic  travelling  notes  from  Cagayan  (Luzon). 

By  Otto  Scherer,  Lieutenant-Governor  of  Batanes.  Basco  (Batanes  Islands). 


On  a  rather  hurried  visit  paid  by  me,  last  spring,  to  the  province  of 
Cagayan,  I  managed  to  find  time  for  collecting  two  lists  of  words  from 
dialects  which,  like  so  many  others  in  that  province,  have  so  far  remained 
unknown.  I  am,  however,  glad  to  add  here  at  once  that  among  the  American 
officials  stationed  in  that  province,  especially  among  these  connected  with 
the  Bureau  of  Education,  there  are  quite  a  number  who  take  an  interest  in 
the  linguistic  exploration  of  their  corresponding  territory. 

My  lists  are  but  very  short  ones,  still,  as  some  time  may  yet  elapse 
before  we  receive  more  ample  information,  on  the  dialects  in  question,  and 
as  the  few  words  serve  to  illustrate  some  notable  soundchanges,  I  offer  them 
here  for  the  interest  they  have  to  students  of  Indonesian  phonology.  An  hour 
or  so  in  a  strange  locality  is  rather  an  insufficient  time  for  familiarizing  one’s- 
self  with  the  prononciation  of  people  whose  dialect  has  never  before  been 
reduced  to  writing,  and  abounds  with  indistinct  sounds.  I  employed,  however, 
all  possible  care  in  taking  them  down  from  the  lips  of  the  speakers. 

The  first  list  I  head  with  Gobgob,  which  is  simply  the  name  of  the 
single  rancheria  whose  representatives  I  met.  It  is  a  small  place  in  the  neigh¬ 
bourhood  of  Tuao,  N.W.  of  Tuguegarao,  on  the  waters  of  the  Rio  Chico  de 
Cagayan.  These  people  belong  to  those  who  go  in  Cagayan  by  the  name 
of  Kaling-â,  i.  e.  “enemy”,  a  designation  I  prefer  not  to  employ  in  the 
present  case,  nor  any  other  that  might  suggest  itself,  because  we  lack  as  yet 
that  comprehensive  and  accurate  knowledge  of  all  of  those  dialects,  which 
alone  would  enable  us  to  properly  classify  them.  I  refer  the  reader  in  this 
respect  to  the  chapter  on  “Dialect  groups”  in  Worcester:  The  non-christian 
tribes  of  northern  Luzon  (Phil.  Journ.  of  Science,  Vol.  I,  No.  8). 

My  second  list  I  collected  from  a  small  Negrito  horde,  numbering 
perhaps  only  some  50  people,  designated  in  Cagayan  as  Agta,  to  whom  I 
spoke  while  our  steamer  had  taken  refuge  before  a  strong  northerly  gale  in 
the  port  of  San  Vicente,  formed  by  the  narrow  passage  between  the  N.  E. 
cape  of  Luzon  and  the  small  island  Palawi.  As  we  have  so  far  no  informa¬ 
tion  whatever  from  the  interior  of  the  N.  E.  coast  of  Luzon,  I  may  be 
permitted  to  give  here  what  scant  news  1  was  able  to  gather  during  my  very 
short  stay  on  shore,  in  that  lonely  spot. 
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Near  the  narrowest  neck  of  the  passage  two  Spanish  lumbermen,  in 
company  with  some  Filipino  wood-cutters  in  their  employ,  had  established 
a  small  settlement.  From  here  about  half  an  hour  East  a  small  Agta  ranche 
was  said  to  exist,  called  Pasigi.  1  sent  out  for  a  number  of  its  inhabitants 
who  promptly  appeared,  armed  with  bows  and  arrows,  and  giving  by  their 
exterior  the  same  impression  of  full-blooded  Negritos  as  those  of  Mariveles 
(Manila  Bay)  from  whom  they  differed  perhaps  only  by  a  slightly  greater 
height.  My  conversation  with  them  I  conducted  as  much  as  possible  direct, 
sustaining  it  partly  by  a  few  Ibanag  words,  partly  by  signs  and  demonstra¬ 
tion.  There  was  a  Spanish  speaking  Filipino  interpreter  whom,  however, 
from  old  experience,  I  kept  under  strict  control,  or,  whenever  possible, 
dispensed  with  altogether. 

It  appeared  that  several  of  the  Agta  had  Christian  names,  such  as 
Rafael,  Angel  &c.,  from  which  it  might  be  concluded  that  their  fathers  had 
been  in  contact  with  the  former  mission-station  E.  of  Bugey  (resp.  Aparri). 
Asked  about  the  people  living  south  of  them,  they  became  yet  more  animated 
than  they  generally  were,  not  to  say  excited.  They  wanted  me  to  understand 
that  their  southern  neighbors  were  bad  people,  Negritos  too,  cut  of  a  diffe¬ 
rent  kind,  their,* women  being  notable  by  very  prominent  buttocks,  the 
demonstration  of  which  particularity  afforded  them  a  source  of  great  exhila¬ 
ration.  These  southern  people  they  called  Diango1,  and  that  the  speech  of 
these  was  different  from  their  own  was  again  mockingly  imitated  with  great 
volubility  and  mirth.  1  got,  however,  the  impression  that,  finding  themselves 
face  to  face  with  the  Diango,  the  Agta  get  rather  the  worst  of  it. 

In  talking  the  Agta  were  very  eager,  and  this,  together  with  an  extremely 
indistinct  pronunciation,  made  the  taking  of  the  words  difficult  and  slow.  In 
the  beginning  several  words  were  given  the  ending  mä  (the  vowel  about  as 
broad  as  the  sound  of  a  sheep),  e.g.  isämä,  ottéinâ.  Suspecting  this  to  be 
the  Pronoun  1.  p.  pi.,  or  some  other  affix.  I  called  the  attention  of  the  inter¬ 
preter  to  it,  who  spoke  about  it  with  my  interlocutors,  whereupon  the  words 
were  repeated  without  the  affix,  It  seemed  to  me  that  by  it  they  wished  to 
signify:  What  you  are  asking  is  our  isa  &c.  In  several  instances  there  was, 
besides,  a  previous  discussion  among  themselves  about  which  of  two  was  the 
proper  term  to  be  given  me.  In  short,  all  that  uncertainty  which  arises  when 
savages  make  their  idiom  for  the  first  time  an  object  of  reflection. 

Here  follow  the  two  word-lists: 


Gobgob  Agta  of  pasigi 


head 

oro 

alò 

hair 

buo  (with  final  glottal  stop?) 

b  a  hog 

front 

biday 

brows 

hi  mad 

eye 

mata 

mòta 

nose 

ano  (auwö) 

igong,  idong  (indistinct) 

ear 

inga 

bangbang 

tongue 

di  Id 

agdii,  gisd 

Cf.  Rccd,  “Negritos  of  Zambales”,  Ethn.  Surv.  Pubi.,  Part  1,  p.  20. 


Linguistic  travelling  notes  from  Cagayan  (Luzon). 
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Gobgob 

Agfa  of  pasigi 

mustache 

oming 

mouth 

bibig 

tooth 

ifan 

ngipan 

chin 

''timid 

chest 

pagpug 

talakak 

arm 

takay 

armpit 
upper  arm 

yókod 

asagd 

lower  arm 

pasad 

hand 

lima,  agpd 

lima 

finger 

gayämod 

lima 

finger-nail 

kukó 

isa 

navel 

pusog  (pusok?) 

pohad  (poh at?) 

belly 

bagis 

épro,  kadag 

thigh 

bubung 

buttocks 

otte 

knee 

P“Og 

alab 

calf 

pikö 

katak 

foot 

dapan 

YCiVt  P 

do.  upper  part 
do.  sole 

palad 

ankle 

tikling 

house 

bayei 

sale 

wood 

kayo 

sea 

dapad  (dap at?) 

sky 

langit 

cloud 

ayùyut 

mat  aging 

wind 

bidbid 

pdrras 

sea-water 

dapat  na  hanum 

water 

hanum 

rain 

ohan 

leaf 

Hon 

day 

agdgao 

sun 

init 

moon 

buyan 

star 

bituan 

night 

labi 

earth 

pita 

grass 

bollad 

male  person 
female  do. 

woman  who  has  born  child 

layaki 

babayi 

bagi  tolay 
baba 

do.  who  has  one  child 
old  man 

layaki 

magdna 

gina-ukid 

takay 

young  man,  youth 

bayabayd 

child 

abbing 

bitao 

oar 

bus  ay 

paddle 

cloak  (large  square  piece  of 

sagaysay 

cloth) 

uyosh 

hat 

tûddung 

loincloth 

baay 

East 

abbag 

West 

masikud 

Otto  Scherer. 

G  o  b  g  o  b 

Agta  of  pa: 

North 

Idgnd 

South 

daya 

one 

isa 

it  la 

two 

dun 

dua 

three 

alio 

tallo 

four 

oppat 

appat 

five 

limma 

lima 

six 

annum 

anem 

seven 

pitu 

pilo 

eight 

udyu 

udlo 

nine 

siyam 

siam 

ten 

puyu 

mapulo 

hundred 

singgasut 

magqtii 

thousand 

maribó 

I 

ia 

thou 

iau 

he 

a-é  (?) 

to  walk 

mandadayan 

to  sit 

mantugao 

to  stand 

mantakdo 

to  eat 

mangan 

to  drink 

minum 

to  sleep 

mansûyob 

to  dance 

manadó 

heavy 

nadam-et 

light  (of  weight) 

nangpa-o 

It  will  at  once  be  perceived  that  the  speech  of  the  Agta  of  Pasigi  is, 
like  all  other  Negrito  dialects  that  have  so  far  become  known,  an  idiom  of 
Indonesian  origin. 


La  langüe  Jibaro  ou  èiwora. 
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La  langue  Jibaro  ou  Siwora. 

Par  H.  Beucliat  et  P.  Rivet,  Paris. 


PREMIÈRE  PARTIE. 

Introduction. 

1°  Histoire  des  études  sur  la  langue  des  Jibaros. 

Les  Jibaros  habitent  une  vaste  région  située  à  l’orient  de  la  République 
de  l’Equateur,  limitée  à  l’ouest  par  la  Cordillère  orientale  des  Andes,  au  nord 
et  à  l’est  par  le  rio  Pastaza  ;  au  sud,  la  frontière  est  constituée  sensiblement 
par  le  Maranon,  sauf  dans  la  partie  qui  s’étend  entre  le  rio  Niéva  et  le  rio 
Potro,  où  une  importante  tribu,  les  Aguarunas,  occupe  la  rive  droite  de  ce 
grand  fleuve. 

L’origine  du  mot  «Jibaro»  qui,  suivant  le  dictionnaire  espagnol,  signifie 
«campagnard,  paysan»  n’est  pas  indiquée  par  les  auteurs.  Il  est  très  probable  que 
les  premiers  Espagnols  ont  employé  pour  désigner  les  sauvages  du  Haut-Ama¬ 
zone,  le  mot  «Jibaro»  existant  déjà  dans  leur  langue,  en  raison  de  la  grande  res¬ 
semblance  phonétique  qui  existe  entre  ce  mot  et  celui  par  lequel  les  Indiens 
se  désignent  entre  eux:  swora  (M),  siwôrla  (G). 

L’hypothèse  suivant  laquelle  le  mot  espagnol  « Jibaro »  serait  un  dérivé 
par  corruption  du  vocable  siwôra  peut  être  vraisemblable,  mais  nous  n’avons 
pas  pu  trouver  d’indications  précises  à  ce  sujet,  de  sorte  que  nous  préférons 
nous  en  tenir  à  l’explication  précédente. 

L’un  de  nous  ayant  récemment  publié  une  longue  étude  relative  à  ces 
Indiens,  nous  nous  contenterons  d’y  renvoyer  le  lecteur  pour  plus  amples 
détails1. 

Au  point  de  vue  ethnographique,  les  Jibaros  forment,  malgré  la  multi¬ 
plicité  de  leurs  tribus,  un  groupement  homogène;  la  même  unité  se  retrouve 
au  point  de  vue  linguistique.  Les  documents  que  nous  avons  pu  réunir  rela¬ 
tivement  à  l’idiome  des  Macas,  des  Gualaquizas,  des  Zamoras,  des  Aguarunas, 
des  Achuales,  des  Pintucs,  des  Miazales,  des  Ayulis,  des  Moronas  prouvent 
qu’il  s’agit  de  dialectes,  à  peine  différenciés,  d’une  seule  et  même  langue.  Or 
si  l’on  étudie  la  situation  géographique  de  ces  diverses  tribus,  on  constate 


’Dr.  Rivet,  Les  Indiens  Jibaros.  Etude  géographique,  historique  et  ethnographique. 
(«L’Anthropologie»,  Paris,  t.  XVIII,  1907,  pp.  333—368  et  pp.  583-618;  t.  XIX,  1908,  pp.  69—87 
et  pp.  235 — 259.) 
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que  les  trois  premières  limitent  le  groupe  Jibaro  à  l’ouest,  que  la  quatrième 
et  la  cinquième  en  représentent  respectivement  la  fraction  la  plus  méridionale 
et  la  fraction  la  plus  septentrionale,  tandis  que  la  sixième  est  une  peuplade 
de  l’extrême  nord-est  et  que  les  quatre  dernières,  au  sujet  desquelles  nos  ren¬ 
seignements  sont  malheureusement  limités  à  quelques  mots,  occupent  la  partie 
centrale  du  territoire.  11  en  résulte  que,  sauf  du  côté  du  sud-ouest,  où  habitent 
les  Muratos  et  Machines,  pour  lesquels  nous  n’avons  pu  trouver  aucun  docu¬ 
ment,  le  groupement  Jibaro  est  complètement  déterminé  linguistiquement. 
D’ailleurs,  von  Hassel1  déclare  que  cette  dernière  peuplade  parle  aussi  le  même 
dialecte  que  les  Aguarunas. 

Un  fait  historique  vient  corroborer  cette  ressemblance  extrême  des  divers 

dialectes  parlés  par  les  tribus  ci-dessus  énumérées.  Lorsque  le  Père  José  Prieto 

entreprit  de  rechercher  les  ruines  de  Logrono2,  un  individu  appelé  José  Suero 

qui  l’accompagnait  en  qualité  d’interprète,  parce  qu’il  avait  vécu  longtemps 

parmi  les  Jibaros  de  Macas  et  de  Canelos,  put  facilement  se  faire  comprendre 
des  Indiens  de  Gualaquiza  et  converser  avec  eux3. 

Depuis  l’époque  des  premières  études  linguistiques  américaines,  la  langue 
Jibaro  a  été  considérée  comme  constituant  un  groupe  linguistique  spécial. 

Dès  1789,  l’abbé  Velasco4 *  classait  le  Jibaro  comme  «lengua  matriz»,  et 
en  1800,  Hervas6  le  plaçait  dans  le  groupe  des  langues  à  affinités  inconnues. 
Malheureusement,  les  documents  recueillis  par  les  missionnaires  de  la  Com¬ 
pagnie  de  Jésus  dans  le  Haut-Amazone  restèrent  inédits  ou  furent  égarés,  en 
sorte  que,  pendant  longtemps,  il  y  eut  une  famille  linguistique  jibaro  con¬ 
stituée  par  une  langue  inconnue  lexicologiquement  et  grammaticalement. 

Cette  situation  dura  jusqu’en  1892,  époque  à  laquelle  Brinton  publia  un 
vocabulaire  et  une  grammaire  de  l’idiome  jibaro6. 

La  lacune  parut  comblée  et  le  groupe  jibaro  ayant  reçu  ainsi  sa  con¬ 
sécration  fut  admis  par  tous  les  savants  qui  s’occupèrent  de  la  linguistique 
américaine.  C’est  à  ce  titre  qu’il  figure  dans  la  classification  la  plus  récente 
établie  par  Chamberlain7;  en  effet  cet  auteur,  à  une  demande  que  nous  lui 
avons  adressée,  a  bien  voulu  nous  répondre  que  c’est  en  s’appuyant  unique¬ 
ment  sur  les  documents  publiés  par  Brinton  qu’il  a  maintenu  la  famille  jibaro. 

I  Jorge  M.  V.  Hassel,  «Las  tribus  salvajes  de  la  region  amazónica  del  Peru»  (Boldin 

de  la  Sociedad  geogràfica  de  Lima.  15*  année,  tome  XVII,  1905,  p.  47). 

3  Rivet,  op.  cit.  («L’Anthropologie»,  t.  XVIII,  1907,  p.  346). 

’Federico  Gonzalez  Suarez,  «Prehistoria  americana.  Ligeras  reflexiones  sobre  las 
razas  indigenas,  que  poblaban  antiguamente  el  territorio  actual  de  la  Reptiblica  del  Ecuador.* 
Quito,  1904,  p.  55. 

4  Juan  de  Velasco,  «Historia  del  rcino  de  Quito  en  la  America  meridional»,  3  VoL, 
Quito  1841  — 1844  (écrite  en  1789)  tome  III,  «Historia  moderna»,  p.  252. 

’Don  Lorenzo  Hervas,  «Catàlogo  de  las  lcnguas  de  las  naciones  conocidas  y 
numeración,  division  y  clases  de  estas  segûn  la  diversidad  de  sus  idiomas  y  dialectos.»  Vol.  I, 
«Lenguas  y  naciones  americanas»,  Madrid,  1800,  p.  264. 

II  Daniel  G.  Brinton,  «Studies  in  South  American  native  Languages»  .«Proceedings 
of  the  American  Philosophical  Society»,  Philadelphie,  Vol.  XXX,  1892,  pp.  45-  105),  li,  «The 
Jivaro  Language»,  pp.  59 — 67. 

7  Alexander  F.  Chamberlain,  «South  American  linguistic  Stocks»  («Congrès  inter¬ 
national  des  Américanistes»,  XVe  Session,  Québec,  1907,  t.  II,  pp.  48-  67  . 
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Or,  ainsi  qu’on  le  verra  plus  loin,  c’est  par  suite  d’une  erreur  que 
Brinton  qualifia  de  «jibaro»  l’idiome  par  lui  étudié,  et  l’on  en  trouve  la  preuve 
dans  le  cours  même  de  son  mémoire:  voici,  en  effet,  les  titres  des  deux 
manuscrits  du  British  Museum  où  il  a  puisé  les  éléments  de  son  étude  : 

1°  Vocabulario  en  la  lengua  Castellana,  la  del  Jnga  y  Xebera. 

2°  Gramâtica  de  la  lengua  Xebera. 

11  s’agit  donc  incontestablement  de  la  langue  xebero  ou  jebero.  Mais 
à  l’exemple  de  Bollaert1,  de  Marcoy2  et  de  Markham3,  trompé  par  une  simple 
ressemblance  phonétique,  Brinton  identifia  les  Jibaros  et  les  Jéberos.  La  respon¬ 
sabilité  de  cette  erreur  remonte  certainement  à  Bollaert,  et  cet  auteur  était 
tellement  convaincu  que  Jéberos  et  Jibaros  ne  formaient  qu’un  seul  et  même 
peuple  que,  traduisant,  en  1863,  un  article  de  Raimondi4  où  il  est  parlé  suc¬ 
cessivement  de  ces  deux  tribus  indiennes,  il  n’a  pas  hésité  à  unifier  partout 
l’orthographe  de  leur  nom,  créant  ainsi  une  confusion  que  le  savant  géo¬ 
graphe  du  Pérou  avait  soigneusement  évitée  dans  son  texte  original5. 

En  réalité,  comme  l’un  de  nous  l’a  déjà  montré6,  les  Jeberos  habitent, 
au  sud-est  du  territoire  jibaro,  une  région  comprise  entre  le  rio  Apena  et  le 
rio  Cahuapanas,  sur  la  rive  droite  de  l’Amazone.  Géographiquement  distinctes, 
les  deux  peuplades  le  sont  également  linguistiquement.  Nous  avons  pensé 
que  la  meilleure  démonstration  que  nous  pourrions  en  donner  était  de  repro¬ 
duire,  en  face  de  notre  vocabulaire  jibaro,  la  vocabulaire  jébero  de  Brinton. 
Le  lecteur  pourra  ainsi  juger  par  lui-même  de  la  dissemblance  absolue  des 
deux  idiomes. 

Aucun  doute  ne  peut  subsister  d’ailleurs  quant  à  l’existence  de  l’idiome 
jébero  dans  la  région  où  nous  le  localisons.  En  effet,  Raimondi7,  puis  Orton8 
ont  publié  de  petits  vocabulaires  recueillis  sur  place  et  qui  offrent  les  plus 
grandes  ressemblances  avec  le  vocabulaire  de  Brinton. 

En  résumé,  il  faut  donc  reconstituer  provisoirement  la  famille  linguistique 
Jébero,  autrefois  créée  par  Hervas,  et  en  séparer  absolument  la  langue 
Jibaro  dont  nous  montrerons  plus  loin  les  affinités  certaines. 

Nous  ne  donnerons  pas  ici  le  nom  des  nombreuses  tribus  qui  parient  des 
dialectes  de  la  langue  Jibaro.  L’un  de  nous  en  a  fait  une  liste  aussi  complète 

1  William  Bollaert,  «On  the  Idol  Human  Head  of  the  Jivaro  Indians  of  Ecuador* 
(«Transactions  of  the  Ethnological  Society  of  London»,  Vol.  II,  New  Series,  1863,  p.  112). 

2  P.  Mar  coy,  «Voyage  de  l’Océan  Pacifique  à  l’Océan  Atlantique  à  travers  l’Amérique 
du  Sud  (1848 — 1860)».  («Le  Tour  du  Monde»,  t.  X,  1864,  2e  Semestre,  p.  169.) 

3  Clements  R.  Markham,  «A  List  of  the  tribes  in  the  Valley  of  the  Amazon, 
including  those  on  the  banks  of  the  main  Stream,  and  of  all  its  tributaries*.  («Transactions  of 
the  ethnological  Society  of  London»,  Voi.  Ill,  New  Series,  1865,  p.  140.) 

‘Antonio  Raimondi,  «On  the  Indian  Tribes  of  the  great  District  of  Loreto,  in 
Northern  Peru»,  («The  Anthropological  Review»,  t.  I,  1863,  p.  33)  (traduit  de  l’espagnol  par 
W.  Bollaert). 

5  Antonio  Raimondi,  «Apuntes  sobre  la  provincia  litoral  de  Loreto»,  in  «Geografia 
del  Perii»,  par  Mateo  Paz  Soldan,  Paris,  1862,  t.  I,  pp.  664  et  666. 

*  Rivet,  op.  cit.  («L’Anthropologie»,  t.  XVIII,  p.  336). 

’Raimondi,  op.  cit. 

*  James  Orton,  «The  Andes  and  the  Amazons  or  across  the  continent  of  South  America« 
3*  édit.  New-York  1875,  p.  473. 
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que  possible,  en  indiquant  sur  la  carte  de  la  région  remplacement  occupé 
par  chacune  d’elles1.  Nous  ne  relèverons  ici  que  les  erreurs  qui  se  trouvent 
dans  Brinton2 3,  dont  le  livre  est  devenu  classique. 

C’est  ainsi  que  cet  auteur  classe  à  tort  les  Macas,  peuplade  essentielle¬ 
ment  Jibaro,  parmi  les  Quitus  (p.  208—209),  qui  appartiendraient  selon  lui 
au  groupe  linguistique  Kechûa;  de  même  les  Achuales,  les  Agapicos  (plus 
exactement  Arapicos),  les  Bobonazos  (plus  exactement  Bobonazas),  les  Copa- 
tasas,  les  Gualaquizas,  les  Guazacas  (plus  exactement  Guasagas),  les  Moronas, 
les  Muratos,  les  Pastazas,  les  Pindis  (sans  doute  les  Pindos),  les  Zamoros 
(plus  exactement  les  Zamoras)  doivent  passer  du  groupe  Zâparo  au  groupe 
Jibaro,  tandis  qu’il  faut  éliminer  de  ce  dernier  groupe  les  Lojanos,  qui  sont 
les  indigènes  des  environs  de  la  ville  de  Loja,  population  andine  qui  n’a 
rien  de  commun  avec  la  population  amazonienne  des  Jibaros. 

II“  Sources  employées  pour  notre  étude. 

Les  sources  que  nous  avons  utilisées  pour  notre  étude  de  la  langue 
Jibaro  sont  les  suivantes: 

Manuscrits. 

Dialecte  Macas.  Un  vocabulaire  du  R.  P.  Joseph  Dupont,  rédemptoriste  du  couvent  de 
Riobamba. 

Un  vocabulaire  du  R.  P.  Valladarès,  dominicain. 

Un  court  vocabulaire  de  M.  A.  N.  Martinez,  de  Quito. 

Un  court  vocabulaire  de  M.  Restrepo,  Colombien. 

Dialecte  Gualaquiza.  Un  petit  vocabulaire  de  M.  Augustin  Montesinos,  de  Cuenca. 

Un  petit  vocabulaire  de  M.  Rafael  Real,  de  Cuenca. 

Imprimés. 

Dialecte  Macas.  «Colección  de  cartas  sobre  las  misiones  dominicanas  del  Oriente»,  2e  éd. 
Quito,  1890. 

«Catón  en  lengua  jibara  para  la  misión  de  Macas»,  Riobamba,  1891. 

«Voyage  d’exploration  d'un  missionnaire  dominicain  chez  les  tribus  sauvages  de 
l’Equateur»,  Paris,  Bureaux  de  «l’Année  dominicaine»,  1889,  pp.  159. 

P.  Enrique  Vacas  Galindo,  «Nankijukima.  Religion,  usos  y  costumbres  de  los 
salvajes  del  oriente  del  Ecuador»,  Ambato,  1897. 

W.  Re  is  s,  «Ein  Besuch  bei  den  Jivaros-Indianern»  («Verhandlungen  der  Gesell¬ 
schaft  für  Erdkunde  zu  Berlin»,  t.  VII,  1880,  p.  332). 

«Censo  de  los  Jibaros  que  pertenecen  à  la  misión  de  Macas,  levantado  en  1890 
por  los  misioneros  de  la  orden  de  Predicadores»  in  Vacas  Ga  lindo,  «Limites  ecuato- 
riano-peruanos.»,  3  voi.  Quito  1902 — 1903,  t.  III,  pp.  413 — 417. 

Dialecte  Gualaquiza.  Gonzalez  Suarez,  «Prehistoria  americana»,  op.  cit.,  pp.  51 — 55. 

«Doctrina  cristiana  en  lengua  jivara»,  Lima,  1903. 

«I.  Jivaros  di  Mendez  e  Gualaquiza.  Equatore.  Monografia»,  Tipografia  Salesiana, 
Turin,  1906. 

Luis  Cordero,  «Una  excursion  a  Gualaquiza»,  Cuenca,  4  août  1875. 

Fr.  Antonio  José  Prieto,  «Descripción  de  la  Provincia  de  los  Jivaros,  su 
religion,  costumbres  y  producciones»  in:  F r.  Francisco  Maria  Compte,  «Varones 
ilustres  de  la  orden  seràfica  en  el  Ecuador  desde  la  fundación  de  Quito  basta  nuestros 
dias»,  2 6  éd.,  Quito,  1885,  2  Voi.,  Tome  II,  pp.  63 — 68. 

«Bulletin  Salésien»,  Turin,  années  1894  à  1908,  passim. 


'  Rivet,  op.  cit.,  «L’Anthropologie»,  t.  XVIII,  pp.  349 — 356. 

3  Daniel  G.  Brinton,  «The  american  Race»,  Ncw-York,  1891. 
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Dialecte  Aguaruna.  G.  M.  von  Hassel,  «Vocabulario  Aguaruna»  (Boletin  de  la  Sociedad 
geografica  de  Lima,  12  e  Année,  Tome  XII,  1er  trimestre,  1902,  p.  73—86). 

Enrique  Brünning,  «De  Chiclayo  a  Puerto  Mélendez  en  el  Maranon»  (Boletin 
de  la  Sociedad  geografica  de  Lima,  Tome  XIII,  1903,  pp.  12 — 159;  249 — 295;  385 — 418, 
Tome  XV,  1904,  pp.  1—57)  passim. 

Manuel  Antonio  Mesones  Muro.  «Vias  al  oriente  del  Peru»  (Boletin  de  la 
Sociedad  geografica  de  Lima,  13e  Année,  t.  XIII,  1er  trimestre,  1903,  pp.  54—89)  passim. 

Gerdau,  «Viaje  à  travès  del  Continente,  de  Para  â  Guayaquil,  por  las  selvas 
orientales»,  «El  Grito  del  Pueblo»,  journal  de  Guayaquil,  18,  21,  23,  25  avril  et  3  mai  1903. 

Dialecte  Zamora.  Federico  Gonzalez  Suarez,  «Prehistoria  americana».  Op.  cit. 
p.  57—62. 

Dialecte  des  Achuales.  A.  Rimbach,  «Reise  im  Gebiet  des  oberen  Amazonas»  («Zeitschrift 
der  Gesellschaft  für  Erdkunde  zu  Berlin»,  t.  XXXII,  1897,  pp.  360--409). 

Dialecte  Pintuc.  Alfred  Simson,  «Travels  in  the  wilds  of  Ecuador  and  the  Exploration 
of  the  Putumayo  River»,  Londres,  1886,  passim. 

Dialecte  des  Miazales.  Journal  de  route  du  Colonel  D.  Victor  Proano  et  Fr.  Enrique 
Vacas  Galindo,  «Limites  ecuatoriano-peruanos»,  op.  cit.  t.  Ill,  pp.  402 — 409. 

Dialecte  des  Ayulis.  Journal  de  route  du  Colonel  D.  Victor  Proano,  op.  cit. 
Dialecte  des  Mord  na  s.  Journal  de  route  du  Colonel  D.  Victor  Proano,  op.  cit. 

L’étude  approfondie  de  ces  divers  documents  nous  a  conduits  à  leur  re¬ 
connaître  des  valeurs  très  inégales. 

D’une  façon  générale,  nos  vocabulaires  manuscrits,  recueillis  par  des  per¬ 
sonnes  ayant  fait  des  séjours  assez  prolongés  en  pays  jibaro,  nous  semblent 
offrir  de  sérieuses  garanties  d’exactitude. 

Parmi  nos  documents  imprimés,  un  des  plus  complets  et  des  meilleurs 
est  la  Doctrina  cristiana  en  lengua  Jivara.  Certes,  il  s’y  trouve  un 
certain  nombre  d’erreurs  manifestes  de  traduction,  et  l’homogénéité  des  diverses 
parties  de  l’œuvre  est  loin  d’être  parfaite,  mais  ce  premier  essai  réalisé  par 
les  Pères  Salésiens  est  très  encourageant,  et  c’est  de  cet  opuscule  que  nous 
avons  tiré  la  plupart  de  nos  remarques  morphologiques  et  grammaticales. 

Le  Caton  en  lengua  Jibara  para  la  misidn  de  Macas  est  un 
catéchisme  jibaro  publié  par  les  missionnaires  dominicains,  sans  traduction. 
Nous  avons  dû  le  traduire,  après  avoir  composé  à  l’aide  de  nos  vocabulaires 
un  véritable  dictionnaire;  nous  y  sommes  arrivés  à  peu  près  complètement; 
une  trentaine  de  mots  à  peine  nous  ont  échappé,  et  le  plus  souvent  ces 
lacunes  ne  nous  ont  pas  empêchés  de  saisir  le  sens  général  de  la  phrase. 

Cet  opuscule  est  loin  de  présenter  la  valeur  du  précédent.  Il  a  été  com¬ 
posé  avec  soin,  mais  d’une  façon  extrêmement  simpliste,  de  sorte  que  si  nous 
n’avions  possédé  que  cette  source  d’information,  la  morphologie  de  la  langue 
nous  serait  parue  encore-  bien  plus  simple  qu’elle  ne  l’est  en  réalité. 

Les  vocabulaires  publiés  par  Gonzalez  Suarez  sont  de  valeur  fort  inégale; 
et  cette  différence  tient  aux  conditions  mêmes  dans  lesquelles  ils  ont  été  re¬ 
cueillis:  le  vocabulaire  de  Gualaquiza  fut  rassemblé  par  un  prêtre  du  Sigsig, 
Don  José  Napoleon  Piedra,  à  la  demande  de  l’historien  équatorien;  or  dans 
ce  village,  il  y  a  un  certain  nombre  de  blancs  qui,  en  raison  de  leurs  relations 
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fréquentes  avec  les  Jibaros  connaissent  et  parlent  leur  langue;  il  était  donc 
particulièrement  aisé  de  faire  dans  d’assez  bonnes  conditions  une  liste  de  mots. 

Le  vocabulaire  de  Zamora  est  loin  de  présenter  les  mêmes  garanties: 
il  fut  réuni  en  1785,  quand,  par  ordre  du  gouvernement  espagnol,  une  expé¬ 
dition  fut  envoyée  pour  explorer  le  bassin  du  Zamora.  Gonzalez  Suarez  l’a 

copié  dans  le  dossier  original  relatif  à  cette  expédition.  L’étude  que  nous  en 
avons  faite  nous  a  montré  que  les  mots  n’ont  pas  été  notés  avec  un  très 

grand  soin;  il  semble  en  outre  que  quelques  erreurs  aient  été  faites  par  le  copiste. 

11  est  probable  que  ceci  explique  pourquoi,  de  tous  les  dialectes  jibaros, 
le  Zamora  semble  être  le  plus  différencié. 

Le  vocabulaire  Aguaruna,  recueilli  par  l’ingénieur  allemand  von  Hassel, 
est  excellent,  et  semble  avoir  été  fait  avec  grand  soin.  Il  a  l’avantage  d’être 
très  abondant,  qualité  d’autant  plus  appréciable  qu’il  est  à  peu  près  le  seul 
document  linguistique  relatif  à  cette  tribu.  En  effet,  dans  les  travaux  de 
Brünning,  de  Mesones  Muro  et  de  Gerdau  que  nous  signalons  parmi  nos 
sources  aguarunas,  nous  n’avons  trouvé  que  quelques  mots  cités  au  cours 
eu  récit. 

Il  en  est  de  même  des  autres  ouvrages  énumérés,  et  sur  lesquels,  pour 
cette  raison,  nous  ne  croyons  pas  utile  d’insister. 


DEUXIÈME  PARTIE. 

Noies  Grammaticales. 


F  Phonétique. 


Les  indications  phonétiques  que  nous  pouvons  donner  sont,  naturellement, 
d’un  caractère  vague  et  imprécis.  Cependant,  de  la  comparaison  des  mots 
communs  aux  divers  dialectes,  et  de  ceux  qui  entrent  dans  divers  mots  com¬ 
posés,  nous  croyons  pouvoir  conclure  que  l’effectif  phonétique  de  la  langue 
Jfbaro  est  assez  faible  et  qu’elle  ressemble  davantage,  sous  ce  rapport,  aux 
langues  du  pays  amazonien  (langues  caribes,  arawakes,  guaranies)  qu’à  celles 
des  plateaux  montagneux  de  l’Ouest  (Chibcha,  Quichua,  Yunca,  Aymara). 

L’effectif  phonétique  total  du  Jibaro  pourrait  se  figurer  à  peu  près  de 
la  manière  suivante: 


Voyelles 

i  U 

e  o 

e  o 
a 


Consonnes 

II 

k  X 

k  g  y  n 

c  ch  s 


ts  dz 

t  d  d  s  nli ** 


v 


p  b  b 

palatalisces 


zv  m 

n  /' 
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Quelques  explications  sont  nécessaires  pour  bien  comprendre  le  tableau 
ci-dessus:  Ve,  qui  ne  nous  est  donné  que  pour  le  dialecte  de  Macas,  est  un 

son  intermédiaire  entre  e  et  il  ;  o  ne  se  rencontre  que  dans  le  Gualaquiza, 

et  à  l’état  de  rareté;  les  autres  voyelles  ne  demandent  aucune  explication: 
elles  ont  les  sons  qui  leur  sont  attribués  par  l’«Anthropos-alphabet». 

Le  k  n’a  peut-être  pas  un  son  vélaire  et  ne  correspond  pas,  par  con¬ 
séquent,  à  sa  valeur  dans  l’alphabet  en  question;  il  se  trouve,  très  rarement, 
dans  le  dialecte  de  Gualaquiza  et  correspond  au  ck  des  missionnaires  sa- 
lésiens,  qui  est  décrit  comme  «k,  mas  fuerte»2.  x  équivaut  à  la  jota  espagnole, 
c’est  donc  une  postgutturale;  mais  elle  peut  prendre  devant  1’/  et  l’e  la  valeur 
prégutturale  de  x  que  lui  donnent  souvent  les  Américains  du  Sud;  nous  ne 
sommes  cependant  pas  assez  renseignés  à  cet  égard  pour  indiquer  les  deux 
sons  par  un  signe  différent.  Nous  avons  transcrit  par  ch  un  son  qui  se  ren¬ 
contre  également  dans  le  dialecte  de  Gualaquiza  et  qui  est  décrit  comme 

« ch  espanol,  mas  fuerte»2.  ts  se  trouve  dâns  tous  les  dialectes,  il  a  été  trans¬ 

crit  des  façons  les  plus  diverses  par  les  auteurs  des  divers  vocabulaires;  par¬ 
fois  le  même  auteur  le  représente  de  plusieurs  façons  différentes  ( tz ,  zh,  z). 
dz  n’existe  que  dans  le  dialecte  de  Gualaquiza;  il  est  décrit  comme  «z  dulce 
corno  en  italiano»2;  il  correspond,  dans  les  quelques  mots  où  il  apparait,  à 
l’s  des  autres  dialectes.  Le  d,  également  du  dialecte  de  Gualaquiza,  est  donné 
comme  sonnant  «casi  corno  /»2;  il  nous  semble  répondre  à  un  d  sans  sonorité, 
comme  celui  du  danois  dans  le  mot  dag.  Le  d  n’existe  comme  son  initial 
qu’en  Aguaruna.  L’r  est  roulé  et  vibrant,  croyons-nous,  c’est-à-dire  prononcé 
à  la  façon  des  gens  parlant  espagnol  de  l’Amérique  du  Sud.  v  se  rencontre 
fréquemment  en  Aguaruna,  moins  souvent  dans  les  autres  dialectes.  b  cor¬ 
respond,  dans  la  série  des  labiales,  à  d  dans  celle  des  dentales;  on  ne  le 
trouve  que  dans  le  dialecte  de  Gualaquiza  et  encore  à  l’état  de  rareté.  Le  w  cor¬ 
respond,  dans  notre  transcription,  au  gu  des  auteurs  espagnols,  au  vh  de  von 
Hassel  pour  l’Aguaruna,  c’est  un  son  parfaitement  bilabial,  /'ne  se  présente  que 
dans  deux  mots  du  dialecte  de  Zamora  et  une  seule  fois,  avec  doute,  en  Aguaruna. 
Enfin,  n  représente  le  h  espagnol.  Les  voyelles  nasalisées  ä,  l  n’apparaissent 
qu’exceptionnellement,  dans  quelques  mots  du  dialecte  de  Gualaquiza  et  dans 
plusieurs  des  quelques  mots  du  dialecte  des  Achuales  que  nous  avons  em¬ 
pruntés  à  Rimbach. 

Si  maintenant  nous  dressons  l’inventaire  phonétique  par  dialectes,  nous 


trouvons: 

Macas. 

i 

u 

) 

.  ..  v  ?•  ■  ' 

h 

<? 

x 

e  o 

k  g 

y 

n 

a  . 

ts  dz 3 

s 

"  t  d 

s 

n 

l  t* 

1  P.  Dupont. 

p  b 

w 

m 

n 

s  «Doctrina  cristiana  en  lengua  Jivara»,  p.  3. 

3  Douteux,  ne  se  rencontre  que  dans  un  mot. 
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i 


e 


a 


o 


Gualaquiza. 


k 

k  g 


h 

x 

y  n 
c  ch  s 


i 


e 


o 


u 


ts  dz 
t  d  d 

p  h  b 

Aguaruna. 

h 

x 


s  n  i'1 

w  m  n 


a 


i  a 

e  o 

a 


k  g 
ts 

t  d 
P  b 

Zamora. 

b  g 
t  d 
P  b 


y  n 
c  s 

s  n  l  i'1 

v 

w  m  l  n 

x 

y  n 
c 

s  n  l  t'1 

f1  v 

w  m  /'  ri 


Nos  renseignements  pour  le  dialecte  des  Achuales  sont  insuffisants  pour 
nous  permettre  de  dresser  son  inventaire  phonétique. 

11  ne  faut,  bien  entendu,  donner  à  tout  ceci  qu’une  valeur  très  relative: 
la  richesse  phonétique  du  dialecte  de  Gualaquiza  tient  simplement  à  ce  que 
les  missionnaires  salésiens  nous  ont  donné  des  renseignements  plus  abondants 
que  les  informateurs  des  autres  dialectes.  De  plus,  les  Salésiens  ne  sont  pas 
tous  d’accord  sur  la  valeur  à  attribuer  à  un  même  son:  tel  écrit  hadkliiata 
«tu  feras»,  où  un  autre  mettra  hadkxiata;  où  l’un  met  annenday,  un  autre 
mettra  annenday,  etc.  Il  convient  aussi  de  faire  une  remarque  importante, 
relativement  à  Ve  du  dialecte  de  Macas  :  alors  que,  dans  tous  les  vocabulaires, 
\'e  et  17  sont  usités  tous  deux,  bien  qu’ils  alternent  souvent,  le  Père  Dupont 
ne  se  sert  que  de  l’e,  à  l’exclusion  des  deux  autres  voyelles;  on  pourrait  donc 
conclure  de  ses  indications,  que  l’effectif  vocalique  du  Macas  est  seulement: 
e,  a,  o,  n;  nous  avons  cependant  fait  entrer  les  deux  lettres  e,  i  dans  la 
phonétique  de  ce  dialecte,  en  raison  de  l’abondance  des  mots  où  elles  figurent 
toutes  deux. 


Variations  phonétiques  dialectales.  —  Il  ne  parait  pas  possible 
d’établir  actuellement  les  lois  des  variations  phonétiques  qui  existent  d’un 
dialecte  à  l’autre.  Par  suite  de  l’insuffisance  de  la  transcription,  le  même  mot 
est  souvent  écrit  dans  le  même  dialecte  tantôt  avec  une  sonnante,  tantôt  avec 


Douteux,  n’existe  que  dans  un  seul  mot. 
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une  sourde,  et  se  trouve  différer  autant  suivant  les  auteurs  que  suivant  les 
divers  dialectes1.  Ex.:  «Deux»  nous  est  donné  comme  se  disant  ximara, 
ximara,  kimara  (M),  ximara  (G),  hima  (A)  ;  le  «ventre»  est  ampuxe,  ambuxe  (M), 
ampuxa,  ambux  (G),  ambuxe  (Z);  le  «curare»  est  seasa  (M),  tseasa,  cyasa  (G), 
tsias  (A);  la  «maison»  est  xea,  bela,  yela  (M),  xea,  xêa  (G),  niera,  yara  (Z), 
xiga  (A),  hèa  (C).  Cependant,  on  peut  constater  fréquemment  que  le  ts  du 
Macas  et  du  Gualaquiza  se  changent  en  s  dans  les  deux  autres  dialectes. 
Ex.:  «jour»  tsawanda  (M),  tsaway  (G)  =  savante  (A)  ;  «il  n’y  a  pas»  atsawa, 
atsaway  (M),  atsâway  (G)  —  asawa  (Z),  etc.  Le  x  initial  du  Macas  et  du 
Gualaquiza  s’adoucit  en  h  ou  disparaît  en  Achual  et  dans  un  certain  nombre 
de  mots  aguarunas.  Ex.:  «maison»  xea  (M,  G )=--hêa  (C);  «chemin»  xinda 
(G,  Z)  =  hïnda  (C),  inda  (A);  «deux»  ximara  (M,  G)  =  hima  (A);  «œil»xf  (M, 
G,  Z)  =  hï  (C). 

On  voit  que  les  variations  dues  aux  erreurs  d’interprétation  des  sons 
sont  aussi  grandes  que  celles  qui  pourraient  exister  entre  les  dialectes.  Tout 
ce  qu’il  est  permis  de  dire,  c’est  que  les  trois  dialectes  Macas,  Gualaquiza 
et  Aguaruna  se  ressemblent  beaucoup  et  que  le  Zamora  s’en  éloigne  notable¬ 
ment;  les  quelques  mots  du  dialecte  Achual  que  nous  possédons  marquent 
un  éloignement  moindre,  mais  une  forte  tendance  à  la  nasalisation. 

Accentuation.  —  Gualaquiza.  L’accentuation  doit  être  peu  marquée,  si 
nous  en  jugeons  par  la  diversité  d’accent  donnée  au  même  mot  par  les  mis¬ 
sionnaires  salésiens.  On  peut  cependant  dire  que  la  majorité  des  mots  ont 
l’accent  principal  sur  l’avant-dernière  syllabe  (pénultième).  On  doit  cependant 
en  excepter  un  grand  nombre  de  formes  verbales,  qui  portent  l’accent  sur 
l’antépénultième  et  des  formes  impératives  qui  ont  l’accent  sur  la  dernière 
syllabe.  Ex.:  wakdni  «âme», yaméik  «aujourd’hui»;  initig  «auparavant»,  ximàra 
«deux»,  igwânci  «mauvais  esprit»,  aminu  «tien»,  manaindyu  «trois»,  nâmpwer 
«fête»,  tarâci  «vêtement  de  la  femme».  Formes  verbales:  atimâttamyau  «il 
délivra»,  tarâmaka  «descendit-il?»,  nuwâtkaku  «se  mariant»,  atsûmyaxay  «je 
n’étais  pas»,  yayaxmaxmwe  «je  t’aime».  Impératifs:  xwatruktd  «avise!», 
yaintkatd  «aide!».  Mais  à  côté  de  ces  formes  régulières,  on  en  trouve  un 
grand  nombre  d’irrégulières  :  mukunâta  «adore»,  anendâmyau  «ils  adorèrent», 
yaki  «ciel»,  etc. 

Macas.  —  La  très  grande  majorité  des  mots,  y  compris  les  formes  ver¬ 
bales,  portent  l’accent  sur  l’antépénultième.  Ex.:  mukunàtahe  «étant  adorant», 
tardcama  «il  ne  descendit  pas»,  kayâkpata  «le  palais  de  la  bouche»,  xaka- 
mâtahe  «étant  mort»,  nixae  «front»,  ipyâmata  «tonnerre»,  akàpwene  «paume 
de  la  main».  On  trouve  aussi,  mais  bien  moins  souvent,  l’accent  placé  sur  la 
pénultième:  tanddra  «bouclier»,  kanâru  «dormir»,  isamakâma  «s’effrayer»,  etc. 

Aguaruna.  —  La  majorité  des  mots  ont  l’accent  placé  sur  la  dernière 
syllabe.  E x.:  yaidpad  «qui  es-tu?»,  aiyd  «c’est  bien»,  wandd  «boire»,  unumyôg 
«Hydrochærus  capybara»,  bombond  «Carludovica  palmata»,  nixamanci  «chicha», 
simpi  «palmier»,  rumydn  «grand  rongeur»,  etc. 

1  Nous  désignerons,  à  l’avenir,  les  divers  dialectes  par  les  abréviations  suivantes:  M  Macas, 
G  Gualaquiza,  A  Aguaruna,  C  Achual,  Z  Zamora. 
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Nous  n’avons  pu  vérifier  la  position  de  l’accent  pour  les  vocables  du 
dialecte  Zamora. 


I[°  Remarques  sur  la  lexicologie. 

Accidents  phonétiques.  —  Peu  nombreux  et  relevés  seulement  dans 
deux  dialectes:  n  se  change  en  m  devant  b,  ex.:  twin  «où»,  twim-ba  «où»  (M); 
twin  «où»,  twim-baid  «où  est-ce,  où  est-il?»  (G);  war- in  «quoi»,  war im-beid 
«qu’est-ce?»  (G).  En  Gualaquiza,  on  interpose  parfois  un  n  ou  un  m  euphonique 
entre  une  voyelle  et  la  consonne  s.  Ex.  :  amwe-n-sa  «vous»  (de  amwe  «tu» 
-h  sa  «aussi,  signe  du  pluriel»),  ou  devant  un  k,  amwe-m-ke  «et  toi»  (anme 
«toi»  -j-  ke  «et,  aussi»). 

Composition  des  mots.  —  Les  substantifs  primitifs  ont  généralement 
deux  ou  trois  syllabes;  les  monosyllabes  sont  rares.  Ex.:  monosyllabes:  nue 
«coton»  (A);  nwa  «femme»  (M,A, Z),  noa  «femme»,  (G);  noe  «sel»  (G),  wi 
«sel»  (A);  x/ «feu»  (M,  G,  A,  Z);  xi  «œil»  (M,  G,  A,  Z);  xea  «maison»  (M,  G), 
hèa  «maison»  (C),  etc. 

Disyllabes.  —  Inay  «langue»  (M);  paka  «plaine»  (A);  napi  «serpent» 
(M,  G,  Z);  itsa  «soleil»  (G,  A),  itsâ  «soleil»  (C);  mipa  «herbe»  (M);  swora, 
swaro  «Indien»  (G,  M);  xima  «piment»  (A,  G,  Z);  yapix  «  face»  (Z),  yapi  «face» 
(A);  yumi  «eau»  (A,  M,  C),  yume  «eau»  (G),  etc. 

Trisyllabes.  —  Ataso  «poule»  (G),  atasi  «poule»  (M);  tiyacan  «oiseau 
carpintero»  (A);  kunambe  «écureuil»  (Z);  kanosa  «canot»  (M);  siwora  «Indien» 
(G);  nuxinta  «œuf»  (Z);  potaci  «support  pour  les  pieds»  (M,  G);  tunduli 
«tambour  à  signaux»  (M,  G,  P),  tundu-i  «tambour  à  signaux»  (A);  etc. 

Les  quadrisyllabes  paraissent  presque  tous  être  des  mots  dérivés, 
bien  que  nous  ne  puissions  toujours  les  décomposer;  tels  sont:  ipeamata, 
ipyamata  «tonnerre»,  ipyamaku  «éclair»  (M);  aceyace  «corps»;  aismano 
«homme»  (M),  eismano  «homme»  (G),  etc. 

Les  racines  verbales  sont,  le  plus  souvent,  trisyllabiques.  Ex.  :  anende- 
(G),  anenda-  (M),  niukuna- { G)  «adorer»;  achikta- { G)  «comprendre»;  tupika- 
( Z )  «s’enfuir»  ;  ayamtsa-  (A)  «se  reposer»;  xurumgi-  (G)  «recevoir»;  ipyugna- 
(M)  «enterrer»  ;  awema-  (M),  awioma-  (G)  «commander»  ;  annéa-  (G),  sa- 
pigma-  (M)  «avoir  de  la  peine»  ;  ensea-  (G),  turusa-  (Z),  intsigrna-  (A)  «porter». 
Les  disyllabes  sont  aussi  assez  fréquents:  xapa-  (M)  «jeter»;  nixa-  (G)  «laver»; 
nwatka-  (M,  A),  noatka-  (G)  »se  marier»  ;  xaka-  (M,  G),  haka-  (M)  «mourir»  ; 
kalax-  (Z)  «cracher»,  etc.  Certaines  racines  verbales  ont  quatre  ou  cinq  syllabes. 

Le  nombre  des  noms  composés  est  assez  considérable.  Dans  ceux  com¬ 
posés  par  simple  juxtaposition  d’un  adjectif  et  d’un  substantif,  ou  de  deux 
substantifs,  il  est  assez  difficile  de  déterminer  la  place  de  l’attribut,  d’autant 
que  nous  ne  connaissons  souvent  que  la  valeur  de  l’une  des  composantes. 

Ex.:  Macas.  —  Xapa-yagwa  «léopard»  ( xapa  «cerf», yagwa  «chien,  qua¬ 
drupède»);  tayu-kiinci  «grand  ornement  dorsal,  en  os  d’oiseaux  et  élytres 
de  coléoptères»  ( tayo  «oiseau,  nyctidromus»,  kunci  «os»)  tsara-wene  «doigt» 
( wene  «main»,  sara-  entre  dans  la  composition  de  sara-ndabe  «orteil»  [Z]); 
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akap-wene  «paume  de  la  main»  (akap  «estomac  (A)  =  creux»,  wene  «main»); 
akap-nawe  «plante  du  pied»  (nawe,  nahue  «pied»);  kano-wene  «poignet» 
(kanol  «bras»  (A),  wene  «main»);  etc.  Les  noms  de  nombre  sont  composés, 
à  partir  de  5;  ce  dernier  se  dit  wexamwa ,  or  le  mot  wexa  parait  avoir  été 
anciennement  un  mot  jibaro  signifiant  «main»  :  il  a  conservé  ce  sens  en  Guala- 
quiza;  6  se  dit  cikiciki-ir-ukay  (cikiciki  «un»,  irukay,  probablement  de  la  racine 
iru-  qui  se  retrouve  dans  irânima  «beaucoup»  (M),  iruno  «abondance»  [G]); 
7  est  ximara-irukay  ( ximara  «deux»),  8  est  minaendyu-irukay  ( minaendyu 
«trois»);  10  se  dit  maiwexe-irukay  ( wexa  «main»). 

Gualaquiza.  —  Tayo-kunci  «grand  ornement  dorsal»  (même  déri¬ 
vation  qu’en  Macas);  unda-apawa  «grand’père»  ( unda  «grand,  beau»,  apawa 
«père»);  etc.  Les  noms  de  nombre  se  forment  d’une  façon  analogue  à  ceux 
de  Macas,  mais  en  subissant  de  légères  altérations:  5  se  dit  wexamoa  et 
correspond  complètement  à  wexamwa  (M);  il  se  dit  encore  undue  ( unda 
«grand»?);  6  est  unduxa-iruku  ( undue  «cinq»?,  ir-uku  =  irukay  [M]);  7  est 
imera-iruku  (ximara  «deux»  ==  imera)  ;  10  se  dit  wexamwâ-mu  (wexamwa 
«cinq»). 

Aguaruna.  —  Muxa-yaki  «montagne  élevée»  (muxa  «montagne», yaki 
«en  haut»  [M,  G]);  kaxa-muxa  «roches»  (kaxa  «pierre»,  muxa  «montagne»); 
tikis-kasi  «après-demain»  (tikis  «un»[?],  kasi  «nuit,  demain»);  itip-wan  «tablier 
indigène»  (itipe  «vêtement  de  l’homme»);  wicinan  «rûche»  (wik  «fourmi»?, 
icinan  «bol  en  terre  cuite»);  nanku-nkw inami  «combat»  (nanki  «lance»).  Les 
noms  de  nombres  ne  nous  sont  connus  que  jusqu’à  5;  à  partir  de  2,  ils  dif¬ 
fèrent  d’ailleurs  complètement  de  ceux  des  précédents  dialectes. 

Zamora.  —  Undo-oexa  «doigts»  (unda  «grand,  beau»  [M,  G]?,  oexa 
«main»);  inci-uci  «Convolvulus  batatas»  (inci  «Convolvulus»,  uci  «petit). 

La  dérivation  des  noms  primitifs  a  lieu  par  plusieurs  procédés:  1°  par 
redoublement:  tagwa-tagwa  «chapeau»  (M,  Z)  (tagwasa  (M),  tawas  (G); 
«couronne  plate  en  plumes»)  kuyo-kuyo  «espèce  de  grand  canard»  (A)  (kuyo 
«Penelope  cristata») ;  kasi-kasi  «après  demain»  (kasi  «demain»)  (A);  turun- 
tarun  «cou»  (Z),  etc.  Le  redoublement  sert  aussi  à  former  les  adjectifs  em¬ 
phatiques,  ex.  :  Yusa  tuketuke  matsamino  «Dieu  vivra  éternellement  (toujours 
toujours)»  (M);  2°  par  flexion  vocalique:  Nous  n’en  avons  relevé  qu’un 
seul  cas  et  encore  est-il  quelque  peu  douteux;  c’est:  uyahat,  uyahît  (A),  qui 
désignent  respectivement  les  poils  du  pubis  chez  l’homme  et  chez  la  femme1; 
3°  par  suffixation.  Les  principaux  suffixes  sont: 

Macas.  -sa  «aussi»,  ex.:  Jose-sa  «aussi  Joseph»;  -na  «sur,  dans», 
ex.:  nuna-na  «sur  la  terre»;  -numa  «dans»,  ex.:  nayaimbi-numa  «dans  le  ciel»; 
-hay  «avec»  ex.  :  Yusa-hay  «avec  Dieu»  ;  -ka,  interrogatif,  ex.  :  Yusa-ka  «y  a- 
t-il  un  Dieu?»;  -età,  - ita  particule  verbale  donnant  le  sens  d’existence;  -ci, 
diminutif,  ex.:  nuku-ci  «aïeule»  (de  nukwa  «mère»);  -iru,  suffixe  de  possession 
répondant  à  «mon»,  ex.:  wakani-ru  «mon  âme»;  -mo,  -o  servent  à  former  des 
adjectifs  verbaux,  ex.:  naxana-mo  «agissant»,  neka-o  «sachant». 

1  Le  doute  de  la  réalité  de  cette  flexion  est  d’autant  plus  grand  qu’on  verra  plus  loin 
que  la  langue  jivaro  ne  fait  aucune  distinction  de  genre. 
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G  u  a  1  a  q  u  i  z  a. - sa  «aussi» l,  ex.  :  amwe  «toi»,  amwe-n-sa  «vous»  ;  -mima 

«sur,  dans»,  ex.:  winanari-nama  «sur  la  croix»;  -yey  «avec»,  ex.:  wakani-yey 
«avec  l’âme»;  -ha,  -ka,  -ga  «mais,  et»,  ex. :  wi-ha  «et  moi»,  wi-ka  «et  moi,  moi 
aussi»,  mngwa-ka  «et  ma  tête»;  -ki  «seulement»  ex.:  wakani-ki  «l’âme  seule»; 
-mya  «hors  de»,  ex.  :  nnna-mya  «hors  de  terre»  ;  -ka,  -k,  interrogatif,  ex.:  nukuri 
-ka  «est-elle  mère?»  ;  -ita  (et  ses  variations  suivant  les  temps  et  les  personnes), 
particule  verbale  donnant  le  sens  d’existence,  ex.:  wünta-itu  «il  est  grand», 
s  irma- it  am  «tu  es  belle»,  yat-tsara-itya  «nous  sommes  frères»,  kristiano- 
itam  «tu  es  chrétien»,  kristiano-ityi  «je  suis  chrétien»;  -ira,  suffixe  de  posses¬ 
sion  répondant  à  «mon»,  ex.:  nas(i)-ira  «mon  corps»,  ce  suffixe  se  présente 
sous  les  formes  ari,  -ar,  ex.:  uciny-ur  «mon  fils»  ;  -ci,  diminutif,  ex.:  swora- 
ci  «petit  Indien»;  -wa  sert  à  former  des  adjectifs  verbaux.  Ex.  :  nika-wa  «sachant». 

Agu  a  run  a. - ci,  diminutif,  ex.:  miku-ci  «aïeule»,  de  nakoa  «mère»; 

-pad  interrogatif,  ex.:  yaid-pad  «comment  t’appeles-tu ?» 

Zamora. - ci,  diminutif,  ex.:  nuku-ci  «épouse». 

Quelques  verbes  se  composent  d’une  façon  polysynthétique,  dans  le  dialecte 
de  Gualaquiza.  Ex.:  sirpaxwaka  «vivant  de  bonne  façon»  {sir [a]  «bon»  (M) 
E  paya  «vivre»);  ximerpaxamyaa  «ils  vivaient  ensemble»  (xim a r [a J  «deux» 
+  paya  «vivre»);  asi-away  «il  y  a  partout»  (asi  «tout»  -f  away  «il  y  a»)  etc. 

Le  Macas  dérive  quelques-unes  de  ses  formes  verbales  des  substantifs. 
Ex.:  yeaway  «il  habite»  {yea  «maison»  -f  away  «il  y  a»);  tandûy-ata  «tam¬ 
bourine!»  ( tundn[l]i  «tambour  à  signaux»  -f  ata,  signe  de  l’impératif»;  nwa-ta 
«marie-toi»  (nwa  «femme»  4-  ata). 

Certains  radicaux  qui  servent  à  former  des  composés  ont  une  signification 
spécifique:  les  substances  comestibles  commencent  par  la  syllabe  nam.  Ex.: 
namaka  «poisson»  (M,  G,  Z,  A),  narnan  (A),  namana  (G),  immane  (M)  «viande»  ; 
namayay  «sardine»  (A);  namaya  (M),  namaya  (G)  «cassave  cuite».  Un  grand 
nombre  de  noms  de  parties  du  corps  contiennent  le  radical  -apwe ;  ex.:  wenon- 
apwe  (M)  «lèvres»;  tsak-apwe  (M)  «aisselle»;  naw-apwe  «peau»;  etc.  En 
Gualaquiza  et  en  Macas,  la  syllabe  wa,  suffixée,  sert  à  former  les  noms  des 
ouvertures  de  la  tête.  Ex.:  nnyi  «nez»,  nuyi-wa  (G)  «fosses  nasales» ;  kwisi 
«oreille»,  kwisi-wa  (G)  «trou  auditif».  Les  creux  du  corps  sont  composés  avec 
le  mot  akap.  Ex.:  akap  (A)  «estomac»;  akdp-nagwe  «plante  du  pied»  (M); 
akap-wene  «paume  de  la  main»  (M). 

On  rencontre,  en  Aguaruna,  quelques  noms  d’animaux  nocturnes  qui  sont 
formés  à  l’aide  du  suffixe  mm.  Ex.:  anan  «oiseau  nocturne»,  anono  «singe 
ronsoco»,  anamyôg  «Hydrochærus  capybara». 

Le  dialecte  de  Gualaquiza  incorpore  le  pronom  régime  de  la  deuxième 
personne  entre  la  racine  verbale  et  les  affixes  temporaux.  Ex.  :  nik-amwe-k 
«sais-tu?»  {nika-  «savoir»  -f  amwe-  «tu»,  -k,  suffixe  d’interrogation);  achiktac- 
amwe-k  «ne  comprends-tu  pas?»  ( achiktac -  «ne  pas  comprendre»  -f  amwe  -f-  k). 

Infixé  de  négation.  —  Les  verbes  et  les  adjectifs  négatifs  se  forment 
par  l’infixation  des  particules  -ca-,  -tsa-,  -ta-;  -c-,  -ts-,  -t-.  Ex.:  pwinara  «bon», 
pwinar-c-a  «mauvais»  (G);  amika  «obéissant»,  amika-c-o  «n’obéissant  pas»  (M); 

'  Sert  aussi,  dans  ce  dialecte,  à  former  le  pluriel. 
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xakaway  «il  meurt»,  xaka-ch-wway  «il  ne  meurt  pas»  (G);  waitara-way  «il 
ment»,  waitara-ts-away  «il  ne  ment  pas»  (G);  achikt-amwe-k  «comprends- 
tu?»,  achikta-c-amwe-k  «ne  comprends  tu  pas?»  (G);  away  «il  y  a»,  a-ts-away 
«il  n’y  a  pas»  (M);  awe  «il  y  a»,  a-ts-awe  «il  n’y  a  pas»  (A);  wina  «mien», 
wina-c-u  «qui  est  à  autrui». 

De  ce  qui  précède,  il  résulte  que  la  composition  des  mots  se  fait,  dans 
la  langue  jibaro,  par  simple  juxtaposition  ;  que  les  sens  dérivés  se  produisent 
au  moyen  de  suffixes,  sauf  pour  la  négation  qui  s’opère  à  l’aide  d’un  infixe, 
que  le  dialecte  de  Gualaquiza  est  à  quelque  degré  polysynlhétique  et  qu’il  in¬ 
corpore  le  pronom-objet  de  la  seconde  personne.  Ce  sont  là  des  particularités 
qui  existent  dans  toutes  les  langues  américaines. 

Il  ne  manque  pas  d’intérêt  pour  le  but  que  nous  poursuivons,  qui  est 
de  montrer  l’indépendance  de  la  famille  linguistique  jibaro  et  sa  dissemblance 
d’avec  le  Jébero  de  rappeler  les  procédés  lexicologiques  de  cette  dernière  langue. 

Le  Jébero  se  sert,  à  îa  fois,  de  préfixes,  de  suffixes  et  d’infixes  pour  pro¬ 
duire  la  variation  du  sens  des  mots  primitifs;  or  le  Jibaro  ignore  totalement 
les  suffixes  et  ne  possède  qu’un  seul  infixe,  tandis  que  Brinton  en  énumère 
neuf  en  jébero;  parmi  ceux-ci,  il  s’en  trouve  deux  {-cola-  et  - imbo -)  qui  servent 
à  produire  le  sens  négatif.  Le  Jébero,  au  contraire  du  Jibaro,  forme  des  noms 
à  l’aide  de  thèmes  verbaux,  en  leur  joignant  des  suffixes  ou  des  infixes, 
ex.:  timin-lec  «je  meurs»,  timi-pi  «le  cadavre»;  dacota-lec  «j’ai  honte»,  dacota-su 
«celui  qui  a  honte».  Le  verbe  ne  parait  pas  connaitre  la  composition  poly- 
synthétique  et  le  processus  de  l’incorporation  semble  manquer  totalement. 

III0  Remarques  sur  la  morphologie. 

Catégorie  du  genre.  —  Cette  catégorie  manque  totalement  en  Jibaro; 
il  n’y  a  trace  d’aucune  classification,  on  ne  distingue  pas  plus  de  genre  animé 
ou  inanimé  que  de  genre  masculin  ou  féminin. 

Catégorie  du  nombre.  —  Complètement  absente  dans  les  dialectes  de 
Macas,  Àguaruna,  Zarnora.  En  Gualaquiza,  ii  est  souvent  omis,  mais  est 
quelquefois  indiqué  par  le  suffixe  -sa  «aussi».  Ex.  :  eismano  «homme», 
eismano-sa  «les  hommes»  ;  acini  «fils»,  ucini-sa  «les  fils»  ;  yattsaru  «frère», 
yattsura-sa  «les  frères». 

Cas  des  substantifs,  —  La  relation  dite  du  génitif  ne  s’énonce  qu’en 
Gualaquiza.  En  Macas,  elle  s’indique  syntactiquement  par  la  position  des 
mots;  ex.:  cikica  waréa  «l’objet  d’un  autre»  {cikica  «autre»,  waréa  «objet, 
chose»);  aentsu  nar-i  «le  nom  d’une  personne».  En  Qualaquiza,  elle  se  marque 
par  le  suffixe  -/•*,  ajouté  à  l’objet  (et  non  au  sujet),  ex.:  Yusa  ucinir  «le  fils 
de  Dieu». 

Le  Gualaquiza  est  aussi  le  seul  dialecte  qui  marque  la  relation  accusative 
par  un  signe  distinct;  ce  signe  est  Se  suffixe  -na,  -n,  - m ;  ex.:  Yusa  santo 
naharin  andaram  taxâip.  «Dieu  Saint  nom  en  vain  ne  dis  pas». 

Adjectifs.  —  L’adjectif  précède  toujours  le  substantif  qu’il  qualifie; 
ex.  :  tuna  aentsu  «méchante  personne»  (M)  ;  sirpaxwa  swor-a  «bon  indien»  (G)  ; 
penetra  apaci  «bon  chrétien»  (M).  Les  noms  de  nombre  occupent  la  même 
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position;  ex.:  cikiciki  Yusa  «un  seul  Dieu»  (M);  minaendu  aentsu  «trois 
personnes»  (M) ;  wexamwa  tsawanda  «cinq  jours»  (M);  cikiciki  Yusa  «un  seul 
Dieu»  (G);  manaindyu  tsaway  «trois  jours»  (G). 

L’adjectif  reste  toujours  invariable  en  Gualaquiza,  quand  bien  même  le 
substantif  auquel  il  se  rapporte  prend  l’indice  du  pluriel.  Ex.:  sirpuxwa-sa 
«les  bons»  (substantif),  mais  sirpuxwa  swora-sa  «les  bons  Indiens».  Le  suffixe 
-mo  (M)  sert  à  former  des  adjectifs  verbaux.  Ex.:  naxanata  «fais,  agis»,  naxana- 
tno  «agissant,  qualité  de  celui  qui  agit»;  tarama  «faire»,  tura-mo  «faisant»; 
parfois,  l’indice  est  réduit  à  -o.  Ex.  :  neka-o  «sachant  (M),  correspondant  à 
-wa  (G):  nika-wa  «sachant». 

Pronoms  personnels. 

Macas: 

wi,  we  nous  wisa 

amwe,  amwe  vous  atume,  atumi 

nu  ils  ni. 

Gualaquiza: 

nous  wisa,  wi-sa,  wina 1 

annoi  vous  attimi. 

ils 

Pronoms  possessifs. 

Macas: 

mon  wina,  wena  notre,  wisa. 

ton  amino,  aminu 

son  ahunu 

Gualaquiza: 
mon,  wiiia,  wina. 

Pronoms  interrogatifs. 

Macas: 

qui,  y  a;  quoi,  waré,  wari. 

Gualaquiza: 

qui,  ya;  quoi,  warin,  warina;  quel,  twa. 

Dans  ce  dernier  dialecte,  le  pronom  interrogatif  ya  «qui?»,  prend  les 
désinences  casuelles,  à  la  façon  des  substantifs:  ya  «qui?»,  ya-n  «qui?» 
(accusatif),  yana  «de  qui?». 

Le  verbe.  —  Nous  n’avons  pu  nous  procurer  une  conjugaison  complète 
dans  aucun  des  dialectes;  il  ne  faut  donc  pas  attribuer  les  vides  des  temps 
à  la  pauvreté  de  la  langue,  mais  bien  plutôt  à  celle  de  notre  information. 

'  On  emploie  aussi  en  Gualaquiza  le  pronom  composé  wi-aèi  «je-tous»  avec  le  sens  de 
«nous»  («Dodrina  cristiana  en  lengua  Jivara»,  p.  33). 


je  ' t  wi 
tu  amwe, 
il  âhou 


je 

tu 

il 
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J’entends 

M  a  c  a  s  : 

Verbe  «entendre». 

Indicatif  présent: 

andukxe,  andukhe  (?)  nous  entendons,  andukxe 

tu  entends  andukmwe  (?)  (cf.  lère  pers.  du  singulier). 


il  entend 

andurusay,  andakway  (?) 

J’entendis 

Prétérit: 

andukmaxae  nous  entendîmes  andakmaxi 

(ou  j’entendais)  andukmahe  (?)  vous  entendîtes  andukmakarum. 


il  entendit 

andukmay,  andukma, 
andukmasama  (?) 

J’entendrai 
tu  entendras 
il  entendra 

Futur: 

anduktaxae  nous  entendrons  andukmasaminerum(?) 

andnrusay 

anduktino,  anduktinu,  ils  entendront  andukminerum, 
andukta  anduktarum. 

Impératif: 

Entends,  andukta. 

Impératif  négatif: 

N’entends  pas,  anduk-pa. 

Subjonctif: 

1.  anduktarum  qu’ils  entendent;  2.  andukti  qu’il  soit  entendu. 

Gérondif: 

1.  anduktahe  je  suis  entendant;  2.  andukmatahe  j’ai  été  entendant. 

Participe  présent: 

Forme  active:  anduko  entendant  (adjectif  verbal); 

Forme  passive:  andukoasa  étant  entendant. 


Je  vis 
tu  vis 
il  vit 

Gualaquiza: 

Verbe  «vivre». 

Indicatif  présent: 

puxaxay  (?)  nous  vivons  puxaxay 

puxamwe  (?) 

puxaway  ils  vivent  puxaway,  puxamaxu. 

820 


H.  Beuchat  et  P.  Rivet, 


Prétérit: 


Il  vivait  puxamyaii 

(ou  il  vécut) 


ils  vivaient  puxamyaii  (?) 

(ou  ils  vécurent)  puxamyawi. 


Futur: 


Je  vivrai  puxataxay  nous  vivrons  puxataxay  (?) 

tu  vivras  puxata  vous  vivrez  puxatataamm(?) 

il  vivra  puxataway 


Impératif: 


Vis,  puxata 


vivez,  puxataarum  (?). 


Impératif  négatif: 
puxa-ip  ne  vis  pas. 


Participe  présent: 


Forme  active:  puxawa  vivant  (adjectif  verbal); 

Formes  passives:  1.  pnxaku ,  2.  puxamaku ,  correspondant  probablement 
aux  gérondifs  en  -tahe  et  - matahe  du  Macas. 

Aguaruna.  Voici  quelques  formes  que  nous  avons  recueillies. 

Indicatif  présent:  lère  personne  du  singulier,  terminaison  -xi,  -xe: 
kuntii-xi  «je  t’aime  beaucoup»,  makanakili-xe  «je  ne  veux  pas»,  yapaya-xe 
«j’ai  faim»;  terminaison  -mi:  wankinki-mi  «je  reviens»;  ayamtsa-mi  «je  vais 
reposer» \yoa-mi  «je  veux  manger».  Comme  on  le  remarquera,  cette  terminaison 
indique  l’intention  formelle  de  faire  quelque  chose. 

Impératif:  terminaison  -ta.  Ex.:  wu-lâ  «va!»;  ayamtsa-ta  «repose- 
toi!»,  wi-tà  «porte!». 

Remarques  générales  sur  le  verbe.  —  On  remarquera  que  nous  ne 
donnons  pas,  dans  notre  conjugaison,  de  terme  pour  l’infinitif.  Toutes  les  fois 
que  l’on  trouvera  dans  le  vocabulaire  des  verbes  à  ce  temps,  c’est  que  les 
informateurs  nous  les  ont  ainsi  donnés  et  que  nous  n’avons  pu  déterminer 
avec  sûreté  le  temps  et  le  mode. 

Il  existe  en  Gualaquiza  un  suffixe  -atsan  ou  -tatsan  qui,  ajouté  à  la  racine 
verbale,  donne  le  sens  de  «pour»;  ex.:  yoa-tatsan  «pour  manger»,  war-tatsan 
«pour  boire»,  et  qui  sert  aussi  à  rendre  approximativement  le  sens  des  verbes 
à  l’infinitif.  Peut-être  le  suffixe  -asa  joue-t-il  le  même  rôle  en  Macas. 

Nous  n’avons  pu  déceler  la  forme  du  participe  passé.  Peut-être  se  sert- 
on  pour  en  rendre  le  sens  de  l’une  des  formes  -matahe  (M),  -tnaku  (G),  la 
syllabe  -ma-  paraissant  donner  aux  formes  verbales  le  sens  de  passé.  Ainsi, 
le  mot  andukmatahe  (M)  pourrait  avoir  le  sens  de  «j’ai  entendu»;  puxa- 
maku  (G)  celui  de  «j’ai  vécu».  Peut-être  encore,  cette  relation  est-elle  indiquée 
par  les  formes  en  -ndara,  dont  nous  n’avons  pu  déterminer  la  signification. 

Verbe  substantif.  —  Le  verbe  substantif  n’existe  pas,  à  proprement 
parler,  en  Jibaro.  Comme  nous  l’avons  dit  à  propos  de  la  lexicologie,  les 
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suffixes  -età,  -ita  (M);  -ita,  etc.  (G)  servent  à  former  des  noms  verbaux.  Ex.: 
yattsuru-sa-itu  «ils  sont  frères»,  natsa-itam  «tu  es  vierge»  (G);  acin-ita  «il 
est  fils»  (M).  A  l’interrogatif,  ces  suffixes  sont  remplacé  par  -ba  (M);  -baid,  -beid 
(G)  qui  servent  à  former  des  expressions  verbales.  Ex.:  warin  «quoi?»,  warim- 
beid  «qu’est-ce?»  (G);  ware ,  wari  «quoi»,  warim-ba-ka  «qu’est-ce?»  (M). 

Adverbes.  —  Un  grand  nombre  d’adverbes  sont  formés,  dans  les  dia¬ 
lectes  Macas  et  Gualaquiza,  de  la  particule  ara-  et  de  terminaisons  dont  nous 
n’avons  pu  déterminer  le  sens  exact: 


Macas 

Gualaquiza 

Pourquoi? 

uruka 

urüka,  urukâmdi ,  urûkamdi, 
urükamdya 

Quand? 

urutay 

urûtya 

Combien? 

urutuma 

urütma 

Après 

urani,  urumana 

Bientôt 

iiruma 

Une  autre  particule  qui  sert  à  former  les  adverbes  d’interrogation  est 
ityur-  (G),  ityura  (M).  Dans  ce  dernier  dialecte,  l’adverbe  prend  des  termi¬ 
naisons,  soit  interrogatives,  soit  verbales.  Ex.  :  ityura  «comment»,  ityur a-ka, 
ityur-ka-ta,  «comment»,  ityur-ka-ta-sa  «comment  étant?  de  quelle  façon?», 
ityur-ka-tino  «comment  sera-t-il?». 

Nous  compléterons  cette  brève  esquisse  morphologique  par  une  compa¬ 
raison  avec  le  Jébero,  comme  nous  l’avons  fait  pour  la  lexicologie. 

Le  Jébero  paraît  faire  une  distinction  entre  les  mots  des  genres  animé  et 
inanimé;,  ceux  du  genre  animé  forment  régulièrement  leur  pluriel  par  la 
suffixation  de  -tosa  ou  -naniosa. 

La  déclinaison  est  plus  nette  et  plus  régulière  qu’en  Jibaro;  ex.:  tana 
«forêt»,  tana-nqua  «à  la  forêt  ou  dans  la  forêt»,  tana-ncla  «de  la  forêt»,  tana- 
qaec  «avec  la  forêt». 

Le  verbe  jébero  n’a  que  deux  temps:  le  présent  et  le  futur;  pour  distin¬ 
guer  les  actions  passées  des  actions  présentes,  on  préfixe  les  particules  nuca- 
(pluriel  naupa )  pour  le  passé  et  epa-  «maintenant»  pour  le  présent.  L’impé¬ 
ratif  est  formé  par  la  suffixation  de  -qaed,  souvent  abrégé  en  q'r  (?). 

De  même  qu’en  Jibaro,  il  existe  en  Jébero  un  suffixe  qui  transforme  les 
substantifs  et  les  adjectifs  en  expressions  verbales,  mais  ce  suffixe  (-eu,  -sucu) 
est  très  différent  de  celui  du  Jibaro. 

IV 0  Remarques  sur  la  Syntaxe. 

Macas:  Lorsque  deux  substantifs  se  trouvent  en  relation  coordonnée, 
ils  se  juxtaposent  simplement;  ex.:  aparu  nu  kuru  «le  père  et  la  mère»1; 
lorsqu’ils  sont  en  relation  subordonnée,  le  substantif  principal  précède  le 
substantif  complément;  ex.:  amiûu  uci  xesus  «ton  fils  Jésus»; 

L’adjectif  précède  toujours  le  substantif  qu’il  qualifie,  lorsque  la  phrase 
est  affirmative.  Ex.:  tana  s  war  o  «  mauvais  Indien»;  taita  Yusa  «Dieu  le  père». 


La  conjonction  «et»  n’existe  pas  en  Macas. 
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Les  pronoms  possessifs  se  préposent  toujours  aux  substantifs  qu’ils  régissent; 
ex.:  wina  aparu  «mon  père»;  arninu  uci  «ton  fils»;  wina  surusay  «ma  ré¬ 
compense».  Les  pronoms  personnels  précèdent  le  verbe;  ex.:  atnwe  xeaway 
«tu  habites»,  amwe  umikcamahe  «tu  n’obéissais  pas»  ;  wi  kaxinimako  «je 
pardonnant»;  wi  xakamatahe  «moi  étant  mort». 

L’adverbe  précède  toujours  l’adjectif  qu’il  modifie;  ex.:  ti  kaxeno  «très 
rétif»,  tuke  swaro 1  «toujours  infidèle»;  il  en  est  de  même  lorsqu’il  modifie  le 
sens  d’un  verbe,  ex.:  amwe  ti  aneama  «il  t’aime  beaucoup»,  ou  d’une  expres¬ 
sion  verbale;  ex.:  take  nuna-na  amasti  «toujours  sur  la  terre  qu’il  soit  aimé». 

La  suite  des  mots  dans  la  sentence  verbale  est  la  suivante:  1"  sujet  (et 
ses  compléments),  2°  régime  (et  ses  compléments),  3°  verbe.  Ex.:  taitaYusa 
amwe  ti  aneama  «Dieu  le  père  —  toi  —  beaucoup  aime»;  taita  Yusa  asi  naxa- 
mino  axapasay  «Dieu  le  père  tous  maux  enlève».  Le  régime  indirect  prend 
place  après  le  régime  direct  dans  la  phrase:  xesukristo  uruka  asi  penerà  apaci 
nayaimbi-numa  yaroaktino?  «Jésus  Christ  pourquoi  tous  bons  chrétiens  dans 
le  ciel  recevra?»,  mais  on  trouve  aussi  des  phrases  comme  la  suivante:  xista 
tsawanda  Domin  onuki  misa  andiirusay  «Fête  jour  dimanche  de  même  messe 
il  entend». 

Gualaquiza  :  Lorsque  plusieurs  substantifs  se  trouvent  en  relation  co¬ 
ordonnée,  le  premier  ne  porte  aucun  affixe,  mais  les  suivants  prennent  -sa, 
avec  le  sens  de  «et».  Ex.:  Aparu,  ucini-sa,  Espiritu  Sdntu-sa  «le  Père  et  le 
Fils  et  le  Saint-Esprit».  Quelquefois,  cependant,  le  suffixe  est  omis;  ex.:  mina 
yaki  «la  terre  et  le  ciel  [litt.:  le  haut]». 

L’adjectif  précède  toujours  le  substant  f  qu’il  régit.  Ex.  :  cikiciki  wakàni 
«une  seule  âme»,  asi  âeismanan-sa  «tous  les  hommes»,  Gwalakisa  swôra 
«l’Indien  Gualaquiza»  etc.  Les  pronoms  possessifs  se  préposent  aux  substantifs 
qu’ils  régissent;  de  même,  les  pronoms  personnels  précèdent  le  verbe. 

L’adverbe  précède  l’adjectif  ou  le  verbe  qu’il  modifie.  Ex.:  xésukristo 
kwôcat  wakéraxay  «Jésus  Christ  beaucoup  nous  aimons»  ;  ti  pwinara  «très 
beau»  etc. 

L’ordre  des  mots  est  le  suivant:  1°  sujet  (et  ses  compléments),  2°  régime 
(et  ses  compléments),  3°  verbe.  Ex.  :  Igle  sia  maa-ch-an  kaxinmâtkiway  «l’Eglise 
le  mal  (-{-  indice  de  l’accusatif)  pardonne».  Le  plus  souvent,  le  sujet  d’une 
phrase  n’est  pas  énoncé,  si  c’est  un  pronom  personnel  ;  la  sentence  commence 
alors  par  le  régime  et  se  termine  par  le  verbe;  ex.:  xésu  kristo  kzvôcat  waké¬ 
raxay  «Jésus  Christ  beaucoup  (nous)  aimons»,  cikic  nûkuchurin  wakerdip 
«d’un  autre  la  femme  ne  veuille  pas».  Le  régime  indirect  précède  ordinaire¬ 
ment  le  régime  direct.  Ex.:  sundrii  aceiten  pusdku  «oignant  le  malade  d’huile» 
(malade  huile  posant). 


Swaro  "Indien»  a  servi  aux  missionnaires  à  former  l’adjectif  infidèle,  non-chrétien». 


Vorläufige  Antwort  auf  P.  F.  X.  Kugler*»  Aufsatz 
„Auf  den  Trümmern  des  Panbabylonismus“ 

in  Band  IV  (1909),  Heft  2  dieser  Zeitschrift. 

1.  Prof.  Kugler  geht  von  den  Anforderungen  aus,  die  astronomischen 
Angaben  und  Beobachtungen  der  Keilschrifturkunden  für  die  heutige  Astronomie 
wertvoll  zu  machen  und  sieht  nur  deren  Vorhandensein  als  Beweis  „wissen¬ 
schaftlicher  Astronomie“  an.  Er  setzt  meiner  Erklärung  für  das,  was  ich  für 
meine  Zwecke  unter  „wissenschaftlicher  Astronomie“  verstanden  wissen  will 
(„Astronomie, .sofern  sie  um  ihrer  selbst  willen  als  Selbstzweck  betrieben  wird“), 
seine  Definition  entgegen:  „Streben  nach  Erkenntnis  der  solaren  Gesetz¬ 
mäßigkeiten“  etc.  So  können  wdr  nun  freilich  beide  aneinander  vorbeireden. 
Kugler  spricht  als  moderner  Astronom,  ich  spreche  als  Altertumsforscher.  Er 
will  nur  exakte  Beobachtungen  gelten  lassen,  rnir  sind  überhaupt  systematische 
Beobachtungen  das  Zeichen  einer  Wissenschaft.  Astronomische  Einzelheiten 
kommen  für  die  mich  interessierende  Frage  nicht  in  Betracht.  Es  handelt  sich 
für  mich  um  die  Wiederspiegelung  astronomischer  Lehren  auf  andern  Gebieten 
der  babylonischen  Geisteskultur. 

2.  Ich .  beanspruche  nicht,  gelehrter  Astronom  zu  sein.  Aber  ich  erhebe 
Einspruch  gegen  die  Diskreditierung  meiner  astronomischen  Ausrüstung  im 
begrenzten  Sinne.  Kugler  benutzt  selbst  Druckfehler  und  Schreibfehler,  um 
meine  Unkenntnis  zu  belegen:  öctaeteris;  Abenddämmerung  statt  Morgen¬ 
dämmerung;  Präzession  nach  Osten  statt  nach  Westen  (in  meiner  Schrift  „Im 
Kampf  um  Babel  und  Bibel“,  die  Kugler  nach  S.  499  wohl  bekannt  ist,  steht 
das  Richtige).  Andere  .Ungenauigkeiten  des  Ausdruckes  entstehen  in  populären 
Schriften,  die  sich  mit  Himmelskunde  beschäftigen,  oft  in  dem  Bestreben, 
dem  Laien  verständlich  zu  bleiben;  daß  ein  Ausdruck  wie  „Präzession  der 
Sonne“  statt  „Präzession  des  Frühlingspunktes“  allgemein  üblich  ist,  wird  doch 
Kugler  zugeben.  Ein  wesentlicher  Irrtum  liegt  in  der  Annahme  des  metonischen 
Zyklus  für  das  alte  Babylonien;  es  sollte  Öctaeteris  heißen. 

3.  Wenn  Kugler  den  Merkur  als  „Neujahrsstern“  beweisen  kann,  so  löst 
sich  damit  ein  von  uns  oft  berührtes  Rätsel.  Kugler  nähert  sich  aber  damit 
der  Vertauschungshypothese,  die  er  bekämpft.  Und  er  adoptiert  damit  einen 
Fundamentalsatz  des  Weltsystems,  der  dem  Planeten  einen  festen  Punkt  als 
Manifestation  der  göttlichen  -Macht  erweist:  im  Osten  des  Kreislaufs. 

4.  Die  Hypothese-  von  der  Vertauschung  der  Planeten  selbst  ist  nicht 
ein  Fundament  des  Panbabylonismus.  Bei  diesem  handelt  es  sich  darum, 
gewisse,  allen  Völkern  gemeinsame  Vorstellungen  in  ihrer  kosmischen  und 
astralen  Bedeutung  festzustellen.  Kuglers  Einwände  berühren  nicht  die  be¬ 
haupteten  Tatsachen  des  „Panbabylonismus“,  sondern  die  Erklärung  von 
Einzelerscheinungen,  über  die  wir  uns  leidenschaftslos  einigen  können. 

Dies  zur  vorläufigen  Antwort.  Eine  ausführlichere  Entgegnung  ver¬ 
schiebe  ich  bis  zum  Erscheinen  des  II.  Bandes  der  „Sternkunde“  von  P.  Kugler, 
da  dieser  sich  selbst  wiederholt  in  seinem  Artikel  auf  die  dort  ausgeführten 
Belege  beruft,  und  das  Erscheinen  dieses  Bandes,  wie  ich  höre,  für  die 
nächsten  Wochen  zu  erwarten  ist.  Lie.  Dr.  Alfred  Jeremias 

Pfarrer  und  Privatdozent  an  der  Universität  in  Leipzig. 
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Arnold  van  Gennep,  Les  Rites  de  Passage.  Paris,  Nourry  1909. 

There  is,  after  all,  something  not  wholly  evil  in  our  modern  civilisation.  Paradoxical  as 
the  remark  may  seem,  to  readers  of  “Les  Rites  de  Passage”,  by  M.  Arnold  van  Gennep,  it 
will  not  appear  a  paradox.  Mankind,  and  indeed  the  whole  nature  of  things  as  far  as  we  know 
it,  are  eternally  passing  from  one  stage  or  condition  to  another.  Heraclitus  observed  this  long 
ago,  “all  things’’,  he  said,  “are  in  a  state  of  flux”.  But  human  beings  “vacant  of  our  glorious 
gains”,  savages,  barbarians,  and  even  peoples  who  ought  to  know  better,  mark  every  transition 
in  human  life  by  a  rite  or  ceremony,  and  the  rites  are  often  prolonged,  disgusting,  exquisitely 
painful,  extremely  absurd,  and  sometimes  expensive.  . 

According  to  some  definitions  of  Religion,  they  are  religious:  or  magico-religious,  but 
in  that  there  is  not  much  consolation  for  the  sufferers,  at  least  to  persons  who  are  in  a  religious 
condition  which  is  not  that  of  the  pious  Arunta  or  the  devout  Zuni.  It  is  not  of  the  Christian 
rites  confirmation,  marriage,  and  death  that  a  man  can  complain;  and  of  course  the  complete 
agnostic  is  wholly  unvexed  by  any  rites  except  those  which  he  invents  for  himself.  In  modern 
life  the  nearest  thing  to  a  savage  or  barbaric  rite  is  Vaccination,  and  in  England  the  noncon¬ 
formists  usually  resent  and  resist  Vaccination,  probably  from  a  hereditary  dislike  of  conforming 
to  any  rule  imposed  either  by  Church  or  State.  But  even  if  Vaccination  be  a  rite  it  is  not  a 
religious  rite.  We  shall  presently  see  that  the  savage  kind  of  rites,  in  modern  society,  are  not 
religious;  and  that  they  appear  to  be  survivals  of  the  savage  passion  for  causing  pain,  and 
discomfort,  and  ennui. 

M.  van  Gennep,  if  I  am  not  mistaken,  has  underestimated  the  influence  exerted  by  this 
unamiable  passion.  He  justly  observes  that  to  the  savage  (with  his  great  leading  idea  of  hurting, 
bewildering,  and,  as  we  say  “boring”  his  fellow  creatures',  “every  change  in  the  situation  of 
an  individual  brings  in  actions  and  reactions  between  the  profane  and  the  sacred”.  Thus  to 
the  savage  his  sister,  or  at  least  his  younger  sister,  his  mother-in-law,  perhaps  his  father-in- 
law,  are  all  sacrés.  If  he  meets  them  he  has  to  hide,  or  to  run  away,  rites  highly  inconvenient. 
If  a  man  who  is  abroad  is  reported,  falsely,  to  be  dead,  when  he  comes  home  there  is  a  rite; 
he  is  lowered  down  through  the  chimney,  or  a  hole  is  broken  through  the  wall  of  his  house. 
A  pious  Jew,  it  seems,  cannot  run  out  of  doors  without  touching  the  mazuza,  kissing  his 
finger,  and  uttering  an  ejaculation.  In  important  matters,  such  as  marriage  among  the  Arunta,  an 
unspeakable  set  of  cruel  and  disgusting  rites  have  to  be  performed  at  the  expence  of  the  bride. 

M.  van  Gennep  calculates  that  one  and  the  same  rite  may  be  classed  in  sixteen  different 
ways.  I  do  not  know  how  the  savage  or  superstitious  man  would  class  them,  but  suspect  that 
he  would  say  that  he  performs  them  “for  luck”.  They  are  traditionally  “lucky”.  One  may  add 
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that  many  persons  in  modern  society,  even  persons  wholly  destitute  of  religion,  invent  rites 
for  themselves.  Monsieur  Zola  (about  whose  religious  views  I  am  destitute  of  information), 
invented  many  original  rites  for  himself,  and  so  did  Dr  Johnson,  who  was  a  deeply  religious 
man.  But  it  was  not  the  religion  of  the  Church  of  England  that  impelled  Dr  Johnson  to  touch 
every  post  in  the  street,  or  to  enter  a  house  according  to  a  ritual  of  his  own  invention.  He 
did  these  and  many  other  strange  rites  “for  luck”,  though  why  he  thought  them  lucky  he 
himself  could  not  have  explained.  He  could  not  have  told  us,  like  M.  van  Gennep,  that  any 
of  his  rites  was  “dynamist,  contagionist,  indirect”. 

M.  van  Gennep  explains  his  own  terminology.  “By  dynamism  is  to  be  understood  the 
impersonal  theory  of  maria;  by  animism,  the  personalist  theory  that  the  power  personified 
is  a  single  spirit,  or  several  spirits,  an  animal  or  vegetable  power  (totem),  anthropomorphic  or 
formless  (God/’.  “These  theories  constitute  religion,  and  the  technique  of  religion  (ceremonies, 
rites,  cults)  I  call  magic.”  Thus  when  Dr  Johnson  touched  a  post  for  luck,  or  was  godfather 
to  a  child,  his  theory  was  in  both  cases  religion,  his  action  was  magic.  He  would  have  knocked 
you  down  if  you  had  told  him  so,  for  he  was  a  person  of  great  strength  and  ungoverned 
passions,  but  1  need  not  say  that  to  knock  a  man  down  is  not  argument.  Dr  Johnson  may 
have  considered  the  act  religious,  but  his  definition  of  religion  was  not  that  proposed  by 
M.  van  Gennep. 

So  much  do  philosophers  differ  that  I  do  not,  myself,  regard  the  belief  in  maria  (or  in 
luck),  as  “religious”,  nor  do  I  regard  Christian  marriage  or  burial  as  a  “magical”  rite.  Rites 
of  initiation,  whether  religious  or  not  religious,  arc  at  least  exemples  of  savage  and  barbaric 
delight  in  tormenting  people.  Many  of  them  occur  at  the  period,  as  M.  van  Gennep  observes, 
of  social,  not  necessarily  of  actual  purity,  and  mark  the  passage  from  the  “monde  asexué”  to 
the  “monde  asexuel”.  The  word  “asexué”  is  new  to  me,  and  appears  to  be  constructed  by 
taking  the  Greek  à  privative  to  a  word  of  Latin  origin.  However  we  see  what  M.  van  Gennep 
means.  Among  the  rites  of  initiation,  circumcision  is  common,  though  with  the  Jews  it  has 
nothing  to  do  with  puberty.  M.  van  Gennep  regards  circumcision  as  merely  one  of  many  ways 
of  “visibly  modifying  the  personality  of  an  individual”  when  he  passes  from  one  social  grade 
into  another.  In  these  rites  the  savage  shows  his  ferocity.  We  still  mark  grades  in  the  Service 
by  variations  in  the  uniform,  whereas  the  savage  hacks  and  chops  the  bodies  of  the  young 
initiates.  Now  when  the  savage  goes  wholly  naked,  the  initiate,  male  or  female,  might  be 
marked  by  an  elegant  decorative  pattern  on  the  body,  or  might  wear  a  feather  in  the  hair. 
But  that  would  not  hurt  the  initiate,  so  the  savage  knocks  out  his  front  teeth,  or  cuts  off  the 
last  joint  of  his  little  finger,  or  performs  other  and  more  painful  and  dangerous  mutilations  in 
Central  and  Northern  Australia  ;  or  flogs  the  boys  ferociously  ;  or  suspends  them  by  hooks  thrust 
into  their  shoulders;  while,  after  the  torments,  the  miserable  lads  are  nearly  starved,  are  driven 
into  the  wilderness,  and  generally  are  made  most  uncomfortable.  It  appears  to  me  that  the 
savage  does  these  things  because  he  likes  to  do  them,  and  perhaps  he  also  wants  to  “harden 
the  boys”,  and  to  teach  them  “to  rough  it”,  as  English  people  say  when  they  send  their  sons 
to  public  schools.  “The  final  act  is  a  religious  ceremony,  where  the  belief  in  Daramulun  &c. 
exists”,  says  M.  van  Gennep  (p.  108).  Does  he  mean  that  here  alone  any  of  the  acts  are  religious, 
that  the  tortures  and  mummeries  are  not  religious?  That  would  seem  inconsistent. 

M.  van  Gennep  has  not  space  for  a  full  discussion  of  the  ancient  Greek  mysteries.  Had 
people  to  be  initiated  at  a  given  age?  Had  initiation  once  been  compulsory,  and  what  does 
“Alade  Mysthai”  mean?  The  aspirates,  surely,  are  misplaced.  Much  in  the  Eleusinian  Mysteries 
resembles  the  Australian,  and  it  would  be  interesting  to  read  a  more  copious  study  of  the 
subject.  M.  van  Gennep  rejects  M.  Foucart’s  theory  that  the  Eleusinian  were  borrowed  from 
the  Egyptian  mysteries,  a  point  which  I  also  have  argued  in  the  Introduction  to  a  translation 

of  the  Homeric  Hymns.  M.  van  Gennep  then  treats  “le  scenario  du  Rituel  romain”,  as  “a  se¬ 

quence  of  rites  of  separation,  of  margin,  and  of  aggregation”.  He  must  admit  that  it  is  a  great 
advance  on  a  system  of  mutilation  and  maltreatment.  M.  van  Gennep  disappoints  me  by  not 

entering  into  the  topic  of  the  rites  of  Free  Masonry.  Are  they  religious,  magical,  or  both, 

or  neither? 

These  things,  of  which  M.  van  Gennep  may  know  as  little  as  I  do,  cannot  be  revealed 
to  the  profane  ;  they  are  “mysteries  more  than  Eleusinian”.  But  to  the  anthropologist  they  are 
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full  of  interest,  as  they  attest  the  survival  among  civilised  men  of  the  savage  delight  in  a 
secret,  and  in  severing  the  sacred,  the  Free  Masons,  from  the  profane.  Our  habit  of  wearing 
clothes  in  society  prevents  us  from  discovering  whether  Free  Masons  are  mutilated  or  not, 
and  the  only  anthropological  Free  Mason  of  my  acquaintance  merely  says  that  “these  things 
are  rather  curious’’. 

M.  van  Gennep’s  book,  like  everything  which  he  writes,  is  learned,  judicious,  and  me¬ 
thodical.  It  definitely  proves  that,  contrary  to  the  opinion  of  J.  J.  Rousseau,  there  is  something 
to  be  said  for  civilisation  as  against  the  return  to  a  state  of  nature  in  which  man’s  leading 
object  is  to  disfigure  the  bodies  of  his  juniors  as  nature  made  them.  But  I  miss  a  discussion 
of  Masonic  rites  and  of  the  privately  invented  rites  of  individuals  in  modern  society. 

Andrew  Lang  —  London. 


Mgr.  A.  Le  Roy,  Evêque  d’Alinda,  Sup.  Gén.  des  PP.  du  St.  Esprit,  La 
Religion  des  Primitifs.  Paris,  Gabriel  Beauchesnc  et  Cio-  1909.  VIII  et 
518  pp.  in-8°.  Prix  Frcs.  4- — . 

Nous  avons  annoncé  («Anthropos»  III,  1908,  p.  369)  la  série  des  conférences  tenues  par 
Mgr.  Le  Roy  à  l’Institut  catholique  de  Paris  sur  «la  religion  des  primitifs»  et  nous  y  joignîmes 
l’expression  de  notre  désir  que  ces  conférences  de  l'illustre  auteur  fussent  publiés.  Ce  désir  a 
été  réalisé  par  le  volume  dont  nous  voulons  entretenir  nos  lecteurs  aujourd’hui. 

Nous  découvrons  que  Mgr.  Le  Roy,  pénétré  de  cet  esprit  d’exactitude  scientifique  qui 
le  distingue,  s’en  est  tenu  principalement  à  la  religion  des  Bantous  et  des  Négrilles  de  l’Afrique, 
question  pour  laquelle  ses  longs  séjours  dans  les  différentes  parties  de  ce  vaste  continent  lui 
donnent  une  compétence  irrécusable.  Nous  aurions  pourtant  préféré  que  l’éminent  auteur  sup¬ 
primât  tout  le  chap.  Vili  de  son  ouvrage,  chapitre  dans  lequel  les  autres  religions  sont  examinées 
avec  trop  de  rapidité  et  qui  n’a  pas  le  poids  des  autres  chapitres  si  magistralement  traités.  Ce 
défaut  est  surtout  sensible  en  ce  qui  concerne  les  religions  australiennes,  mélanésiennes  etc. 
parce  que  les  caractères  de  ces  religions  ne  sont  pas  tracés  selon  l’état  actuel  de  nos  con¬ 
naissances.  n 

Pour  en  finir  de  suite  ici  avec  les  autres  critiques  que  nous  avons  à  relever  il  nous  paraît 
que  Mgr.  Le  Roy  n’attache  pas  assez  d’attention  à  la  mythologie  et  ne  l’apprécie  pas  à  sa  juste 

valeur.  11  croit  que  les  mythes  ne  sont  pas  peut-être  très  anciens  (p.  190);  selon  lui  la  mytho¬ 

logie  serait  exclusivement  une  espèce  de  poésie  sauvage,  «le  sauvage  le  plus  obtus  ne  croit  pas 
que  le  soleil  est  réellement  un  homme,  la  lune  réellement  une  femme  etc.»  (pp.  77,  81 — 82, 
265,  330).  Il  a  certainement  raison  de  soutenir  contre  A.  Réville  que  chez  les  Bantous  le  na¬ 
turisme  est  actuellement  peu  développé.  Mais  des  recherches  plus  profondes  ne  permettent  par 
de  douter  que,  dans  toute  la  partie  septentrionale  du  domaine  des  Bantous,  partout  où  le  nom 
de  l’Etre  Suprême  a  quelque  relation  avec  le  soleil,  il  y  a  eu  autrefois  une  mythologie  solaire  dans 
laquelle  le  soleil  a  été  personnifié  et  déifié.  Et  il  ne  serait  pas  permis  de  douter  que  dans 
l’Océanie,  dans  l’Indonésie,  dans  l’Inde,  dans  l’Amérique  du  Sud  et  du  Nord,  les  grands  astres 
ont  été  de  même  personnifiés  et  déifiés.  C’est  une  autre  question  de  savoir  si  cette  personni¬ 
fication  a  été  aux  débuts  de  la  mythologie.  Dans  une  étude  sur  la  mythologie  des  peuples  austro- 
nésiens,  qui  paraîtra  prochainement  dans  les  «Denkschriften  der  kaiserl.  Akademie  der  Wiss.  in 
Wien»  je  crois  avoir  prouvé  que,  pour  ces  peuples,  ce  n’est  pas  le  cas.  Mais  il  faut,  pour  prouver 

cela,  une  étude  pénible  de  tous  les  détails  d’une  foule  de  mythes.  Il  est  extrêmement  impor¬ 

tant  que  ceux-ci  soient  soigneusement  recueillis  par  les  missionnaires.  Ce  sont  des  documents 
de  la  plus  haute  valeur  et,  assez  de  fois,  d’une  antiquité  de  plusieurs  milliers  d’années. 

Ces  observations  sont  les  seuls  points  de  quelque  importance  où  nous  nous  écartons  des 
vues  émises  par  Mgr.  Le  Roy.  Si  maintenant  nous  voulions  énumérer  tous  les  autres  où  nous 
l’applaudissons,  en  nous  réjouissant  de  voir  confirmée  par  une  plume  si  autorisée  des  opinions 
formulées  par  nous-même,  ce  serait  vraiment  trop  long  de  le  faire  ici.  Bornons-nous  de  relever 
quelques  uns  de  ces  points  qui  nous  paraissent  les  plus  importants. 

D’abord  il  nous  semble  que  Mgr.  Le  Roy  a  déterminé  pour  ainsi  dire  le  pivot  auquel  il 
faut  se  tenir  à  l’avenir  pour  ce  qui  regarde  l’évolutionisme,  en  écrivant:  «Nous  avons  dit  que 


Bibliographie. 


827 


l’Ecole  évolutioniste  en  établissant  à  l’origine  des  religions  des  idées  très  grossières,  fait  a  priori 
une  confusion.  Que  ces  premières  notions  aient  dû  être  très  simples,  très  peu  compliquées,  très 
peu  nombreuses,  nous  le  croyons,  et  tout  semble  l’indiquer  en  effet.  Mais  ce  qui  esi  simple 
n’est  pas  nécessairement  grossier,  informe  et  misérable.  Le  concept  d’une  substance  distincte 
de  la  matière,  qui  raisonne  en  nous,  comme  celui  d’un  Etre  souverain,  auteur  et  maître  du  monde, 
n’a  rien  que  de  très  naturel,  très  raisonnable,  en  même  temps  que  de  très  simple  ....  La  Re¬ 
ligion,  au  lieu  d’arriver  progressivement  à  ces  concepts,  a  donc  parfaitement  bien  pu  en  partir» 
(p.  461,  conf.  p.  64). 

D’une  façon  nouvelle  et  spirituelle  Mgr.  Le  Roy  indique  la  voie  dans  laquelle  l’idée  de 
l’Etre  Suprême  a  pu  se  développer:  c’est  le  Maître,  le  Possesseur  de  toute  la  terre,  auquel  il 
faut  se  soumettre  pour  pouvoir  faire  usage  de  ce  que  l’homme  primitif  trouve  dans  la  Nature. 
D’où  l’origine  encore  du  tabou  et  des  sacrifices  en  forme  de  prémices  (p.  85  suiv).  Pour  ce  qui 
regarde  les  sacrifices  en  général  Mgr.  Le  Roy  les  distingue  très  heureusement  en  trois  groupes  : 
1"  11  y  a  le  sacrifice  aux  morts  ...  On  offre,  alors,  de  la  nourriture,  du  linge,  ou  autre  chose, 
rappellant  les  besoins  matériels  de  l’homme  sur  la  terre.  Par  un  symbolisme  curieux,  sur  la 
tombe,  les  vases  exposés  sont  toujours  fêlés  ou  ébréchés,  les  linges  déchirés,  en  un  mot  tout 
ce  qui  est  offert  à  l’homme  mort  doit  être  «mort»  ...  2°  Entre  ccs  mânes  directement  sortis 
du  corps  de  nos  pères  ...  et  les  esprits  du  temps  passé  ou  ceux  dont  l'origine  reste  inexpli¬ 
quée  —  les  esprits  des  vents,  les  esprits  des  eaux,  les  esprits  des  bois  — ,  la  transition  est 
insensible.  Mais  à  mesure  que  l’on  s’éloigne  de  l’idée  de  la  larve  humaine,  à  mesure  aussi  le 
sacrifice  se  transforme.  11  n’y  a  plus  de  nourriture  dans  des  vases  symboliquement  brisés. 
L’offrande  devient  alors  un  hommage,  une  reconnaissance  de  souveraineté,  une  sorte  de  prélève¬ 
ment  ou  d’impôt  payé  à  l’esprit  qu’on  reconnaît  comme  maître  ...  3"  Mais  l’idée  fondamentale 
du  sacrifice  se  caractérise  plus  nettement  encore,  lorsqu’il  s’agit  d’honorer,  sous  le  nom  d’un 
esprit  ou  même  sous  le  nom  de  Dieu,  la  Nature  vivante  ou  le  Maître  du  monde.  Alors  on  n’a 
plus  d’égard  à  la  qualité  ou  à  la  quantité  de  l’offrande,  mais  à  ce  qu’elle  représente  ou  sym¬ 
bolise.  C’est  ainsi  qu’on  offre  les  prémices  de  la  récolte,  de  la  pêche,  de  la  chasse,  comme 
celles,  parfois,  du  troupeau,  comme,  enfin,  celles  de  la  famille  dans  la  personne  du  fils  aîné! . . . 
C’est  ainsi  encore,  que,  en  certains  lieux  choisis,  on  jette  en  passant  une  pierre,  une  feuille 
d’arbre,  quelques  brins  d’herbe.  Evidemment,  ce  faisant,  on  n’entend  donner  à  manger  à  aucun 
esprit,  mais  on  lui  rend  hommage  en  reconnaissant  son  domaine  sur  le  sol  que  l’on  foule  ou 
sur  l’eau  que  l’on  fend  de  sa  pirogue»  (p.  318 — 321).  Je  ne  sais  pas  s’il  est  possible  de  vérifier 
clairement  cette  distinction  encore  partout  ;  mais  il  y  a  tant  de  cas  où  elle  est  d’une  telle  évi¬ 
dence  qu’on  est  autorisé,  dès  à  présent,  à  la  prendre  pour  base  des  recherches  ultérieures. 

Mgr.  Le  Roy  nous  offre  aussi  une  nouvelle  solution  du  problème  épineux  du  totémisme. 
Le  totémisme  c’est  pour  lui  un  parentage  artificiel  que  l’homme  établit  avec  un  certain  animal 
pour  se  procurer  les  qualités  supérieures  (agilité,  force,  ruse)  de  cet  animal  (p.  120  suiv,).  «Mais 
il  est  possible  et  probable,  ajout-t-il  (p.  123),  que,  en  bien  des  cas,  cette  institution,  une  fois 
acceptée,  se  soit  rattachée,  par  assimilation,  à  d’autres  origines.»  Quant  à  nous,  il  nous  paraît 
qu’il  y  a  tant  d’espèces  différentes  du  totémisme  qu’il  ne  sera  pas  possible  de  les  réduire  à  une 
origine  unique.  Il  se  peut  que  la  solution  proposée  par  Mgr.  Le  Roy  convienne  parfaitement 
à  quelques  espèces  africaines  du  totémisme.  On  y  pourrait  objecter  qu’elle  ne  fait  pas  comprendre 
pourquoi  alors  l’homme  n’a  toujours  qu’un  seul  totem  ou  peu  de  totems,  tandis  qu’il  lui  aurait 
été  profitable  de  s’approprier  les  qualités  supérieures  du  nombre  le  plus  grand  possible  d’ani¬ 
maux.  Mgr.  Le  Roy  évite  cette  objection  en  avouant  que  le  totémisme  a  aussi  pour  but  de 
distinguer  entre  elles  les  familles  etc.  Ce  serait  donc  un  autre  principe,  et  Mgr.  Le  Roy  lui- 
même  se  demande:  «Lequel  a  précédé  l’autre?  Il  est  difficile  de  le  dire,  et,  du  reste,  il  est 
inutile  de  le  chercher.»  A  la  dernière  partie  de  cette  phrase  nous  ne  saurions  donner  notre 
assentiment. 

Ailleurs  («Anthropos»  III  [1908]  p.  588)  j’ai  indiqué  la  grande  importance  de  fixer  les 
limites  de  diffusion  des  noms  de  l’Etre  Suprême  chez  les  Bantous.  Mgr.  Le  Roy,  avec  l’assistance 
du  célèbre  bantouiste,  le  P.  Ch.  Sacleux  C.  Sp.  S.,  nous  donne  des  tableaux  très  précieux  de 
la  signification  et  de  la  diffusion  de  ces  noms  (p.  173  suiv.).  J’oserais  dire  pourtant  que 
la  signification  du  nom  Mulungu  «Esprit  du  ciel»  ne  me  paraît  pas  encore  assez  ferme¬ 
ment  établie. 
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L'espace  nous  manque  pour  exposer  comme  il  serait  nécessaire  la  manière  par  laquelle 
Mgr.  Le  Rojf  réussit  ;à  réunir  le  fait  de  la  Révélation  primitive  aux  faits  solidement  établies  par 
la  science  ethnologique.  La  solution  qu’il  donne  à  ce  problème  est,  dans  tous  les  points  essentiels, 
identique  à  celle  que  nous  avons  commencé  à  esquisser  dans  «Anthropos»  111  (1908)  p.  594 
suiv.,  et  nous  sommes  heureux  de  la  voir  acceptée,  et,  partiellement,  fortifiée  avec  des  nouvelles 
raisons  importantes,  partine  autorité  aussi  illustre.  J’ai,  du  reste,  l’intention  de  discuter  sur  cette 
matière  et  encore  sur  quelques  autres  points  de  l’ouvrage  de  Mgr.  Le  Roy  d’un  intérêt  plutôt 
théologique,  dans  un  compte-rendu  de  l’ouvrage  que  je  destine  à  la  «Theologische  Revue» 
(Münster,  Westfalen). 

On  connaît  le  charme  exquis  du  style  que  Mgr.  Le  Roy  sait  donner  à  tous  ses  écrits.  On 
retrouve  cette  richesse,  cette  souplesse  et  cette  lucidité  dans  ce  récent  ouvrage,  et  surtout 
dans  les  discussions  si  intéressantes  que  Mgr.  Le  Roy  doit  entamer  avec  les  sociologues  et 
mythologues  français,  MM.  Durkheim,  Hubert,  Mauss,  A.  Réville,  et  surtout  M.  Salomon  Reinach. 
On  lit  avec  plaisir  les  fines  ironies  qu’il  leur  adresse  souvent.  Pour  ce  qui  regarde  M.  Salomon 
Reinach,  son  enthousiasme  pour  le  totémisme  est,  en  effet,  très  étrange.  C’est  M.  van  Gennep 
qui  n'hésite  pas  à  écrire,  s’adressant  à  quelques  savants,  parmi  lesquels  encore  M.  Reinach:  «Ils 
ont  transporté  en  bloc  dans  leur  domaine  d’études  tout  un  ensemble  de  faits  comme  s’ils  eussent 
été  morts:  et  ce  sont  des  faits  vivants.  Dans  l’intervalle,  la  documentation  et  la  théorie  du 
totémisme  ont  évolué,  très  rapidement  même;  et  sans  qu’ils  s’en  pussent  douter,  ces  savants 
ont  pris  pour  bases  des  erreurs  reconnues  déjà  pour  telles  par  les  ethno¬ 
graphes  eux-mêmes.»  (Revue  de  l’Histoire  des  Religions,  1908,  p.  9.)  Je  crois  avoir  dé¬ 
montré  (v.  mes  deux  études  „Die  Stellung  der  Aranda  unter  den  australischen  Stämmen“,  Zeit¬ 
schrift  für  Ethnologie,  Heft  6,  1908  et  „Die  soziologische  und  religiös-ethische  Gruppierung  der 
australischen  Stämme»,  I.  c.,  Heft  3,  1909)  que  les  opinions  de  MM.  van  Gennep  lui-même  et 
de  M.  Durkheim  à  l’égard  du  totémisme  des  tribus  de  l’Australie  Centrale  sont  également  dé¬ 
pourvues  de  ces  solides  fondements  nécessaires  à  une  science  qui  tient  à  éviter  les  apriorismes. 

Dans  la  préface  de  son  ouvrage  Mgr.  Le  Roy  écrit:  «Que  de  fois  j’ai  regretté  n’avoir 
aucun  livre  pour  me  guider  moi-même  [dans  les  recherches  ethnologico-religieuses]  !  Et  que 
de  fois  aussi,  plus  tard,  j’aurais  désiré  pouvoir,  puisqu’elle  n’existe  pas,  mettre  sur  pied  cette 
étude  sur  la  Religion  des  Primitifs,  pour,  au  moins,  essayer  d’aider  en  cela  leurs  missionnaires, 
les  éclairer  dans  leur  apostolat,  leur  éviter  de  fâcheuses  méprises  et  coopérer  d’autant  à  leur 
tâche  admirable  !»  Nous  croyons  que  cette  étude  existe  maintenant:  c’est  l’ouvrage  de  Mgr.  Le  Roy 
lui-même!  Si  les  faits  concrets  traités  dans  ce  livre  regardent  surtout  l’Afrique,  les  discussions 
lumineuses  sur  les  principes  de  la  science  comparative  des  religions,  qui  forment  le  .fond  de 
l’ouvrage,  apporteront  de  la  lumière,  de  la  direction,  de  l’encouragement  à  tous  les  missionnaires, 
à  un  tel  point  qu’il  nous  reste  seulement  à  leur  dire  au  sujet  de  ce  livre:  Tolle,  lege! 

Aux  paroles  citées  plus  haut  Mgr.  Le  Roy  ajoute  les  suivantes  :  «S’il  est  un  principe  élé¬ 
mentaire,  en  effet,  pour  tout  homme  qui  se  propose  d’amener  ses  semblables  à  sa  propre  foi, 
c’est  de  savoir  d’abord  ce  qu’ils  croient  eux-mêmes  ;  peut-être  y  aura-t-il  des  points  de  contact 
par  où  l’on  se  rencontrera,  et  au  lieu  de  discuter  en  des  controverses  sans  fin,  toujours  un  peu 
irritantes,  il  suffira  de  s’expliquer  pour  s’entendre.»  Nous  croyons  que  des  considérations  comme 
celles-là  et  encore  bon  nombre  d’autres  qu’il  serait  trop  long  de  citer  concluent  d’une  manière 
évidente  à  la  nécessité  pour  tous  les  Ordres  et  Congrégations  auxquelles  des  Missions  étrangères 
sont  confiées  d’admettre  dans  le  programme  des  études  obligatoires  auxquelles  sont  soumis  les 
candidats  missionnaires  un  certain  nombre  de  leçons  d’ethnologie  générale  et  d’histoire  des 
religions.  Nous  savons  bien  que  quelques  Congrégations  l’ont  déjà  fait.  Le  temps  nous  paraît 
venu  où  il  faudra  délibérer  sérieusement  sur  la  façon  d’instituer  ces  cours  et  sur  la  possibilité 
de  se  procurer  les  forces  enseignantes  nécessaires  à  cette  œuvre  si  capitale. 

P.  G.  Schmidt,  S.  V.  D. 
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Ernst  Siecke,  Hermes  der  Mondgott ,  Studien  zur  Aufhellung  der  Gestalt 
dieses  Gottes.  II.  Bd.,  Heft  1  der  Mytholog.  Bibliothek.  Leipzig,  J.  C. 
Hinrichs’sche  Buchhandlung,  1908.  97  SS.,  4°.  Preis  Mk.  3. — . 

Der  bekannte  Vertreter  des  Lunarismus  eröffnet  seine  Studie  mit  einigen  „Vorbemerkungen", 
die  mir  zum  Teil  der  Klarstellung  zu  bedürfen  scheinen.  S.  2  heißt  es:  „Aber  viele  andere 
glauben  nicht  oder  wollen  nicht  glauben,  daß  die  mythologischen  Vorstellungen  selbst  hoch¬ 
kultivierte  Völker  von  einfachen,  volksmäßigen,  kindlichen,  oft  hausbackenen,  ja  rohen  Vor¬ 
stellungen  oder  von  grobsinnlichen  Eindrücken  und  Beobachtungen  ausgegangen  sind  .  .  .“  Die 
Ausgangspunkte  mögen  manchmal  von  „rohen“,  „grobsinnlichen“  Anschauungen  ausgegangen 
sein;  aber  die  Frage  ist,  ob  sie  auch  ausgegangen  seien  von  so  kindischen .  (nicht  „kind¬ 
lichen“!)  Urteilen,  daß  der  Mond  z.  B.  wirklich  eine  Kuh,  eine  Schlange,  ein  Bogen  usw. 
sei,  oder  ob  das  bloß  im  Sinne  eines  „poetischen“  Vergleiches  gemeint  gewesen  sei.  Ich  denke, 
nur  bei  der  letzteren  Alternative  treffen  die  anderen  Worte  zu,  die  Siecke  bald  darauf  nieder¬ 
schreibt  (S.  3;  :  „Ja,  wir  müssen  darin  eine  Beruhigung  finden,  wenn  es  uns  gelingt,  auch  in 
den  Keimen  seltsamer  Bildungen  gesunden  Menschenverstand,  begreifbare  Vorstellungen,  Ge¬ 
danken,  die  wir  nachdenken,  Empfindungen,  die  wir  nachempfinden  können,  zu  entdecken“. 

In  der  vorliegenden  Studie  bemüht  sich  Siecke,  auch  Hermes  als  einen  alten  Mondgott 
zu  erweisen.  Er  führt  als  Beweise  dafür  an  :  seine  Geburt  am  vierten  Tage  des  Monats  (=  Auf¬ 
treten  des  jungen  Mondes  nach  den  drei  Tagen  der  Verborgenheit  des  Neumondes)  seine  Be¬ 
nennung  als  Àevxôç  (weiß),  qmcôgôç  (glänzend),  seine  Abstammung  von  Mata  der  Pleiade  (die 
Namen  der  7  Pleiaden  sind  alte  Mondphasen),  seine  Beziehungen  zu  Penelope,  seine  Vaterschaft 
über  Autokylos,  den  Schlauen  und  Vielgestaltigen,  die  Liebschaft  mit  Herse  der  Taugöttin,  aus 
der  der  Sohn  Kephalos  hervorging,  usw.  ;  der  Stab,  den  er  trägt,  die  Vielköpfigkeit,  sein  schwarz¬ 
weißer  Hut,  seine  Beziehungen  zum  Phallus,  zum  Widder,  zum  Hahn,  zur  Schildkröte. 

Es  läßt  sich  nicht  leugnen,  daß  wohl  die  meisten  der  angeführten  Gründe  sehr  plausibel 
erscheinen,  während  andere  freilich  nur  das  sind,  was  man  im  Englischen  „hints“  nennt.  Das 
Gesamtergebnis  ist  infolgedessen  noch  immer  kein  gerade  allseitig  befriedigendes  und  zuverlässiges. 

Das  liegt  an  der  ganzen  Methode  Sieckes.  Er  treibt  es  zwar  nicht  so  arg  wie  Stucken, 
dem  in  jedem  Augenblick  für  jeden  Bedarfsfall  alle  Mythologien  der  ganzen  Welt  offenstehen, 
aus  denen  er  bald  dieses,  bald  jenes  Stück,  vulgo  „Motiv“  herausgreift.  Siecke  arbeitet  auf 
enger  umgrenztem  Gebiet,  die  Gelegenheit  zu  Fehlgriffen  ist  deshalb  bedeutend  eingeschränkt. 
Aber  innerhalb  dieses  Gebietes  verfährt  auch  Siecke  vollkommen  autokratisch.  Wenn  er  am 
Schluß  einer  Untersuchung  den  lunaren  Charakter  einer  Gestalt  „bewiesen“  hat,  dann  ist  auch 
im  besten  Falle  —  daß  nämlich  alle  Beweismomente  wirklich  lunaren  Charakter  haben  — ,  der 
Mondheld  am  Schluß  von  ihm  mit  einem  Gewand  behängt,  das  aus  lauter  bunt  zusammenge¬ 
flickten  Lappen,  ohne  jeden  organischen  Zusammenhang,  besteht. 

Was  Siecke  und  seiner  Schule  abgeht,  ist  die  strenge  Achtsamkeit  auf  den  lückenlosen 
historischen  Verlauf  des  Entstehens,  Wachsens,  Sichmischens,  Vergehens  der  mythologischen 
Gebilde.  Und  diese  Gebilde  sind,  wie  Siecke  ja  selbst  oft  genug  betont,  nicht  „Gestalten“, 
sondern  Ereignisse,  Begebenheiten,  eben  Mythen,  in  denen  selten  nur  eine  Gestalt  eine  Rolle 
spielt.  Der  ersten  Entstehung  einer  solchen  Mythe  nachzugehen,  ihre  innere  Entwicklung  zu 
verfolgen,  die  äußeren  Beeinflussungen  und  Mischungen  zu  notieren,  nachdem  auch  deren  Ur¬ 
sprung  und  Charakter  festgestellt  ist,  erst  das  gibt  eine  Methode,  die  zuverläßige  Resultate 
liefert.  Mag  vielleicht  auf  dem  ungeheuer  komplizierten  Gebiet  der  klassischen  und  indo¬ 
germanischen  Mythologie  mit  der  Vielzahl  ihrer  Völker  und  der  Mannigfaltigkeit  der  Wande¬ 
rungen  derselben  diese  Aufgabe  ganz  besonders  schwierig  sein,  sie  muß  in  Angriff  genommen 
werden,  wenn  die  Mythologie  eine  Wissenschaft  sein  soll.  Sonst  bleibt  die  reine  Willkür  Richterin 
über  die  oft  alles  entscheidende  Frage,  ob  eine  mythische  Bildung  alt  oder  jung  ist,  und  man 
wird,  wie  es  Siecke  hier  zu  tun  scheint,  bei  der  Pleiadenmythe  es  mit  der  (panbabylonistischen?) 
Entlehnungstheorie  halten  (S.  26—27),  und  bei  der  Mondmythologie  für  die  Vortrefflichkeit  des 
Elementargedankens  schwärmen  (S.  89). 

Ich  denke  nicht  dem  Vorwurf  zu  verfallen,  daß  ich  hier  Forderungen  aufgestellt,  die  ich 
selbst  nirgendwo  verwirklicht  hätte.  Ich  glaube  sie  einigermaßen  verwirklicht  zu  haben  in  einer 
Arbeit,  die  den  Titel  führt:  „Grundlinien  einer  Vergleichung  der  Religionen  und  Mythologien 
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der  austronesischen  Völker“,  die  demnächst  in  den  Denkschriften  der  kaiserl.  Akademie  der 
Wiss.  in  Wien  erscheinen  wird.  Freilich  liegen  auf  dem  dort  bearbeiteten  Gebiet  die  Verhält¬ 
nisse  unendlich  viel  einfacher;  um  so  einleuchtender  wird  darum  aber  die  Durchführung  des 
Prinzips  sich  gestalten  können,  die  auch  für  das  erste  Mal  gar  nicht  an  dem  kompliziertesten 
Objekt  vorgenommen  werden  dürfte. 

P.  W.  Schmidt,  S.  V.  D. 


H.  Messikommer,  Die  Auferstehnngssekte  und  ihr  Goldschatz.  Zürich,  Füßli. 
8°.  58  SS.  Mit  6  Tafeln. 

Je  abgeschlossener  das  Sektenwesen  und  deren  Bildung  sich  zu  halten  gewohnt  ist,  um  so 
größeren  Reiz  hates  sowohl  vom  ethnologischen  als  auch  vom  historischen  Standpunkt,  dergleichen 
Dinge  näher  beleuchtet  zu  sehen,  da  sich  die  Sache  oft  gar  so  eigenartig  ausnimmt,  wie  es  sich 
auch  im  vorliegenden  Fall  zeigt.  Man  möchte  die  einleitenden  Bemerkungen  des  Verfassers  als  zu 
weit  hergeholt  betrachten,  wären  sie  nicht  auch  gerade  für  die  zur  Behandlung  vorgenommene 
Auferstehungssekte  erläuternd.  Kommen  auch  die  hier  erwähnten  Erscheinungen  den  vor  einigen 
Jahren  in  Südrußland  aufgetretenen  nicht  gleich,  wo  man  das  „Si  quis  renatus  non  fuerit“  in  mög¬ 
lichster  Wörtlichkeit  betont  wissen  wollte,  so  kommen  sie  ihnen  doch  sehr  nahe.  Das  Sektierer¬ 
wesen  der  Weber  und  Tuchmacher  ist  eine  offenliegende  Tatsache  in  Frankreich,  Westdeutsch¬ 
land  und  Niederland.  Auch  Dorothea  Boiler,  die  Gründerin  dieser  Sekte,  1811  geboren,  mußte 
mehr  spuhlen  als  sie  spielen  durfte.  Sie  war  von  ihrer  Mission  überzeugt  und  schaffte  so  eine 
ganze  Glaubensinstitution,  die  in  besonders  kostspieliger,  ja  prunkhafter  Weise  Ausstattung 
erhielt,  während  sie  persönlich  sehr  bescheiden  lebte.  Der  von  ihr  beschaffte  Goldschatz  wird 
auf  zirka  80.000  Franks  geschätzt,  dazu  fand  man  bei  ihrem  Ableben  (1895)  in  gemünztem  Gold 
über  100.000  Franks.  Der  Silberschatz  und  die  mehr  als  50  Nummern  des  Goldschatzes  um¬ 
fassen  Tischgeräte  und  weibliche  Schmucksachen,  daneben  ein  Schwert,  eine  Krone,  ein  Stirn¬ 
reif  mit  dem  Namen  JEHOVA.  Das  Ganze  ist  nach  und  nach  ohne  Rücksicht  auf  Stil  und 
Einheitlichkeit  zusammengebracht. 

P.  Ferd.  Hestermann,  S.  V.  D.  —  St.  Gabriel. 


A.  Schirkoff,  Étude  ethnographique  sur  les  Slaves  de  Macédoine.  Paris. 
Gauthier-Villars,  1909.  93  SS. 

Vorliegende  Studie  des  Sophier  Universitätsprofessors  Schirkoff  ist  eine  polemische  Schrift 
gegen  .).  Cvijic,  des  bekannten  Geographen  und  Kenners  der  Balkanhaibinsel  und  Universitäts¬ 
professors  in  Belgrad  ursprünglich  serbisch  erschienene  Abhandlung  „Remarques  sur  l’ethnographie 
de  la  Macédoine“  (Annales  de  Géographie  XV,  Nr.  80 — 8 1  ).  Schirkoff  wendet  sich  gegen  folgende 
fünf  Thesen  Cvijic’:  1.  Die  Bezeichnung  Mazedonien  drückt  keinen  genauen  Begriff  aus.  Die 
Gebiete  von  Skoplje  (Üsküb)  und  Tetovo  gehören  nicht  zu  Mazedonien,  sondern  bilden  einen 
Teil  von  Altserbien  (S.  2—32).  —  2.  Die  Slaven  Mazedoniens  haben  weder  ein  nationales  Gefühl, 
noch  ein  bestimmtes  nationales  Bewußtsein  und  bekennen  sich  weder  als  Serben,  noch  als 
Bulgaren,  obwohl  sie  mit  diesen  beiden  Nationalitäten  durch  enge  Bande  verbunden  sind 
(S.  32—40).  —  3.  Die  Benennung  Bulgaren,  die  den  mazedonischen  Slaven  gewöhnlich  bei¬ 
gegeben  wird,  ist  keine  ethnographische  Bezeichnung  und  bedeutet  nicht,  daß  sie  Bulgaren  der 
Nationalität  nach  sind  (S.  40— 65).  —  4.  Die  im  Auslande  (Deutschland,  England,  Frankreich  u.a.) 
veröffentlichten  ethnographischen  Karten  Mazedoniens  sind  weder  ethnographisch  noch  lingui¬ 
stisch  zutreffend.  Sie  wurden  bloß  auf  Grund  der  schlecht  verstandenen  Benennung  Bulgaren,  mit 
welcher  die  mazedonischen  Slaven  oft  bezeichnet  wurden,  koloriert  (S.  65 — 93).  —  5.  Die  Sta¬ 
tistiken  sind  falsch  und  ungenau  (1b.). 

Am  meisten  Platz  nimmt  die  Polemik  über  die  geographische  Umgrenzung  Mazedoniens 
und  die  Zugehörigkeit  der  Gebiete  Skoplje  und  Tetovo  ein,  wobei  Schirkoff  für  seinen  ab¬ 
lehnenden  Standpunkt  eine  Reihe  neuer  Data  aus  der  historischen  Literatur  (Karten,  Reise¬ 
beschreibungen  etc.)  vorbringt.  Doch  wenn  man  die  große  Zahl  der  verschiedensten  Zitate  Revue 
passieren  läßt,  kommt  man  zu  dem  Schlüsse,  daß  für  beide  Gesichtspunkte,  Cvijic’  und  Schir- 
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koffs,  reichliche  Belege  zu  finden  sind  (10,  12,  14,  16,  25  u.  a.).  Immerhin  aber  geht  daraus 
hervor,  daß  die  geographische  Tradition  die  nördliche  Grenze  Mazedoniens  im  großen  und 
ganzen  mit  der  Linie  der  Sar-planina  und  der  Wasserscheide  zwischen  dem  Vadar  und  der 
Morava  gekennzeichnet  hat,  wonach  Skoplje  und  Tetovo  noch  nach  Mazedonien  fallen.  Dies 
dürften  auch  eine  kritische  Durchsicht  der  genannten  historischen  Belege,  sowie  rein  geographische 
Momente  bestätigen,  was  in  der  Polemik  zum  Teil  vermißt  wird.  Überzeugend  wird  von  Schir- 
koff  dargetan,  daß  der  Name  Altserbien  als  geographische  Bezeichnung  neu  ist  und  in  älterer 
Zeit  (z.  B.  noch  Vuk  Karadic)  unbekannt  war  (8). 

ln  Punkt  2  wird  eine  prinzipielle  ethnographische  Frage  berührt.  Während  Cvijic  bei  der 
Beurteilung  des  ethnographischen  Charakters  der  mazedonischen  Slaven  psychologische  Momente 
in  den  Vordergrund  treten  läßt,  betont  Schirkoff  die  faktische  Seite  —  die  Sprache  als  Kenn¬ 
zeichen  der  ethnographischen  Zusammengehörigkeit,  ohne  hiervon  ein  näheres  Bild  zu  geben, 
was  nicht  gerade  überflüssig  gewesen  wäre.  Obwohl  man  Cvijic  beistimmen  muß,  daß  für  die 
politische  Entwicklung  eines  den  Serben  so  verwandten  Volksbruchteiles,  wie  es  die  an  Serbien 
angrenzenden  mazedonischen  Slaven  sind,  so  ziemlich  irrelevant  ist,  wie  die  wissenschaftliche 
Philologie  ihre  dialektologischen  Grenzen  zieht  —  es  ist  ja  z.  B.  das  serbische,  sogenannte 
„neubefreite  Gebiet“  (Nis,  Pirot,  Leskovac,  Vranje)  mit  seiner  torlakischen,  serbisch-bulgarischen 
Übergangsmundart  (Verlust  der  Kasus  u.  a)  unbezweifelt  serbisch,  obzwar  diese  sehr  enge  an 
das  Westbulgarische  (Sophia)  im  Gegensatz  zum  Ostbulgarischen  anknüpft;  was  haben  auch 
nicht  alles  die  verschiedenen  Propaganden  in  Mazedonien  hervorgerufen  —  so  kann  nichts¬ 
destoweniger  für  die  ethnographische  Bestimmung  eines  Volkes  das  Hauptmerkmal  doch  nur 
die  Sprache  abgeben.  Und  diese  weist  bei  den  mazedonischen  Slaven  ohne  Zweifel  auf  das 
Bulgarische  hin,  doch  nicht  in  der  Art  und  in  dem  Maße,  wie  Schirkoff  hervorhebt.  Denn  die 
mazedonischen  Dialekte  —  mag  ihre  Erforschung  noch  vieles  zu  wünschen  übrig  lassen  — 
heben  sich  stark  vom  typischesten  Bulgarisch,  dem  Ostbulgarischen,  ab  und  bilden  auch  gegenüber 
dem  Westbulgarischen  (Vidin  —  Sophia),  sowie  dem  Rhodopedialekt,  vielfach  eine  Gruppe  für 
sich,  die  in  der  Phonetik  und  im  Lexikon  manches  eigene  bietet  und  in  vielen  Fällen  den 
Übergang  vom  Bulgarischen  zum  Serbischen  herstellt.  Diese  Verhältnisse  sind  nicht  etwa  irgend¬ 
wie  jüngern  Datums,  sie  sind  schon  für  die  Zeit  der  Entstehung  der  altkirchenslavischen  Literatur 
und  ihrer  Ausbreitung  in  Ostbulgarien  und  Mazedonien  zu  konstatieren.  Wie  scharf  unterscheidet 
sich  die  ostbulgarische  Fassung  von  dem  ältesten,  ursprünglichen  Text.  Unrichtig  spricht  davon 
Schirkoff  auf  S.  64.  Nach  dem  dargetanen  ist  es  auch  gleichgiltig,  ob  die  in  Mazedonien  für 
die  mazedonischen  Slaven  verbreitete  Bezeichnung  Bulgaren  eine  ethnographische  Berechtigung 
hat  oder  nicht.  Die  Sprache  hieß  ursprünglich  (z.  B.  zur  Zeit  der  Slavenapostel)  slovenisch, 
und  es  ist  ganz  gut  möglich,  daß  das  mazedonische  „Bulgare“  nicht  so  sehr  auf  die  Sprache  oder 
einen  Dialekt,  als  vielmehr  aus  irgend  einem  Grunde  auf  die  mazedo-slavische  Nationalität 
überhaupt  übergangen  ist,  womit  sich  die  Verbreitung  und  der  Sinn  solcher  Benennungen,  wie 
Vlach,  Grk  u.  a.  vergleichen  läßt.  Hiebei  kann  die  Bezeichnung,  wie  Schirkoff  zu  beweisen 
sucht,  sehr  alt  sein.  Gewiß  ist  es  aber  nicht  richtig,  wenn  Schirkoff  S.  64  die  Sache  so  darstellt, 
als  ob  die  Serben  in  Mazedonien  erst  später  ein  durch  die  Gemeinsamkeit  der  Literatur-  und 
Kirchensprache,  sowie  des  politischen  und  geschichtlichen  Lebens  in  Bulgarien,  Thrazien  und 
Mazedonien  geschaffenes  einheitliches  Volk  vorgefunden  hätten.  Die  ursprüngliche  Kontinuität 
der  südslavischen  Dialekte  steht  heute  außer  Zweifel,  ebenso  das  Alter  ihrer  dialektischen 
Eigentümlichkeiten.  Das  Bulgarische  verfiel  konform  dem  Albanesischen,  Neugriechischen  und 
Rumänischen  speziell  noch  einer  Romanisierung,  besser  Balkanisierung  der  Sprache,  deren 
Spuren  sich  in  allmäliger  dialektischer  Abstufung  bis  zu  den  Grenzen  des  rein  serbischen 
Sprachgebietes  ausdehnten.  Die  vielen  historischen  Zitate  aus  Reisebeschreibungen  u.  a.,  die 
Schirkoff  mit  anerkennenswerter  Gelehrsamkeit  und  Mühe  überall  vorbringt,  sind  interessant, 
sprechen  aber  bald  pro,  bald  kontra,  und  ihre  kritische  Durchsicht  könnte  eigentlich  nur  das 
auf  anderm  Wege  Gewonnene  bestätigen. 

Hinsichtlich  der  beiden  letzten  Punkte  (die  ethnographischen  Karten  Mazedoniens,  sowie 
die  statistischen  Belege  betreffend)  muß  man  im  allgemeinen  bemerken,  daß  insofern  dieselben 
nicht  voreingenommen  sind  (von  Karten,  welche  von  enragierten  Nationalisten  der  verschiedenen 
Balkanvölker,  Griechen,  Serben,  Bulgaren  herrühren,  braucht  man  gar  nich+  zu  reden  ;  ein  jeder 
färbt  sich  da  seine  Karte  nach  den  eigenen  pia  desideria),  sie  an  den  leider  noch  immer 
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bestehenden  Lücken  der  Erforschung  des  Gegenstandes  leiden.  Es  ist  schade,  daß  Forschungen, 
wie  sie  der  so  früh  verstorbene,  mit  ausgezeichnetem  objektiven  Geist  begabte  junge  Gelehrte 
V.  Oblak  in  echt  wissenschaftlichem  Sinne  begonnen  hat,  bisher  nicht  fortgesetzt  werden  konnten. 
Die  Wiener  Akademie  der  Wissenschaften  hat  genügende  materielle  Fonds  (Treitlsche  Stiftung) 
und  hiemit  eine  Verpflichtung,  das  weiter  zu  pflegen.  Erst  dann,  wenn  die  wissenschaftlichen 
philologischen  und  ethnographischen  Studien  zu  Ende  geführt  sein  werden,  wird  sich  ein  ab¬ 
schließendes  Urteil  über  die  Ethnographie  Mazedoniens  fällen  lassen,  ob  dies  gewissen  Aspirationen 
von  serbischer  oder  bulgarischer  Seite  genehm  sein  wird  oder  nicht.  Hievon  wird  natürlich 
nicht  tangiert  die  weitere  soziale  und  politische  Entwicklung  des  Landes  und  dessen  Bevölkerung, 
sowie  z.  B.  die  Kajkaver  dialektisch  zwar  zum  Slovenischen  hinneigen,  dabei  jedoch  gute  Kroaten 
sind,  oder  wie  andernteils  die  Kleinrussen  auf  dem  vollen  Wege  sind,  einen  eigenen  national¬ 
kulturellen  Typus  auszubilden.  Es  gab  eine  Zeit,  wo  der  Schwerpunkt  des  Lebentums  nach 
dem  Süden  gravitierte,  bis  ihn  die  Türkennot  zurückwarf.  Anderseits  kann  man  unmöglich 
schon  heute  alle  mazedonischen  Slaven  in  dem  Sinne  Bulgaren  nennen,  wie  die  Bewohner  des 
jetzigen  Königreiches  Bulgarien  und  wie  dies  Schirkoff  tut  (69).  Vorauszusehen  ist  jedoch,  daß 
mit  der  Ausbreitung  der  nationalen  bulgarischen  Kultur  in  Mazedonien  auch  die  wachsende 
Assimilierung  der  Mazedonier  an  das  Bulgarentum  Schritt  halten  wird.  Aus  allem  Gesagten 
folgt  also,  daß  man  weder  mit  dem  serbischen,  noch  mit  dem  bulgarischen  Forscher  ganz 
eines  Sinnes  sein  kann.  Dennoch  glauben  wir,  daß  der  letztere  J.  Cvijic  gegenüber  allzu  scharfe 
Worte  gefunden  hat  (89,  90,  93),  müssen  aber  anerkennen,  daß  neben  der  interessanten  Schrift 
Cvijic’  auch  Schirkoffs  Polemik  zur  Vollständigkeit  manches  neue,  vorzüglich  historische 
Material  zur  Kenntnis  der  Ethnographie  Mazedoniens  beigebracht  hat. 

Dr.  Rajko  Nachtigall — Wien. 


Dr.  Heinrich  Eickhoff,  Die  Kultur  der  Pueblos  in  Arizona  und  New  Mexiko. 
Studien  und  Forschungen  zur  Menschen-  und  Völkerkunde.  IV.  Stuttgart, 
Strecker  &  Schröder,  1908.  8°.  VIII  +  77  SS.  Mit  einer  Karte. 

Der  erste  Teil  behandelt  das  Land  der  Pueblos  nach  Lage  und  Gestalt,  Klima,  Boden- 
und  Bevölkerungsverhältnissen.  Eingangs  des  zweiten  Teiles  versucht  der  Verfasser  den  Begriff 
der  Pueblos  abzugrenzen,  wo  es  seinen  Vorgängern  ebenso  ergangen  war,  wie  ihm  selbst  :  man 
weiß  besser  was  es  ist,  als  man  es  zu  sagen  weiß.  Jedenfalls  wird  hier  der  Name  im  weiteren 
Sinne  gefaßt.  Nach  der  geographischen  Aufteilung  der  Stämme  beginnt  die  nähere  Behandlung 
mit  dem  heutigen  Wirtschaftsleben,  wo  besonders  der  Stillstand  bzw.  Rückgang  der  Kultur 
durch  Beeinflussung  seitens  der  modernen  Kultur  betont  wird.  Eine  Sprachenübersicht  beschließt 
den  zweiten  Teil.  Der  dritte  Hauptteil  ist  der  Kultur  der  Pueblos  in  historischer  und  prä¬ 
historischer  Zeit  gewidmet.  Naturgemäß  bleibt  hier  die  äußere  Kultur  Gegenstand  der  Dar¬ 
stellung:  die  Trümmerfelder  und  Ruinen,  Entstehung,  Bedeutung  und  Beziehungen  dieser  Kultur. 
Einige  Wanderungen  stellen  sich  neben  diese  Ergebnisse,  um  so  zusammen  mit  dem  Verfall 
das  Alter  der  Kultur  zu  beleuchten. 

Wenn  wir  auch  das  Werk  Krauses  über  das  gleiche  Thema  besitzen,  so  wird  doch 
dadurch  der  Wert  des  vorliegenden  Heftes  als  eines  brauchbaren  Wegweisers  nicht  geschmälert. 

P.  Ferd.  Hestermann,  S.  V.  D.  —  St.  Gabriel. 


Gabriel  Ferrand,  Consul  de  France,  Essai  de  Phonétique  comparée  du 
Malais  et  des  Dialectes  Malgaches.  Paris,  P.  Geuthner,  1909.  XLVII  et 
347  pp.  in-8°. 

M.  G.  Ferrand  nous  offre  l’exemple  d'un  savant  moderne,  qui,  délimitant  le  champ  de 
ses  études  à  un  domaine  bien  déterminé,  réussit  de  plus  en  plus,  par  des  recherches  détaillées 
et  consciencieuses,  à  obtenir  la  solution  d’une  foule  de  problèmes  particuliers  et  à  parvenir  enfin 
à  une  élucidation  absolue  du  champ  d’études  qu’il  s’est  proposé.  Après  une  longue  série  de  publi- 
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cations  particulières  sur  la  langue  et  les  peuples  de  Madagascar  il  nous  présente,  dans  son  ouvrage 
«Essai  de  Phonétique»,  le  fruit  mûr  de  ses  études  qui,  dès  à  présent  sera  indispensable  à  tous 
les  malgachisants  et  formera  la  base  solide  de  toutes  les  études  linguistiques  ultérieures.  Mr.  Ferrand 
s’est  muni  des  moyens  exacts  de  la  phonétique  moderne,  il  a  pu  jouir  de  la  précieuse  collabo¬ 
ration  d’un  maître  de  phonétique  comme  l’abbé  Rousselot  :  il  était  difficile  que  les  résultats  de 
tous  ces  efforts  fussent  autres  que  sûrs  et  solides. 

L’ouvrage  de  M.  Ferrand  est  d’abord  le  premier  travail  sérieux  sur  la  dialectologie  mal¬ 
gache.  Il  y  énumère  à  peu  près  30  dialectes.  Ils  peuvent  être  divisés  en  deux  groupes  :  les 
dialectes  à  liquides  et  les  dialectes  à  dentales,  par  exemple  fati  et  fadi  «tabou»,  oli  et  udi 
«amulette».  Mais  cette  division  s’est  faite  après  l’immigration;  par  rapport  aux  autres  langues 
indonésiennes,  les  dialectes  malgaches  forment  une  masse  relativement  homogène. 

L’ouvrage  de  M.  Ferrand  nous  apporte  la  preuve  définitive  de  l’existence  des  mots 
sanscrits  dans  la  langue  malgache.  Il  s’ensuit  de  là  que  les  Indonésiens  immigrés  à  Madagascar 
étaient  hindouisés  et  n’ont  dû  quitter  l’Indonésie  qu’après  le  commencement  de  notre  ère. 

Puis  M.  Ferrand  établit,  par  une  foule  d’équations,  la  liste  complète  des  correspondances 
des  consonnes  et  voyelles  du  malgache  vis  à  vis  les  langues  indonésiennes.  Il  y  voit  confirmée 
l'opinion  de  H.  N.  v.  d.  Tuuk  qui  rattache  le  malgache  surtout  à  la  langue  des  Toba-Batak  de 
Sumatra.  Je  n'oserais  y  contredire  par  des  raisons  prises  de  la  linguistique,  mais  il  me  paraît 
exister  des  raisons  mythologiques  qui  y  opposent  quelques  difficultés;  j’y  reviendrai  plus  bas. 

Mais  il  me  faut  relever  une  autre  difficulté  très  sérieuse  quant  aux  correspondances 
établies  en  général.  En  regardant  les  équations  des  consonnes  initiales  on  trouve  que  leur  mul¬ 
tiplicité  est,  pour  la  plupart,  vraiment  déconcertante,  de  telle  sorte  qu’il  serait  presque  impossible 
d’établir  des  lois  fixes.  Ainsi  par  exemple 


Au  g  malais  initial  correspond  h,  g,  k,  v 
«  k  «  «  «  h,  g,  k,  ng 

s-s,  dz,  ts,  f,  b 


du  malgache 

«  « 

«  « 


«  dj  «  « 

«  s  «  « 

«b  «  « 

«  v  «  « 


«  z-j,  dz,  S-s,  ts,  t,  r,  l  «  « 

«  s-s,  dz,  s,  ts,  t,  r,  h,  k  «  « 

«  b,  v,  m,  f,  p,  h,  k,  dz,  u,  o  «  « 

«  p,  f,  b,  v,  m,  h,  k,  mb-mp  «  « 


Ici  ce  sont  surtout  les  équations  g  =  v  ;  k  —  f,  b  ;  s  =  k;  b  =  k,  dz  ;  p  =  k,  qui  embar¬ 
rassent  parce  qu’elles  sautent  si;  alio  yévo;.  Mais  on  ne  trouve  jamais  de  telles  correspon¬ 
dances  dans  les  équations  des  consonnes  médiales  et  finales.  De  là  la  solution  de  la  difficulté 
est  trouvée.  Je  crois  avoir  établi  l’affinité  des  langues  austronésiennes  (malayo-polynésiennes)  et 
austroasiatiques  (Mon,  Khmer,  Khasi,  Munda  etc.)1.  Cette  affinité  nous  offre  le  moyen  de  trouver 
la  racine  définitive  des  mots  des  langues  austronésiennes,  qui,  dans  leur  état  actuel,  sont,  pour 
la  plupart,  des  formations  composées  de  la  racine  et  d’un  préfixe  (plus  rarement  de  la  racine  et 
d’un  infixe).  Maintenant  il  faut  considérer  que,  dans  les  langues  austroasiatiques,  qui  ont  mieux 
conservé  l’état  ancien  de  la  formation  des  mots,  il  y  a  équivalence  mutuelle  de  quelques  préfixes, 
non  pas  dans  leur  caractère  phonétique,  mais  dans  leur  fonction  sémantique  de  telle 
sorte  qu’ils  peuvent  être  échangés.  Ainsi  dans  le  Mon  (langue  pégouane)  le  préfixe  ta  peut  être 
échangé  presque  partout  par  ka.  Mais  les  lois  de  cette  équivalence  n’ont  pas  encore  pu  être 
établies  parce  qu’il  n’a  pas  encore  été  possible  de  déterminer  exactement  la  fonction  sémantique 
de  tous  les  préfixes.  Cependant  il  est  certain,  de  même  pour  les  langues  austro-asiatiques,  que  cette 
équivalence  sémantique  —  non  pas  phonétique  —  de  quelques  préfixes  existe.  On  voit  donc  bien 
que,  dans  l’état  actuel  de  nos  connaissances,  pour  établir  des  correspondances  sûres,  il  faut 
s’abstenir  de  la  comparaison  des  préfixes  et  se  borner  exclusivement  à  celle  des  racines.  C’est 
ce  que  j’ai  fait  toujours  dans  mes  recherches.  Ainsi  dans  l’équation:  Mal.,  Jav.  tëpi,  Bat.  topi, 
Mak.  •  tâppi,  Maori  ripa  «marge»  =  Khmer  kepe,  Stieng  râpai,  je  ne  voudrais  pas  établir  la 
correspondance  de  t  =  r  —  k  —  r,  parce  que  ce  sont  les  préfixes  qui  y  seraient  comparés,  mais 
uniquement  la  correspondance  de  p  =  p,  qui  est  celle  des  consonnes  initiales  de  la  racine  pi, 
pe  etc.  De  la  même  façon  il  ne  serait  pas  permis  d’établir  la  correspondance  par  exemple  de  p 


V.  Die  Mon-Khmer-Völker,  Braunschweig,  1906. 
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malais  =  h,  k  malgache  par  l'équation  Mal.  pucat  =  malg.  hatsatrâ,  kutsatrà  etc.  Il  nous 
paraît  donc  que  la  comparaison  des  consonnes  initiales  du  malgache  doit  être  revisée  en  éli¬ 
minant  tous  les  paradigmes  où  il  y  a  comparaison  des  préfixes  et  non  des  racines. 

Des  résultats  importants  sont  obtenus  par  M.  Ferrand  en  prouvant  définitivement  qu’il  y 
a  dans  les  dialectes  malgaches  des  nasales  gutturales  ng,  qu’il  y  a  eu  autrefois  y,  dj  (—  dy.d'), 
té  (je  crois  plutôt  ty,  t'). 

Dans  le  chap.  Ill,  qui  s’occupe  des  voyelles,  diphtongues  et  triphtongues,  ce  sont  surtout 
les  recherches  sur  les  diphtongues  qui  donnent  des  résultats  intéressants. 

Le  chap.  IV,  sur  dévolution  de  la  finale  fermée»,  nous  révèle  le  fait  de  l’existence  actuelle 
de  syllabes  finales  fermées  en  n,  n.  m,  dans  les  dialectes  non-merina  ainsi  que  celui  de  dési¬ 
nences  explosives  d’autrefois  et  il  établit  les  différentes  étapes  de  l’évolution  des  syllabes  finales. 

Le  chap.  V  s’occupe  du  problème  le  plus  épineux  du  malgache,  c’est-à-dire  des  finales 
tra,  ka,  na.  M.  Ferrand  nous  fait  voir  que  déjà  les  anciennes  transcriptions  ont  éprouvé  la  diffi¬ 
culté  de  fixer  surtout  le  tra ,  et  les  recherches  expérimentales  de  l’abbé  Rousselot  (p.  127  suiv.) 
prouvent  que  ce  son  n’a  pas  encore  quitté  son  extrême  variabilité.  Il  faut  lire  les  recherches  que 

M.  Ferrand  a  faites  et  qui  aboutissent  au  résultat  suivant,  provisoire,  comme  il  le  dit:  «Il  me 

semble  résulter  de  la  discussion  qui  précède  que  la  finale  malgache  tr  -j-  voyelle  =  Merina  tra, 
a  pour  générateur  un  t  et  un  r  empruntés  initialement  peut-être,  à  des  thèmes  apparentés  tels 
que  :  Mal.  pnsat,  Javanais  puser  =  Malg.  fuitra.  Le  même  traitement  aurait  été  ensuite  appliqué 
aux  thèmes  du  groupe  malais  à  finales  t  et  r-l.»  On  pourra  accepter  cette  solution  très  intéres¬ 
sante.  Elle  a,  en  outre,  le  mérite  d’accentuer  de  nouveau  l’existence  du  problème  pour  les 
langues  indonésiennes  elles-mêmes  d’où  vient  cette  discrépance  des  deux  désinences  t  et  r. 

Il  serait  très  intéressant  de  discuter  également  les  résultats  des  chapp.  VI,  VII,  Vili,  IX  (l’ac¬ 
cent  tonique  —  formations  verbales  et  nominales  —  le  sandhi  —  pronoms,  déterminatifs  et  termes 
communs),  et  le  dernier  chap.  (X)  mériterait  encore  plus  d’être  mentionné  ici  parce  qu’il  apporte 
les  conclusions  générales  auxquelles  l’auteur  en  est  venu.  Mais  d’un  côté,  le  temps  et  l’espace 
nous  manque,  et  de  l’autre,  nous  n’aurions,  presque  partout,  qu'à  manifester  notre  plein  assentiment. 

Je  voudrais  plutôt  toucher  une  difficulté  mythologique  qui  s’élève  contre  le  rattache¬ 
ment  du  malgache  à  la  langue  des  Toba-Batak  que  l’auteur  affirme  avec  H.  N.  v.  d.  Tuuk. 

On  ne  peut  nier  que  M.  Ferrand  ait  démontré  la  fausseté  de  l’opinion  qui  fait  dériver  le  mot 
Yanahari  d’une  racine  verbale  nahari  «créer»  ;  c’est  plutôt  le  mot  indonésien  y  an  hari  «esprit 
du  jour»  =  Dieu-Soleil.  C’est  en  outre  la  mythologie  malgache  qui,  comme  je  démontrerai  dans 
mon  travail  «Grundzüge  einer  Vergleichung  der  Religionen  und  Mythologien  der  austronesischen 
Völker»,  fournit  les  preuves  décisives  d’un  ancien  culte  solaire  à  Madagascar.  Mais  il  est  im¬ 
possible  de  trouver  ce  même  culte  dans  le  même  degré  chez  les  Toba-Batak;  c’est  plutôt  la 
mythologie  lunaire  qui  a  dominé  chez  eux  et  ce  sont  les  îles  plus  petites  situées  à  l’est,  qui 
ont  développé  la  mythologie  solaire.  Il  y  a  donc  encore  une  difficulté  sérieuse  à  résoudre  en 
ce  qui  concerne  le  rattachement  du  malgache  au  toba-batak. 

Il  se  peut  que  M.  Ferrand  se  soit  mis,  par  ses  études,  en  opposition  avec  un  certain 
nombre  de  malgachisants.  Mais  il  est  hors  de  doute  que  sa  méthode  et  toute  sa  manière  de 
procéder  sont  plus  scientifiques,  plus  raisonnables  que  les  leurs:  il  n’y  a  donc  rien  de  surprenant 
si  ses  résultats  sont  plus  sûrs,  plus  justes. 

Je  voudrais  finir  par  quelques  remarques  dans  une  affaire  personnelle.  M.  Ferrand  dit 
(p.  XV  n.  2)  qu’il  éprouve  une  certaine  difficulté  d’employer  le  terme  «a  u  s  t  r  o  n  ési  en»  que 
j’ai  proposé  pour  la  signification  lourde  et,  en  outre,  inexacte  «malayo-polynésien»,  dans  ce 
que  le  premier  élément  du  composé,  «austrisch»,  ne  serait  traduisible  en  français.  Je  ne 
saurais  comprendre  cette  difficulté.  On  dit  pourtant  en  français  «Australie»,  «australien»  etc.  En 
effet,  je  vois  que  dans  la  traduction  faite  de  mon  ouvrage  «Die  Mon-Khmer-Völker»,  Braun¬ 
schweig  1906  («Les  Peuples  Mon-Khmer,  Trait  dTJnion  entre  les  Peuples  de  l’Asie  Centrale  et 
de  l’Austronésie»)  dans  le  «Bulletin  de  l’Ecole  Française  d’Extrême-Orient»  (Juillet-Décembre 
1907  —  Janvier-Juin  1908)  on  a  bien  pu  traduire  tous  ces  termes,  de  sorte  qu’on  trouve  là: 
«a  u  str  on  ési  e  n»  au  lieu  de  «malayo-polynésien»,  «austroasiatique»  pour  désigner  les 
langues  du  groupe  Mon-Khmer  et  les  langues  lui  attachées,  et  «au strienne»  pour  désigner 
l’unité  des  langues  austronésiennes  et  austroasiatiques. 

P.  G.  Schmidt  S.  V.  D. 
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A.  C.  Hollis,  The  Nandi,  their  Language  and  Folk-Lore,  with  Introduction 
by  Sir  Charles  Eliot,  Oxford,  at  the  Clarendon  Press  1909.  XL  and 
238  pages  8V0-  Price  Sh.  16. —  net. 

After  having  given  us,  but  a  few  years  ago,  his  admirable  account  on  the  Masai  (The 
Masai,  Oxford  1904),  Mr.  Hollis  presents  us  with  a  new  monograph  not  less  valuable  on  a  people 
of  the  same  group  of  hamitoid  character  as  the  Masai  viz.  the  Nandi.  This  work  bears  the 
same  character  of  sound  positive  information  as  the  former.  There  are  little  or  no  theories  or 
hypotheses,  but  it  abounds  in  the  statement  and  massing  together  of  detailed  facts  to  an 
admirable  degree.  Assuredly,  as  the  author  remarks  himself,  his  work  being  the  first  dealing 
ex  professo  with  this  interesting  people,  there  will  be  room  to  supplement  it  by  further  inquiries, 
but,  it  will  always  be,  together  with  his  work  on  the  Masai,  the  solid  foundation  of  our  know¬ 
ledge  of  this  group  of  peoples. 

We  give  the  titles  of  the  single  chapters  to  show  the  rich  contents  of  the  book  :  History, 
Divisions  of  the  Nandi  Country  and  People,  Sacred  Animals,  Social  Divisions,  Mode  of  Sub¬ 
sistence,  Wearing  Apparel,  Weapons  &c.,  Industries,  Religious  Beliefs,  Government,  Circum¬ 
cision  Festivals,  Marriage,  Birth,  Illness  and  Death,  Inheritance,  Punishment  for  Crime,  Miscel¬ 
laneous  Customs,  Relationship,  Divisions  of  Times,  Myths,  Folk-Tales,  Proverbs,  Enigmas.  All 
this  forms  together  the  First  Part  of  the  whole  work.  The  Second  Part  consists  of  a  detailed 
Grammar  of  the  Nandi  language  followed  by  an  English-Nandi  Vocabulary.  A  great  number 
of  very  excellent  photographs,  together  with  a  map,  profusely  illustrate  the  text. 

The  two  principal  points  of  interest  with  the  Nandi  people  are  their  social  organisation 
and  their  religion.  As  to  the  first,  we  have  here  a  classical  paradigm  of  pure  totemic  organisation 
without  class-system,  of  the  kind  described  by  Mr.  Graebner  in  his  “Western  Papuans’’  of  Oceania 
and  Australia.  There  is,  or  was,  the  prohibition  of  killing  and  eating  the  totem  animal,  exogamy, 
and  the  localisation  of  totems,  at  least  with  regard  to  their  origin.  It  is  regretable  that  Mr.  Hollis 
says  nothing  about  the  internal  relation  in  which  every  class  stands  to  its  totem-animal,  whether 
they  believe  they  have  taken  their  origin  from  it,  or  in  what  other  manner  they  related  to  it. 
But  it  is  extremely  interesting  to  note  that  each  class  has  a  series  of  special  obligations  and 
duties  which  remind  us  strikingly  of  the  reciprocal  duties  of  the  totem-clans  in  Central  and 
Northern  Australia  (p.  8 — 11).  It  is  unfavourable  to  a  full  understanding  that,  generally,  Mr.  Hollis 
speaks  only  of  negative  duties,  of  prohibitions,  but  there  is  one  case  quite  clear,  that  of  the 
Toiyoi  (=  Thunder,  v.  p.  99)  Clan,  which  has  the  magical  power  of  the  thunderstorm. 

The  Nandi  perform  circumcision  of  boys  and  girls  from  the  age  of  ten  to  twenty  years. 
The  Ceremonies  connected  with  it  are  given  with  full  details.  Boys  wear  the  garments  of  girls 
and  girls  those  of  warriors  at  these  ceremonies.  With  the  boys  the  bull-roarer  is  employed, 

which  no  uncircumcised  person  and  no  woman  may  see.  But  there  is  also  a  kind  of  drum 

employed  with  the  boys  and  another  with  the  girls  which  may  not  be  seen  by  the  uncircum- 

cised  and  by  persons  of  the  other  sexe  respectively.  It  clearly  appears  from  certain  details 

(pp.  40,  57)  that  the  whole  operation  is  related  to  the  matrimonial  act. 

The  Religion  of  the  Nandi  is  a  kind  of  confused  Monotheism.  “The  supreme  deity  is  Asista, 
the  sun,  who  dwells  in  the  sky;  he  created  man  and  beast,  and  the  world  belongs  to  him; 
he  is  acknowledged  to  be  a  benefactor  and  the  giver  of  all  good  things;  and  offerings  are 
at  times  made  to  him”.  Besides  Asista  there  are  two  superhuman  beings,  the  kindly  and  male¬ 
volent  thunder-gods  called  respectively  Tlet  ne-mie  and  Tlet  ne-ya.  There  is  also  a  devil  called 
Chemosit,  who  is  supposed  to  live  on  the  earth.  He  is  said  to  be  half  man,  half  bird,  to  have 
only  one  leg  but  nine  buttocks,  and  his  mouth,  which  is  red,  is  supposed  to  shine  at  night 
like  a  lamp.  Further,  ancestor-worship  exists  to  a  certain  extent. 

All  this  is  extremely  interesting  and  would  suggest  a  multitude  of  comparisons  and 
hypotheses.  In  the  Introduction  (p.  XIII — XL)  Sir  Charles  Eliot  has  worked  out  the  different 
relationships  of  the  Nandi  to  the  surrounding  peoples  in  a  satisfactory  but  not  exhaustive 
manner.  We  are  inclined  to  approve  of  his  statement  that  such  tribes  as  Nandi  and  Masai 
have  derived  their  origin  from  a  mixture  of  Nilotic  tribes  (Shilluk,  Dinka,  Bari,  Latuka)  with 
Galla,  and  Somalis.  But  it  would  be  well  also  to  note  some  coincidences  of  the  former,  and 
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thus  of  the  Nandi,  with  tribes  of  the  extreme  Western  Sudan,  for  instance  the  two  Thunder- 
Gods  with  the  two  Lightning-Gods  of  the  Ewes,  which  correspond  to  them  in  many  points. 

But  1  think  that  Sir  C.  Eliot’s  position  towards  Semitic  peoples  and  languages  is  not 
quite  correct.  It  seems  that  it  is  influenced  by  the  tendency  to  oppose  the  theories  of  Hauptmann 
Merker.  This  opposition  is  quite  justified;  and  in  the  way  explained  by  him  the  views  of 
Mr.  Merker  are  untenable.  But  it  is  in  the  same  degree  incorrect  to  ascribe  all  semitic  re¬ 
semblances,  to  be  found  amongst  Hamitoid  and  Hamitic  peoples,  exclusively  to  influences 
exercised  by  external  intercourse.  Sir  C.  Eliot  overlooks  the  intimate  connexion  of  internal 
affinity  in  which  Hamitic,  and,  consequently,  Hamitoid,  peoples  and  languages,  stand  to  the 
Semites.  It  is  a  pity  that  English  scholars  seem  to  know  so  little  of  what  has  been  written  on 
this  subject  by  Prof.  L.  Reinisch  and  Prof.  Fr.  Müller. 

To  day  the  whole  question  of  Semitism  has  been  occupied  by  “Bibel  und  Babel’’,  by 
the  discoveries  of  Assyrian  and  Babylonian  cuneiform  inscriptions.  But  we  know  that  the 
Sumerian,  the  first  inventors  of  these  inscriptions,  were  not  a  Semitic  people.  Thus  it  is  clear 
that  the  Semitism  to  be  found  in  the  cuneiform  inscriptions  is  not  a  true  nor  a  pure  one.  We 
shall  have  much  more  guarantees  of  finding  out  this  latter  in  studying  the  ethnology  and 
linguistics  of  the  Hamitic  (and  Hamitoid)  peoples  who  are,  so  to  say,  consanguineous  with  the 
Semitic  peoples.  This  axiom,  nowadays  fully  neglected,  will  have  conquered,  in  some  ten  or 
twenty  years,  by  its  innate  truth  and  irresistible  solidity,  and  have  gained  the  recognition  of 
the  scientific  world;  and,  1  fear,  many  thick  volumes  now  written  about  Semitic  and  Israelitic 
Religion,  will  be  quite  forgotten  then.  On  the  contrary,  such  works  as  those  of  Mr.  Hollis  and, 
in  general,  all  relating  to  Hamitic  and  Hamitoid  peoples,  will  but  then  reveal  all  their  weight 
and  importance. 

F.  W.  Schmidt,  S.  V.  D. 


C.  Strehlow,  Die  Aranda-  und  Loritja-Stämme  in  Zentral- Australien.  II.  Teil: 
Mythen,  Sagen  und  Märchen  des  Loritja-Stammes.  Die  totemistischen 
Vorstellungen  und  die  Tjurunga  der  Aranda  und  Loritja,  bearbeitet  von 
Moritz  Freiherrn  von  Leonhardi.  Veröffentl.  a.  d.  Städt.  Völker- 
Mus.  Frankfurt  a.  M.,  Nr.  1,  Frankfurt  a.  M.,  J.  Beier  &  Ko.,  84  SS.  Folio. 

Den  Mythen,  Sagen  und  Märchen  der  Aranda  (s.  „Anthropos“  III,  S.  622  ff.)  sind  jetzt 
die  der  Loritja  gefolgt,  eine  Veröffentlichung  von  gleich  hohem  Wert  und  Verdienst,  für  Sammler 
und  Herausgeber,  wie  die  erstere  ;  oder  vielmehr  der  Wert  des  Ganzen  steigt  noch,  da  man 
jetzt,  in  der  Vergleichung  manches  noch  besser  erfaßt.  Dazu  kommen  die  zwei  ganz  neuen 
Abschnitte  über  den  Totemismus  und  die  Tjurunga  der  beiden  Stämme,  die  eine  Fülle  von 
Licht  über  die  so  viel  umstrittenen  Probleme  werfen,  freilich  auch  noch  nicht  alles  Dunkel  weg¬ 
nehmend. 

Der  verdienstvolle  Herausgeber  hat  die  Mythen,  Sagen  und  Märchen  in  der  gleichen 
Weise  angeordnet  wie  die  der  Aranda,  so  daß  die  Vergleichung  sich  leicht  vollzieht.  Es  ergibt 
sich  Übereinstimmung  der  beiden  Stämme  in  einer  Menge  von  Einzelheiten,  aber  doch  treten 
aneli  bedeutungsvolle  Unterschiede  hervor.  Unter  diesen  ist  einer  der  wichtigsten,  daß  bei  den 
Loritja  die  Totemvorfahren  nur  selten  sich  in  Tjurungas  verwandeln,  sondern  zumeist  in  Felsen 
oder  Bäume,  wodurch  die  Bedeutung  der  Tjurungas  zurückgeht.  Sie  bilden  damit  einen  Über¬ 
gang  zu  den  Dieri,  bei  denen  die  Verwandlung  in  die  Tjurunga  ganz  fehlt. 

Auch  die  Sage  über  die  erste  Urzeit  ist  verschieden.  Darnach  hatten  die  ersten  Totem- 
götter  menschliche  Gestalt.  Dann  kam  ein  böses  Wesen  in  Gestalt  eines  schwarz  und  weiß 
gestreiften  Hundes  und  verfolgte  sie,  wobei  sie  die  Gestalt  von  verschiedenen  Tieren  annehmen. 
Dann  kamen  von  Osten  zwei  Totemgötter,  Gurangana  „die  Guten“  genannt,  vertrieben  und 
töteten  den  Hund,  worauf  die  anderen  Totemgötter  zum  größten  Teil  wieder  menschliche  Gestalt 
annahmen.  Diese  ganze  Sage  ist  wie  ein  Kompendium  der  Entwicklungsgeschichte  dieser 
Stämme,  wie  sie  sich  tatsächlich  vollzogen  hat.  Die  beim  Kommen  des  Hundes  aus  dem  Westen 
sich  vollziehende  Verwandlung  in  Tiere  wäre  eine  mythologische  Ausdrucksweise  für  den  tat¬ 
sächlich  vom  (Nord-)Westen  gekommenen  Totemismus.  Die  zwei  vom  Osten  gekommenen 
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guten  Wesen  stellten  das  tatsächlich  auch  von  Osten  gekommene  Zweiklassensystem  dar;  daß 
diese  Wesen  gut  genannt  werden,  stimmt  damit  überein,  daß  bei  den  Loritja,  ein  weiterer  Gegen¬ 
satz  zu  den  Aranda,  noch  jetzt  nicht  nur  das  eigene,  sondern  auch  das  Totem  der  Mutter  nicht 
gegessen  werden  darf,  also  eigentlich  auch  dieses  vererbt  wird. 

Überaus  wichtig  sind  die  neuen  Mitteilungen  über  die  totemistischen  und  die  damit  viel¬ 
fach  zusammenhängenden  konzeptionistischen  Anschauungen  der  Eingeborenen.  Die  Reinkar- 
nationslehre  von  Spencer  und  Gillen  darf  endgiltig  als  abgetan  betrachtet  werden.  Aber  andrer¬ 
seits,  während  Strehlow  gegenüber  den  beiden  genannten  Autoren  die  Bedeutungslosigkeit  des 
Geschlechtsaktes  für  die  Konzeption  noch  verschärft,  schafft  er  neue  Unklarheiten  durch  die 
Versicherung,  daß  die  alten  Männer  den  Zusammenhang  wohl  kannten  ;  ich  habe  mich  darüber 
des  weiteren  schon  in  meiner  Abhandlung  „Die  Stellung  der  Aranda “,  Zeitschrift  für  Ethnologie, 
1906,  S.  884,  ausgesprochen. 

Genauere  Mitteilungen  erhalten  wir  auch  über  die  eigentliche  Funktion  der  Tjurunga. 
Danach  ist  diese  nicht  ein  Behälter  der  Seele,  sondern  ein  vollkommenes  Gleichbild  des  ganzen 
Menschen,  eher  noch  seines  Körpers,  als  seiner  Seele,  was  bei  den  Aranda  realistischer,  bei  den 
Loritja  mehr  symbolisch  gefaßt  wird.  Im  Zusammenhang  mit  der  Tjurunga  stehen  auch  die 
beiden  Schwirrhölzer.  Die  außerordentlich  hohe  Bedeutung,  welche  dieselben  für  die  Feststellung 
der  früheren  Stammesgeschichte  haben,  habe  ich  in  der  oben  erwähnten  Abhandlung  dargelegt. 
Sie  sind  mit  die  besten  Zeugen  für  die  schon  recht  schichtenreiche  Entwickelung  der  Loritja, 
noch  mehr  der  Aranda,  die  in  keiner  Weise  ein  „primitives“  Volk  mehr  darstellen. 

Während  die  Sprache  der  Aranda  mit  denjenigen  einer  Anzahl  nördlicher  Stämme  zu  den 
„nicht-australischen“  Sprachen  gehört,  —  s.  darüber  meine  Ausführungen  in  „Man“,  1908,  S.  184 
—  ist  die  Sprache  der  Loritja  zu  den  gemein-australischen  zu  rechnen  und  hat  Zusammenhänge 
mit  östlichen  und  südlichen  Stämmen.  Das  stimmt  ja  auch  vollkommen  überein  mit  den  Resten 
von  Mutterfolge,  die  wir  noch  deutlich  bei  ihnen  finden. 

Wie  der  verdienstvolle  Herausgeber  mitteilt,  wird  das  nächste  Heft  eine  Beschreibung 
der  totemistischen  Kulte  und  der  dabei  gesungenen  Tjurunga-Liedern  in  Ursprache  und  Über¬ 
setzung  bringen. 

P.  W.  Schmidt,  S.  V.  D. 


Dr.  B.  Hagen,  Die  Orang  Kubu  auf  Sumatra.  Veröffentl.  a.  d.  Städt.  Völker- 
Museum  Frankfurt  a.  M.  Bd.  II.  Frankfurt  a.  M.,  J.  Baer  &  Co.  XXVII 
u.  269  SS.  Foliotext,  mit  1  Karte,  16  Lichtdrucktafeln,  42  Textabbildungen, 
Notentexten  und  Schädeldiagrammen.  Preis  Mk.  25. — . 

Noch  ist  der  erste  so  bedeutungsvolle  Band  der  „Veröffentlichungen  aus  dem  Städtischen 
Völkermuseum  Frankfurt  a.  M.“  (s.  die  vorhergehende  Besprechung)  noch  nicht  vollständig  er¬ 
schienen,  so  läßt  der  rührige  Direktor  des  Museums  als  zweiten  Band  ein  Werk  von  ihm  selbst 
erscheinen,  das  des  allgemeinen  Interesses  des  Ethnologen  und  Anthropologen  von  vorneherein 
sicher  ist  und,  irren  wir  nicht,  Anlaß  zu  lebhaften  Diskussionen  geben  wird. 

Das  Werk  bringt  eines  der  in  den  letzten  Jahren  nahezu  neu  entdeckten  Urvölker  Indonesiens, 
die  Kubu  auf  Sumatra,  zu  genauerer  Kenntnis  der  wissenschaftlichen  Kreise.  Stoff  dazu  bot  dem 
Verfasser  eine  an  Ort  und  Stelle  selbst  vorgenommene  zweiwöchentliche  Untersuchung  einiger 
Kubuniederlassungen  und  eine  sorgfältige  Zusammenfassung  alles  von  anderen  Forschern  bis  jetzt 
über  die  Kubu  Festgestellten.  Das  vorliegende  Werk  enthält  also  in  erschöpfender  Weise  alles 
Material,  was  wir  heute  über  diesen  primitiven  Menschenstamm  besitzen,  das  alles  in  einer  viel¬ 
seitigen  kritischen  Bearbeitung  und  in  Vergleich  gebracht  mit  den  übrigen  „Urvölkern“  Indonesiens, 
besonders  Sumatras,  Borneos,  Celebes’,  dann  der  Senoi  auf  Malakka  und  der  Wedda  auf  Ceylon. 
Die  hervorragende  Bedeutung  des  ganzen  Werkes  auch  für  weitere  Fragen  erhellt  dadurch  von  selbst. 
Die  Untersuchung  der  somatischen  Eigenschaften  ergibt  das  Vorhandensein  zweier  Gruppen  : 
„I.  Gruppe  der  Großen:  Lange  Gestalt  mit  langen  Extremitäten  und  relativ  kurzem  Rumpf, 
längerem  und  schmälerem  Kopf,  längerem  Gesicht,  längerer  und  höherer  Nase  und  schmäleren 
Lippen. 
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II.  Gruppe  der  Kleinen:  Kurze,  gedrungene  Gestalt  mit  relativ  längerem  Rumpf,  kurzen 
Extremitäten,  kürzerem  und  breiterem  Kopf,  niedrigem  Gesicht,  kürzerer  und  (beim  T)  etwas 
breiterer  Nase  und  volleren  Lippen.“ 

Diese  letztere  Gruppe  betrachtet  Hagen  als  die  ältere  und  schließt  sie  an  die  obengenannten 
Urvölker  an. 

In  geistiger  Hinsicht  hebt  Hagen  die  lebhafte,  schnelle  Auffassungsfähigkeit,  ihre  Gut¬ 
mütigkeit,  Friedfertigkeit,  Ehrlichkeit,  Sittlichkeit  der  Kubu  hervor.  Die  Ehe  ist  zumeist  monogam, 
Ehescheidungen  aber  nicht  selten.  Ehebruch  wird  in  Zweikampf  bestraft. 

In  ergologischer  Hinsicht  ist  das  Fehlen  von  Bogen,  Pfeil  und  Blasrohr  zu  verzeichnen; 
Hauptwaffe  ist  ein  hölzerner  Wurfspeer.  Kleidung  ist  äußerst  spärlich,  Schmuck  fehlt  gänzlich, 
auch  jegliche  Körperverstümmelung.  Künstlerische  Betätigung  ist  gleich  Null,  nur  sehr  wenig 
Tänze  und  Lieder  sind  vorhanden,  fast  keine  Schnitzereien,  Gravierungen  oder  Malereien. 

Auch  die  soziologische  Ordnung  zeigt  äußerst  einfache  Formen.  Einzelne  Familien  streifen 
in  den  Wäldern  umher  und  scheuen  das  Zusammentreffen  selbst  mit  ihresgleichen. 

Was  die  Religion  anbetrifft,  so  glaubt  Hagen  hier  eine  Entwicklung  von  einer  untersten 
Stufe  der  vollständigen  Religionslosigkeit  (bei  den  Ridau-Kubu,  die  nicht  er  selbst,  sondern  van 
Dougen  untersuchte)  zu  den  Anfängen  des  Totenkults  (bei  den  Kubu  von  Muara  Bahar)  fest¬ 
stellen  zu  können,  in  die  dann  von  außen,  von  Osten  her  animistische  Anschauungen  ein¬ 
gedrungen  seien. 

Zusammenfassend  fällt  er  dann,  nachdem  er  die  Kulturstufe  der  übrigen  Naturvölker  In¬ 
donesiens  kurz  charakterisiert  hat  (S.  160),  folgendes  Endurteil  über  die  Kubu:  „Für  die  meisten 
Naturvölker  des  Archipels  bis  weit  in  die  Südsee  hinein  ist  dies  mit  einigen  Variationen  die 
tiefste  erkennbare  Kulturstufe;  um  so  wichtiger  und  interessanter  ist  die  Tatsache,  daß  es  uns 
gelingt,  bei  den  Kubu  noch  um  einen  Grad  tiefer  hin  a  bzu  steigen  und  der 
Wurzel  aller  Entwicklung  um  einen  Schritt  näher  zu  kommen1.  Wir  sind  im¬ 
stande,  hier  auch  die  animistische  Stufe  auszuschalten  und  stoßen  dann  auf  eine  dritte,  unterste, 
heute  noch  fast  rein  an  lebenden  Beispielen  zu  demonstrierende  Stufe,  die  wir  unbedingt  als 
das  Niedrigste  dessen  bezeichnen  müssen,  was  uns  von  menschlichen  Existenz¬ 
formen  bis  heute  bekannt  geworden  ist',  Zustände,  die  sich  tatsächlich  nur  wenig,  um 
mit  dem  oft  zitierten  van  Dougen  zu  reden,  über  „die  mit  Sprachvermögen  nicht  ausgestatteten 
Wesen  erheben,  welche  mit  ihnen  diese  Wälder  bewohnen“. 

Ich  bedaure,  dieser  Auffassung  nicht  beitreten  zu  können.  Sie  leidet  an  Übertreibung 
einiger  Beweismomente,  ein  anderer  Teil  derselben  ist  völlig  unzulänglich,  und  ein  dritter  Teil 
läßt  sich,  wie  ich  denke,  auch  positiv  als  unrichtig  dartun  in  einem  solche  Maße,  daß  die  Grund¬ 
lage  der  ganzen  Auffassung  dadurch  hinfällig  gemacht  wird. 

Zu  den  Übertreibungen  rechne  ich  die  beiden  Behauptungen,  daß  selbst  die  Möglichkeit, 
Steine  zu  Waffen  oder  Werkzeugen  herzurichten  fehle,  und  daß  es  mindestens  zweifelhaft  sei, 
ob  sie  vor  einem  Jahrhundert  schon  „von  der  Wohltat  des  Feuers  Gebrauch  zu  machen“  ver¬ 
standen  hätten.  Qui  nimium  probat,  nihil  probat.  Diese  beiden  Dinge  kennen  wir  von  den 
ältesten  prähistorischen  Menschenfunden  Europas,  vor  diesen  stehen  die  Kubu  gewiß  nicht,  das 
beweist  schlagend  die  körperliche  Vergleichung.  Das  gleiche  gilt  von  der  Anzweifelung,  ob  die 
Kubu  früher  überhaupt  eine  (eigene)  Sprache  besessen -hätten  (S.  152).  Die  Ansätze  der  Sprach- 
muskeln  finden  sich  ja  selbst  an  den  ältesten  jüngst  noch  gefundenen  Schädelresten  von  Le  Moustier 
und  Heidelberg,  und  wenn  Hagen  auf  die  Senoi  von  Malakka  exemplifiziert,  so  haben  diese  ja 
eine  Sprache,  von  der  ich  gern  den  Beweis  geführt  sähe,  daß  es  nicht  ihre  ureigentümliche  sei  ; 
ich  habe  mich  mit  dem  Studium  ihrer  Sprache  einigermaßen  beschäftigt 2  und  kenne  keinen 
solchen  Beweis. 

Als  völlig  unzulänglich  muß  ich  es  bezeichnen,  daß  Dr.  Hagen  nach  einem  Aufenthalte 
von  bloß  zwei  Wochen  und  van  Dougen  nach  sechs  bis  sieben  Wochen  schon  so  apodiktische 
Urteile  über  die  geistigen  Verhältnisse  und  besonders  die  Religion,  bzw.  die  Religionslosigkeit 
der  Kubu  abgeben.  Ich  bewundere  die  Sorglosigkeit,  mit  der  diese  Herren  —  es  gilt  das  auch 

1  Von  Dr.  Hagen  gesperrt. 

2  S.  meine  Arbeit  „Die  Sprachen  der  Sakei  und  Semang  auf  Malakka  und  ihr  Verhältnis 
zu  den  Mon-Khmer-Sprachen“  in  Bijdragen  tot  de  Taal-,  Land-  en  Volkenk.  v.  Nederl.  Indie, 
6e  volgr.,  deel  Vili. 
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Von  den  Gebrüdern'  Sarasin  bezüglich  der  Toala  —  ihren  wohlerworbenen  wissenschaftlichen 
Ruf  so  aufs  Spiel  setzen.  Es  liegen  doch  nun  schon  so  manche  Beispiele  vor,  wo  die  anfäng¬ 
liche  Behauptung  angeblicher  Religionslosigkeit  nachher  sich  als  ein  aus  Voreiligkeit  oder  Vor¬ 
eingenommenheit  hervorgegangener  Irrtum  herausgestellt,  es  ist  doch  jetzt  bald  bekannt,  wie 
schwierig  es  ist,  diese  Dinge  von  Naturvölkern  herauszubekommen,  wie  viel  Zeit,  Geschicklich¬ 
keit,  Gelegenheit  dazu  gehört,  diese  Geheimnisse  den  Leuten  zu  entlocken,  daß  ich  es  wirklich 
als  ein  unbegreifliches  Wagnis  bezeichnen  muß,  nach  so  kurzem  Aufenthalt  so  kategorisch  zu 
urteilen.  Wenn  auch  hier  die  Senoi  wieder  herangezogen  werden  sollen  —  und  Hagen  müßte 
es  eigentlich  tun  —  so  haben  diese  eine  deutlich  entwickelte  und  sogar  verhältnismäßig  hohe 
Religion.  Darüber  hätte  er  sich  in  Skeat-Blagden  ,. Pagan  Races  of  the  Malay  Peninsula“,  vol.  II, 
p.  174  ff.  Auskunft  erholen  können.  Unverständlicherweise  zitiert  er  dieses,  gegenüber  dem  be¬ 
kannten  Martinschen  Werke  doch  jüngere  und  in  manchen  Punkten  vollständigere  Werk  niemals. 

Durch  den  Hinweis  auf  die  Senoi  bin  ich  schon  zu  dem  positiven  Gegenbeweis  über¬ 
gegangen.  Die  ausschlaggebende  Bedeutung  dieses  Stammes  für  diesen  Beweis  hat  Dr.  Hagen  selbst 
etabliert,  indem  er  schreibt  (S.  199 — 200):  „Wie  geographisch,  so  bilden  die  Sumatraner  [Kubu  usw.j 
auch  somatisch  ein  Bindeglied  zwischen  den  Primitiv-Völkern  des  Ostens  (Senoi,  Toala)  und  des 
Westens  (Wedda)  und  wir  erhalten  die  Reihenfolge  Senoi,  Toala,  Sumatraner,  Wedda.  Letztere 
sind  am  weitesten  aberrierende  Elemente  dieses  Quadrifoiiums,  ausgezeichnet  durch  die  längsten 
und  zugleich  schmälsten  Schädel,  sowie  die  längsten  Extremitäten,  während  die  Senoi 
offenbar  die  reinsten  Vertreter  dieser  Urschicht  sind;  die  Schwankungsbreite  ihrer 
wichtigsten  Maße  zeigt  überall  einen  nach  Quantität  und  Qualität  bedeutend  schwächeren  Aus¬ 
schlag  nach  oben,  so  daß  das  großwüchsige  Element  bei  ihnen  eine  viel  geringere 
Rolle  spielt  als  bei  den  Kubu,“  Hinsichtlich  der  Senoi  ist  nun  Dr.  Hagen  noch  ein 
anderes  Übersehen  begegnet.  Es  ist  merkwürdig,  daß  er  bei  Vergleichung  der  ethnologischen 
Verhältnisse  der  Kubu  nicht  nur  die  der  Senoi,  sondern  auch  die  der  diesen  unmittelbar  benach¬ 
barten  Semang- Pygmäen  vielfach  heranzieht.  Das  hört  aber  vollständig  auf  bei  den  anthro¬ 
pologischen  Verhältnissen.  Dadurch  hat  sich  Hagen  die  Möglichkeit  verschlossen,  die  anthro¬ 
pologische  Stellung  der  Senoi  richtig  zu  erfassen.  Diese  wohnen  zwischen  Mon-Khmer-  (austro- 
asiatischen)  Stämmen  im  Süden  und  Semang  Pygmäen  im  Norden  und  Osten.  Es  kann  keinem 
Zweifel  unterliegen,  daß  sie  keine  primäre  Rasse,  sondern  eine  Mischung  aus  jenen  beiden 
Rassen  sind.  Denn  vollkommen  ihrer  geographischen  Lage  entsprechend,  hält  auch  ihre  physische 
Konstitution  ganz  die  Mitte  zwischen  jenen  beiden,  und  in  dem,  wodurch  sie  sich  von  der  einen 
entfernt,  nähert  sie  sich  der  anderen.  Das  hatte  schon  Martin  in  seinen  ..Inlandstämmen“  (S.  1032) 
für  das  Wahrscheinlichere  gehalten,  und  nach  dem  Erscheinen  von  Skeat-Blagden  „Pagan  Races“ 
muß  der  noch  erübrigende  Zweifel  vollends  weichen.  Daß  für  das  sprachliche  Gebiet  diese 
Mischung  anzunehmen  ist,  habe  ich  schon  in  meinem  „Mon-Khmer-Völker“,  Braunschweig  1906, 
S.  21 — 22,  auseinandergesetzt. 

Sind  aber  nicht  einmal  die  Senoi  eine  primäre  Rasse,  so  sind,  da  nach  Hagens  eigenem 
Urteil  sie  die  reinsten  Vertreter  ihrer  Gruppe,  auch  reiner  als  die  Kubu,  sind,  die  Kubu 
noch  viel  weniger  ein  primitives  Volk. 

Damit  glaube  ich  in  aller  Form  den  Gegenbeweis  erbracht  zu  haben,  daß  die  Hagensche 
Auffassung  der  Kubu  nicht  haltbar  ist.  Positiv  würde  ich  die  Kubu  einschätzen  als  ein  Volk, 
das  als  von  einer  nicht  besonders  hohen  Kulturstufe  von  einer  solchen,  die  etwa  der  der  Senoi 
gleichkommt,  herabgesunken  ist.  .  p  ^  g  y  D 
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V°  série.  Tome  VJ II.  1907.  No.  5-6:  Louis  Oubreuil  Chambardel,  Variations  sexuelles  de  l’atlas 
(suite).  —  Marcel  Baudoin,  Un  nouveau  cas  de  séparation  chirurgicale  d’un  xiphopage  vivant,  remontant 
ii  1840.  —  Dubreuil-Chambardel,  Malformations  cardio-thoraciques  par  compression  intra-utérine.  —  Charles 
Lejeune,  Superstitions.  —  Commandant  Bonifacy,  Le  laquage  des  dents  en  noir  chez  les  Annamites.  — 
Cil.  Crevost,  Le  laquage  des  dents  chez  les  Annamites.  —  Louis  Lapicque,  Comparaison  du  poids  encépha¬ 
lique  entre  les  deux  sexes  de  l’espèce  humaine.  —  René  Dussaud,  Questions  de  chronologie  mioenne. 

—  Fernand  Delisle,  Sur  un  crâne  de  la  Grande-Comore.  —  Marcel  Baudoin,  La  chaire  à  escalier  de  Koch- 
ar-Lin,  à  Saint-Mayeux.  —  Henri  Piéron,  Le  problème  des  limites  physiologiques  de  l’activité  volontaire. 

—  Mlle  Diamandi,  Séance  de  calcul  mental.  —  Jean  Jarricot,  Sur  les  variations  saisonières  du  nombre  des 
conceptions  à  Lyon.  —  Jules  Amar,  Sur  l’astigmatisme  inverse  et  son  importance  anthropologique.  — 
Fr.  de  Zeltner,  Troglodytes  sahariens.  —  Commandant  Bonifacy,  Communication  au  sujet  de  l’antiquité 
du  fer  chez  les  Chinois  et  chez  les  Préchinois.  —  Marcel  Baudoin,  Ossements  d’animaux,  préparés  et 
façonnés  pour  utilisation,  de  l’époque  moustérienne.  —  R.  H.  Mathews,  Sociologie  de  la  tribu  des 
Chingalee  du  territoire  septentrional.  —  L.  Manouvrier  et  R.  Anthony,  Etude  des  ossements  humains  de 
la  sépulture  néolithique  de  Montigny-Esbly.  —  V''  série.  Tome  IX.  1908.  No.  1:  H.  Breuil,  Peyrony  et 
J.  Bourrlnet,  Concrétions  avec  contre-empreinte  des  gravures  de  Teyjat.  —  R.  Avelot,  Le  Ouri,  un  jeu 
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africain  à  combinaisons  mathématiques  — •  A  La  ville,  Présentation  d’une  râpe  angulaire  néolithique. 
_  o.  Vauvillé,  Instruments  en  forme  de  scie  du  gisement  quaternaire  de  Coeuvres  (Aisne).  —  Bonilacyi 
Contribution  à  l’étude  des  différents  colorations  de  la  peau,  des  muqueuses  et  de  la  conjonctive, 
chez  les  Annamites.  —  Marcel  Baudoin,  La  Croix  Blanche  des  Feimes  dix  Bocage  Vendéen.  —  Brussaux, 
Les  Nègres  Bayas.  —  J.  Jarricot,  Un  Crâne  humain  réputé  paléolithique:  Le  Crâne  de  Béthenas.  — 
No.  2:  J.  Jarricott,  Un  crâne  .humain  réputé  paléolithique:  Le  Crâne  de  Béthenas  (suite  et  fin).  — 
0-  Vauvillé,  Sépulture  néolithique  de  Braine  (Aisne).  —  V.  GiuffridaRuggeri,  Les  Crânes  de  Myrina  du 
Musée  Impérial  de  Vienne.  —  Dubr  uil-Chambardel,  A  propos  de  la  Camptodactylie.  —  G  Malié,  Termino¬ 
logie  rationnelle  dans  la  description  anatomique  des  dents  humaines.  —  H.  ten  Kate  Notes  détachées 
sxxr  les  Japonais.  -  R.  Livi,  L’esclavage  au  Moyen-Age  et  son  influence  sxxr  les  caractères  anthropo¬ 
logiques  des  Italiens.  -  Rivel,  La  Race  de  Lagoa-Santa  chez  les  populations  précolombiennes  de 
l’Equateur.  —  G.  Variot,  L'acroissement  statural  et  l’acroissement  pondéral  chez  le  noxxveau-né. 

G.  Railliet,  Sur  xxne  anomalie  du  pariétal. 

Folk-Lore.  (London,  David  Nutt,  57 — 59,  Long  Acre.)  Vol.  XX.  1909.  No.  1. 

Rev.  John  H.  Weeks,  Notes  on  Some  Customs  of  the  Lower  Congo  People.  —  Collectanea: 
E.  Lovett,  Superstitions  and  Survivals  amongst  Shepherds.  —  E.  Lovett,  Amulets  from  Costers’  Barrows 
in  London,  Rome  and  Naples.  Alice  B.  Gomme,  Folklore  Scraps  from  Several  Localities.  —  A.  E. 

Lawrence,  A  Milano  Tale  (Sarawak).  —  Correspondence:  A.  Lang,  “The  Bitter  Withy”  Ballad.  — 
W.  Crooke,  Bxxrial  of  Suicides  at  Cross-roads.  —  A.  Lang  and  R.  C.  Maclagan,  The  Bxxrry-man.  A.  C.  Haddon, 
Copper  Rod  Currency  of  the  Balemba.  —  J.  CeredigDavies,  The  Death  Customs  of  the  Aborigines  of 
Western  Australia,  and  the  Spirits.  —  A.  Lang,  Distribution  of  Race  and  Language  in  Australia.  — 
J.  Ceredig  Davies,  Lucky  Horse-shoes.  —  W.  Hanna  “Sympathetic”  Magic. 

Globus.  (Braunschweig,  Friedrich  Vieweg  &  Sohn.)  95.  Band.  1909. 

No.  6:  Struck,  Zur  Kenntnis  afrikanischer  Erdbobenvorstellungen.  —  Gardiners  neue  Reise  im 
Indischen  Ozean.  —  No. 7:  Winternitz,  Die  neuesten  Forschungen  und  Entdeckungen  in  Ostturkestan.  I. 

—  v.  Manen,  Die  Erforschung  von  Surinam  während  der  letzten  Jahrzehnte.  —  Nr.  8  :  v.  Manen,  Die 
Erforschung  von  Surinam  während  der  letzten  Jahrzehnte  (Schlxxss).  —  Winternitz,  Die  neuesten  For¬ 
schungen  und  Entdeckungen  in  Ostturkestan  II.  —  Tetzner,  Wurzeltalismane.  —  Nordostgrönlaud 
nach  den  Forschungen  der  „Danmark“-Expedition.  —  No.  9:  Diesing,  'on  Joko  nach  Ngaumdere.  — 
Buhle,  Erinnerungen  aus  San  Domingo.  —  No.  10:  v.  Buchwald,  Das  Reich  der  Chimus.  —  Mielert,  Die 
fränkisch-byzantinische  Ruinenstadt  Mistra.  —  Goldstein,  Die  Ethnographie  im  Dienste  der  Bibel¬ 
forschung.  —  Herausbildung  einer  australisch-englischen  Mischlingsrasse.  —  Eine  neue  Ansicht  über 
den  Ursprung  der  Chewsuren.  —  No.  11  :  Berkusky,  Die  Lage  der  russischen  „Fremdvölker“.  —  Saad 
Die  neueren  Ausgrabungen  in  Gezer.  —  No.  12:  Fuchs,  Photogrammetrie  auf  Forschungsreisen.  — 
Zwei  Jahre  unter  den  Indianern.  —  Berkusky,  Die  Lage  der  russischen  „Fremdvölker“  (Schluss).  — 
Michae1,  Zur  Leukas-Itliaka-Frage.  —  Von  der  Hamburger  Südsee-Expedition.  —  No.  13:  Bruhns  Geo¬ 
graphische  Studien  über  die  Waldhüfenansiedlungen  in  Sachsen.  —  Jaulte,  Die  Bagdadbahn  und  der 
Gülek-Boglias  (Cilicische  Tore)  im  Taurus.  —  Schm  dt,  Neuentdeckte  Papuasprachen  von  den  Salo- 
monsinseln (Bougainville).  —  Verkehrswege  und  Verkehrsmittel  in  Marokko.  —  Nr.  14:  Andree,  Johanna 
Mestorf  zum  80.  Geburtstage.  —  Bieber,  Das  Heerwesen  der  Kaffitscho.  —  Bruhns,  Geographische 
Studien  über  die  Waldhüfenansiedlungen  in  Sachsen  (Schluss).  —  Von  der  Hamburger  Südsee- 
Expedition.  —  No.  15:  Schell,  Bergische  Trachten.  J.  —  v.  Huth,  Sagen,  Gesänge  und  Märchen  aus 
Ponapé.  —  Rock,  Ethnographische  Parallelen  zum  malaiischen  Geisterschiffchen  der  „Antuprau“. 

The  Indian  Antiquary.  (Bombay,  Printed  and  Published  at  the  British  India  Press,  Byculla, 
Bombay.)  Vol.  XXXVII.  1908. 

Part  ODLXXIV.  November:  1.  Lavinia  Mary  Anstey,  Some  Anglo-Indian  Worthies  of  the  Seven¬ 
teenth  Century.  No.  III.  —  Ambrose  Salisbury.  —  2.  Captain  C.  E.  Luard,  Gazetter  Gleanings  in  Central 
India.  A  Famine  Song.  —  Miscellanea:  3  A.  H.  Francke,  Remarks  on  a  Photograph,  near  Ating, 
taken  by  the  hon.  Eric  Upton,  during  a  tour  in  Zangskar  in  1907.  —  4.  Hira  Lai,  The  Ghôdâ  of  Chimûr. 

—  5.  N.  Subbaraya  Iyer,  The  Antarallas  of  Malabar.  —  Part  CDLXXV.  December:  1.  V  Gopa'a  Aiyer,  The 
Date  of  Buddha.  —  2.  V.  Vankayye,  Ancient,  History  of  the  Nellore  District.  —  B.  C.  P.  Tieie  (translated 
by  G.  K.  Nariman),  The  Religion  of  the  Iranian  Peoples.  —  4.  H  A.  Rose,  Contributions  to  Panjabi 
Lexicography,  Series  I.  —  Miscellanea  :  5.  Vincent  A.  Smith,  The  Early  History  of  India,  2nd  Edition. 

De  Indische  Gids.  (Amsterdam,  J.  H.  de  Bussy.)  XXXI. 

No.  3.  1  Maart  1909  :  H.  ten  Oever,  De  Exploitatie  der  Djatibosschen  op  Java  —  S.  Kalff,  A.  van 
Buehell’s  Indische  aanteekeningen  (Slot).  Varia:  De  oecoiiomische  toestand  op  Malakka.  —  De 
praktijk  der  Landschapskassen.  —  No.  4.  1  April  1909:  J,  Ritsemos  van  Eck,  ötaats  land-  en  boschbouw 
iu  Indie  —  W.  K.  A.  Burghardt,  Wat  in  stede  van  Opium?  —  Verschillende  splossing  van  bet  munt- 
vraagstuk  in  Aziatische  landen.  IV.  China.  Eerste  ged.  Het  muntwezen  in  vroeger  tijd.  —  F.,  Een 
Eenzame.  —  V  at  i  a  :  Een  kroonpretendent  van  Birma. 
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Internationales  Archiv  für  Ethnographie.  (Leiden,  Buchhandlung  und  Druckerei  vormals 
E.  J.  Brill).  Band  18.  Heft '4— 6.  1908. 

Dr.  Georg  Friederici,  Eie  Squaw  als  Verratet  in.  —  A.  Dirr,  Über  die  Klassen  (Geschlechter)  in  den 
kaukasischen  Sprachen.  —  H.  W.  Fischer,  lets  over  de  wapens  uit  de  Mentawei-Verzameling  van  s’Rijks 
Ethnographisch  Museum.  —  Sr.  Wanuei  H.  Venturil  o,  The  „Bataes“  of  the  Island  of  Palawan,  Phil.  Islds. 

—  C.  I.  J  Sluyk,  Teekeningen  op  grafsteden  uit  de  Minahassa  (Met  inleiding  van  Dr.  N.  Adriani).  — 
W.  von  Biilow,  Notizen  zur  Ethnographie,  Anthropologie  und  Urgeschichte  der  Malayo-Polynesier.  — 
Prof.  L-  Rütimeyer,  Weitere  Mitteilungen  über  westafrikanische  Steinidole.  —  Nouvelles  et  Cor¬ 
respondance:  H.  W.  Fischer,  Een  „rammelaar“  als  hulpmiddel  bij  de  vischvangst. 

Jahrbuch  des  Städtischen  Museums  für  Völkerkunde  zu  Leipzig.  (Leipzig,  R.  Voigt- 
länders  Verlag.)  Band  2.  1907  (1908). 

Dr.  Sarfert,  Zwei  Bainingmasken.  —  Dr.  Sarfert,  Seltene  Waffen  von  Vuvulu.  —  Dr.  Antze,  Fetische 
und  Zaubermittel  aus  Togo.  I.  —  K.  Jacob,  Die  La  Tène-Funde  der  Leipziger  Gegend. 

Journal  of  the  African  Society.  (London,  Macmillan  and  Co.,  Limited.)  Voi.  Vili.  No.  30. 
January  1909. 

F.  C.  Selous,  Big  Game  in  South  Africa.  —  Major  K.  H.  K.  Wiliams,  The  Konnoh  People.  —  Rev. 
Celand  B.  Me.  Afee,  Studies  in  the  American  Race  Problem.  —  The  late  Arthur  Ftoulkes,  Funeral  Customs 
of  the  Gold  Coast.  —  John  Parkinson,  Yoruba  Folk-lore.  —  R.  E.  Dennett,  Yoruba  Salutations.  —  A.  Werner, 
A  Painting  from  Nyasaland.  —  Philip  V.  King,  Some  Hausa  Idioms. 

Journal  Asiatique.  (Paris,  Ernest  Leroux.)  Tome  XII.  No.  2.  Septembre-Octobre  1908. 

M.  Beyllie,  Une  capitale  berbère  au  XIe  siècle.  —  G.  Coedès,  Les  inscriptions  de  Bât  Cuma.  — 
A,  Cabaton,  Quelques  documents  espagnols  et  portguais  sur  l’Indochine  aux  XVI.  et  XVII.  siècles. 

Journal  de  la  Société  des  Amérieanistes  de  Paris.  (Paris,  Au  siège  de  la  Société,  61,  rue 
de  Buffon.)  Nouvelle  série.  Tome  IV.  Numéro  2.  1907. 

Erland  Nordenskiôld,  Recettes  magiques  et  médicales  du  Pérou  et  de  la  Bolivie.  —  Gabriel  Marcel, 
Le  père  Yves  d’Evreux.  —  J.  Hébert,  Survivances  décoratives  au  Brésil.  —  Manuel  Gonzalez  de  la  Rosa, 
Découverte  de  trois  précieux  ouvrages  du  métis  péruvien  Bias  Valera  qu’on  croyait  détruits  en  1596. 

—  Dr.  E.  T.  Hamy,  La  hache  d’Antoine  de  Jussieu.  —  Dr.  R.  Vernea,  Les  collections  anthropologiques 
équatoriennes  du  Dr.  Rivet.  —  Cr.  E.  T.  Hamy,  L’album  des  habitants  du  Nouveau  Monde  d’Antoine 
Jacquard,  graveur  poitevin  du  commencement  du  XVIIe  siècle.  —  Dr.  E.  T.  Hamy,  Variétés.  J.  J.  Gau¬ 
thier  et  J.  Ch.  Brocheton,  voyageurs  en  Guyane. 

Journal  and  Proceedings  of  the  Asiatic  Society  of  Bengal.  (Calcutta,  Published  by  the 
Asiatic  Society,  57,  Park  Street.) 

Voi.  III.  1907.  No.  5.  May  :  Mahamahopadhyaya  Satis  Chandra  Vidyabhusana,  Indian  Logic  as  preserved 
in  Tibet.  No.  2.  —  A.  H.  Francke,  The  Paladins  of  the  Kesar-saga.  A  Collection  of  Sagas  from  Lower 
Ladakh.  Tale  No.  Ill,  IV  and  V.  —  No.  6.  June:  Lieut. -Colonel  D.  C.  Phillott  and  R.  F.  Azoo,  Things  which 
the  Owners  of  Hawks  should  avoid,  being  an  extract  from  the  “Kitabu  ’1-Jamharah  h  ,11m’  ’1-Bazya- 
rali”.  —  Jadunath  Sarkar,  The  Conquest  of  Chatgaon,  1666  A.  D.  —  Jadunath  Sarkar,  The  Feringi  Pirates 
of  Chatgaon,  1665  A.  D.  —  Lieut. -Colonel  D.  C.  Phillott,  Methods  of  catching  wild  fowl,  herons  and  other 
water-birds  in  Punjab,  Sindh  and  Kashmir.  —  No.  7.  July':  Rakhaldas  Banerji,  Notes  on  Clay  Tablets 
from  Malay  Peninsula,  With  an  Introductory  Note  by  Dr.  N.  Annandale.  —  D.  Donald,  Some  Pushto 
Folk  Tales.  —  G.  R.  Kaye,  Notes  on  Indian  Mathematics.  —  A.  M.  T.  Jackson,  Note  on  the  History  of  the 
Caste  System.  —  Lieut. -Colonel  D.  C.  Phillott  and  R.  F.  Azoo,  Seven  Stories  from  the  “Nafhatu  ’1-Yaman”. 

—  R.  J.  Hirst,  Note  on  the  Bidri  ware  of  Pumeah.  —  Mahamahopadhyaya  Satis  Chandra  Vidyabhusana,  Indian 
Logic  as  preserved  in  Tibet.  No.  3.  —  No.  8.  August:  Lieut. -Colonel  D.  C.  Phillott,  Note  on  Indian  Hawk- 
hells.  —  C.  A.  Siiberrad,  Rock  Drawings  in  the  Banda  District.  —  Mahamahopadhyaya  Satis  Chandra  Vidya¬ 
bhusana,  Samkhya  Philosophy  in  the  land  of  the  Lamas.  —  Colonel  C.  E.  Shephard,  Proposed  Correction 
with  regard  to  the  Reading  of  an  Inscription  on  some  of  the  Suri  Dynasty  Coins.  —  G.  Yazdani,  Nar- 
naul  and  its  Buildings.  —  R.  Burn,  Numismatic  Supplement,  No.  VIII.  55.  —  Coins  of  the  Pathan 
Emperors  of  Delhi  and  the  Kings  of  Bengal.  56.  —  Geo  P.  Taylor,  Four  Rare  Mughul  Rupees.  57.  — 
R.  Burn,  Coins  of  the  Later  Mughal  Emperors  of  Delhi.  —  No.  9.  November:  Major  T.  W.  Haig,  An  Old 
Christian  Cemetery  in  Haidarabad.  —  Lieut. -Colonel  D.  C.  Phillott,  On  Hunting  Dogs,  being  an  extract 
from  the  “Kitabu  ’1-Jamharah  ii  ,11m’  ’1-Bazyarah’’.  —  Lieut.  Colonel  D.  C.  Phillott,  Note  on  the  Common 
English  Merlin.  —  Lieut. -Colonel  D.  C.  Phillott,  Indian  Hawking-gloves.  —  Satis  Chandra  Vidyabhusana,  Nyaya 
Pravesa.  —  L'eut.-Colonei  J-  C.  Phillott,  A  Note  on  Sign-,  Gesture-,  Code-,  Secret-language  etc.,  amongst 
the  Persians.  —  No,  10.  December:  Lieut. -Colonel  D.  C.  Phillott,  Description  of  a  Jam-i-chihil  kalid,  such 
as  that  referred  to  in  Lane’s  Modern  Egyptians,  page  251.  —  R.  S.  Finlow  and  C.  J.  Bergtheil,  A  method 
for  producing  immediate  germination  of  „Hardcoated”  seeds.  -  Mahamahopadhyaya  Satis  Chandra  Vidya¬ 
bhusana,  Hetu-cakra-hamaru  or  Dignagais  Wheel  of  Reasons-recovered  of  from  Labrang  in  Sikkim, 
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—  Ghii'am  Yazdani,  Narnaul  and  its  buildings,  Part  II.  —  Lieut. -Colonel  D.  C.  Pillott  and  R.  F.  Azoo,  Some 
Folk-Tales  from  Hazramaut.  —  Vol.  IV.  1808.  No.  1.  January  :  H.  C.  Norman,  Gandhakuti-tbe  Buddha’s 
Private  Abode.  —  H.  C.  I  orman,  Singhalese  Historical  Documents  and  the  Mauryx  Inscription  of  Sar- 
nath.  —  IVI.  K.  Sllirazi,  Note  on  a  Persian  Charm.  —  H.  Martin  Lexke,  Studies  in  the  Experimental  Bree¬ 
ding  of  the  Indians  Lottons  —  an  introductory  note.  —  L i e u  t.- Colon  el  D.  C.  Philtot’,  The  Shrine  of  Taunsa. 

—  No.  2.  February:  Maulvi  Abdus  Salam,  A  Short  Note  on  the  Qadam  Rasul  Building  at  Balasore.  — 

D  Petrie  and  Lieut. -Colonel  D.  C.  PhilLtt,  Translation  of  one  of  the  Tardiyat  or  Poems  on  Sport,  of  Abu 
Nu’as,  the  Poet-Jester  of  the  Court  of  Harunu’r-Rashid.  —  H.  Beveridge,  The  Babarnama  Fragments. 

—  Lieut.- Colonel  D.  C  Phillott  and  Pandit  Gobin  Lai  Bonnerjee,  Hindustany-English  Vocabulary  of  Indian 
Birds.  —  No.  3.  March:  Rakhal  Das  Banerjee,  Notes  on  Indo-Scythian  Coinage.  —  H.  C.  Norman,  The 
Seven  Sahajata  of  the  Buddha.  Vanamali  Vedantatirlha,  Quotations  of  the  Bhasapa  iccheda.  —  Nilmani 
Chakravarti,  Pala  Inscriptions  in  the  Indian  Museum.  —  G.  R.  Kaye,  Notes  on  Indian  Mathematic.  No.  2. 
Aryabhata.  —  Lieut. -Colon ei  D.  C.  Phillott,  Translation  of  a  Letter  by  Abu  ’1-Fazl.  —  No.  4.  April:  Mon- 
mohan  Chakravarti,  Certain  Di-puted  or  Doubtful  Events  in  the  History  of  Bengal,  —  Muhammadan 
Period.  Part  I.  Lieut  Colonel  D.  C.  Phillott,  Note  on  the  Drum  in  Falconry.  —  Lieut. -Colonel  D.  C.  Phillott, 
Eastern  Hoods  for  Hawks.  -  A.  W.  Young,  The  Jew’s  Harp  in  Assam.  —  Extra  No.  :  Index  to  Panjab 
Notes  and  Queries,  Indian  and  North  Indian  Notes  and  Queries. 

The  Journal  of  the  Anthropological  Society  of  Tokyo.  (Tokyo,  Anthropological  Institute, 

Science  College,  Imperial  University  of  Tokyo.)  Vol.  XXIV. 

No.  273.  December  1808:  N.  Ono,  On  Some  House-Shaped  Haniwa  Objects.  —  Y.  Ino  Old  Manner- 
sand  Mode  of  Thinking  of  the  Pazzehe  Tribe  in  Formosa  (Continued).  —  T.  Shibata,  On  the  Shell- 
Mound  of  Kinkai  in  Corea.  —  S.  Tsulioi.  Lectures  on  Anthropology.  VI.  —  Y.  Ino,  Popular  Customs 
practiced  by  the  Chinese  Inhabitants  in  Formosa.  —  Y.  Sasaki,  Notes  on  Some  Stone  Age  Sites  in 
Yena  District  in  tho  Province  of  Mino.  --  A.  Matsumuro,  Reviews  of  Some  New  Books.  —  No.  274. 
January  1909:  S-  Tsuboi,  Pulley  Shaped  Ear  Ornaments  of  the  Stone  Age  People  of  Japan.  —  Y.  Ino  On 
the  Pepo  Tribe  retaing  the  Original  Conditions.  —  S.  Isllida,  Bear  Festival  among  the  Karafuto  Aino. 

—  Y.  Deguchi,  Charms  concerning  Child  Life.  —  Y.  Ino,  Theatrical  Performances  practised  by  the  Chinese 
Inhabitants  of  Formosa.  —  S.  Uchida,  Moral  Poems  in  Loochov,  with  Explanations  (Concluded). 

The  Journal  of  the  Royal  Asiatic  Society  of  Great  Britain  and  Ireland.  (Published 
by  the  Society,  22,  Albemarle  Street,  London  W.)  1909.  Part  I.  January. 

1.  J.  F.  Fleet,  The  Day  on  which  Buddha  died.  —  2.  E  B.  Soane,  A  Southern  Kurdish  Folksong 
in  Kermanshahi  Dialect.  —  3.  Vincent  A.  Smith,  The  Gurjaras  of  Rajputana  and  Kanauj.  —  4.  Professor 
Lawrence  Mills,  The  Pahlavi  Text  of  Yasna  LXXI  (Sp.  LXX),  38-97,  for  the  first  time  critically  treated. 

—  5.  A.  F.  Rudolf  Hoernle,  Some  Problems  in  Ancient  Indian  History.  IV.  The  Identity  of  Yasodharman 
and  Vikramaditya,  and  some  Corollaries.  —  Miscellaneous  Communications:  A.  Berriedale 
Keith,  The  Date  of  the  Bi'hatkatha  and  the  Mudraraksasa.  —  A.  Berriedale  Keith,  Tenses  and  Moods  in 
the  Kathaka  Samhita.  —  A.  Houtum  Schindler,  Marco  Polo’s  Travels;  new  editions;  his  „Arbre  Sol“  not 
„Sun-tree“,  hut  Cypress  of  Zoroaster.  A.  Houtum-Schindler,  Alamùt,  àmùt.  —  G.  A.  Grierson,  Folk-ety¬ 
mology  and  its  Consequences.  —  H.  Beveridge,  The  Jaunpur  Inscription.  —  La  Fondation  de  Goeje.  — 
Vincent  A.  Smith,  Derivation  of  Dhamek  or  Dhamekh.  —  G.  Tate,  Dhamiak  and  Bakrala.  —  H.  F.  A., 
Notes  on  two  Articles  on  Mayyafarigin.  —  A.  Berriedale  Keith,  Buddhist  Era  in  Ceylon. 

The  Journal  of  the  Polynesian  Society.  (New  Plymouth,  N.  Z.,  Printed  for  the  Society  by 
Thomas  Avery.)  Vol.  XVII.  1908.  No.  4. 

History  and  Traditions  of  the  Taranaki  Coast.  Chapter  X  :  The  Ati-awa  and  Ngati-ruanui.  ■ — 
Turanga-te-haka.  —  Manu-tahi.  —  Te  Paro-o-tuwhera.  —  Taking  of  Wai-manu.  —  Rangi-apiti-rua 
visits  Potaka.  —  Attack  on  the  Sugar-loaf  Islands.  —  Potaka  takes  Nga-horo  Pa  —  Pari-hamore  Pa. 

—  Whakarewa.  —  Hinga-kaka.  —  Te  Tipi  and  Inu-wai’s  Incursion.  —  Chapter  XI:  The  doings  of 
Ngati-Tama.  —  The  Death  of  Whiti.  —  Waiana  Cave.  —  Death  of  Tai-porutu.  —  Death  of  Ahiweka, 
Raparaba  and  Tu-poki.  —  The  Capture  of  the  Rewarewa  Pa  by  a  Taua  of  the  Taranaki  Tribe.  — ■ 
Samoan  Phonetics  in  the  Broader  Relation.  —  J.  Cowan,  Tho  Cave  Dwellings  at  Te  Pehu.  —  J.  Cowan, 
The  Story  of  Te  Pehu  Pa. 

Orientalische  Literaturzeitung.  (F.  E.  Peiser,  Leipzig.)  12.  Jahrgang. 

Januar  1909.  No.  1:  J.  Barth,  Zur  altaramäischen  Inschrift  des  Königs  Zkr.  —  C.  Franck,  Ku-sur- 
ra  und  Sur-ri,  —  W.  M.  Müller,  Der  Anspruch  auf  göttliche  Inkarnation  in  den  Pharaonennamen.  — 
E.  Nestle,  Zum  corpus  scriptorum  christianorum  orientalium.  — Februar  1909.  No.  2:  P.  Dhorme,  Sargon 
père  de  Narâm-Sin.  —  P.  Haupt,  Davids  und  Christi  Geburtsort.  —  F.  Hommel,  Zu  der  auf  der  Insel 
Delos  gefundenen  minäisclien  Inschrift  Hubal-Habel-Apollon.  —  S.  Landersdorfer,  Kastil-ia.  —  E.  Nestle, 
Zum  corpus  scriptorum  christianorum  orientalium.  —  B.  Schnabel,  Erba-Abad  und  Karaindas.  -  0  Weber, 
Zum  minäischen  Altar  von  Delos. 

Man.  (London,  Royal  Anthropological  Institute,  3,  Hanover  Square,  London  W.)  Vol.  IX.  1909. 

No.l.  January:  T.  A.  Joyco,  On  a  Carved  Wooden  Cup  from  the  Bakuba,  Kasai  District,  Congo 
Free  State.  —  Aylward  M.  Black,  The  Fox  as  a  Birth  Amulet.  —  A.  Lang,  Linked  Totems.  —  C.  G.  Seligmann, 
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Linked  Totems  in  British  New  Guinea.  —  No.  2.  Feuruary  :  Rev.  J.  Jetté,  On  the  Language  of  tho 
Ten’ a  III).  -  R.  Grant  Brown,  Cheating  Death.  —  Mrs.  M.  C.  Cunnington,  Notes  on  a  Late  Celtic  Rubbish- 
Heap  near  Oare,  Wilts.  —  A.  C.  Haddon  and  David  J.  Bushnell,  Otis  Tufton  Mason.  —  No.  3.  March  :  Hon. 
K.  R.  Dundas,  Kikuya  Calendar.  —  Rev.  H.  G.  0-  Ke-.da'I,  Remarkable  Arrowheads  and  Diminutive  Bronze 
Implement.  —  J.  R  Morlimer,  The  Stature  and  Cephalic  Index  of  the  Prehistoric  Men  whose  Remains 
are  preserved  in  the  Mortimer  Museum,  Driffield.  —  C.  G.  Se'igmann,  A  Type  of  Canoe  Ornament  with 
Magical  Significance  from  S.  E.  British  New  Guinea.  —  J.  Edge-Partinglon,  Maori  Burial  Chests.  — 
A.  van  Gennep,  Netting  without  a  Knot. 

Mitteilungen  der  Anthropologischen  Gesellschaft  in  Wien.  (Wien,  Alfred  Holder.)  39.  Band. 
(Der  dritten  Folge  9.  Band.)  1.  und  2.  Heft. 

E.  Frizzi,  Ein  Beitrag  zur  Anthropologie  des  „Homo  alpinus  Tirolensis“.  —  J.  R.  Biinlter,  Dorf- 
Auren  und  Bauernhäuser ‘im  Lungau  (Herzogtum  Salzburg).  I.  Teil.  —  H.  Beyer,  Über  den  mexika¬ 
nischen  Gott  Quetzalcoatl.  —  J.  Pokorny,  Der  Ursprung  der  Arthursage. 

Memoirs  of  the  American  Museum  of  Natural  History.  (Leiden,  E.  J.  Brill  Ltd.)  Vol.  IV. 
Part  VII.  1909. 

James  Teit,  The  Shuswap. 

Memoirs  of  the  Peabody  Museum  of  American  Archaeology  and  Ethnology,  Harvard 
University.  (Cambridge,  Published  by  the  Museum.)  Vol.  IV.  No.  2.  1908. 

Teobert  Maler,  Explorations  in  the  Department  of  Peten,  Guatemala  and  adjacent  Region. 
Topoxté;  Yaxhâ;  Benque  Viejo;  Naranjo. 

Notulen  van  de  Âlgemeene  en  Directievergaderingen  van  het  Bataviaaseh  Genoot- 
sehap  van  Künsten  en  Wetensehappen.  (Batavia,  G.  Kolff  &  Co.)  Deel  XLVI.  1908. 
Aflevering  2  en  3. 

Nota  omtrent  een  tocht  naar  de  Oudheden  te  Gedong  Sanga  en  de  voornaamste  Oudheden 
in  het  Ambarawasche. 

Nouvelles  Archives  des  Missions  scientifiques  et  littéraires  (Paris,  Imprimerie  Nationale.) 
Tome  XVL  Fascicule  1.  1908. 

L.-J.  Olmer.  Rapport  sur  une  mission  scientifique  en  Perse. 

Records  of  the  AustraLan  Museum  (Sydney,  Australian  Museum.)  Vol.  VII.  No.  3.  January  1909. 

Waltsr  E.  Roth,  North  Queensland  Ethnography.  Bulletin  No.  12.  On  certain  Initiation  Ceremonies. 

Revue  des  Études  ethnographiques  et  sociologiques.  (Paris,  Librairie  Paul  Geuthner,  68, 
Rue  Mazarine,  68,  Paris.)  Première  année.  1908.  Nos.  11 — 12.  Novembre-décembre  1908. 

t.  W.  Howitt,  A  Message  to  Anthropologists.  —  M.  Delafosse,  Le  peuple  Siéna  ou  Sénoufo.  — 
D.  R.  Corso,  Gli  Sponsali  popolari.  —  J.  Bespannet,  La  Mauresque  et  les  maladies  de  l’enfance.  —  Com¬ 
munications:  J.  A.  Decour  démanché,  Note  métrologique  sur  le  livre  et  la  pile  de  Charlemagne  et 
sur  l’osselet  de  Suse.  —  A.  van  Gennep,  L’expédition  ethnographique  du  Prof.  Dr.  K.  Weule  dans  l’Afrique 
Orientale  Allemande  en  1906. 

Revue  de  l’histoire  des  religions.  (Paris,  Ernest  Leroux,  Éditeur,  28,  Rue  Bonaparte  (VF). 

XXVIII1,  année.  1907.  Tome  LVI.  No.  2.  Septembre-Octobre:  Jean  Réville,  Les  Origines  de 
l’Eucharistie  (2°  article).  —  G.  Ferrand,  Textes  magiques  malgaches.  —  No.  3.  Novembre-Décembre  : 
G.  Raynaud,  Tlaloc.  —  M.  Goguel,  La  nouvelle  phase  du  problème  synoptique  (1899—1907).  —  H.  Norero, 
Le  dernier  ouvrage  de  M.  Wundt  en  tant  que  contribution  à  la  psychologie  religieuse.  —  XXIX0 
année.  1908.  Tome  LVII.  No.  1.  Janvier-Février:  Jean  Réville,  Les  Origines  de  l’Eucharistie  (3e  et  dernier 
article).  —  C.  Snouck  Hurgronje,  L’Arabie  et  les  Indes  Néerlandaises,  traduit  du  hollandais  par  M.  le 
Dr.  A.  H.  van  Ophuijsen.  —  A.  Moret,  Du  Sacrifice  en  Égypte.  —  No.  2.  Mars- Avril  :  T.  Segerstedt,  Les 
Asuras  dans  la  religion  védique  (1er  article).  —  E.  Amélineau,  La  religion  égyptienne  d’après  M.  Ad. 
Erman.  —  F.  Macler,  Hehraica.  —  No.  3.  Mai-Juin:  P.  Alphandèry,  Jean  Réville.  —  Eug.  de  Faye,  L’oeuvre 
historique  et  scientifique  de  M.  Jean  Réville.  —  T.  Segerstedt,  Les  Asuras  dans  la  religion  védique 
(suite  et  fin).  —  H.  Gaidoz,  Du  changement  de  sexe  dans  les  contes  celtiques.  —  J.  Toutain,  L’histoire 
des  religions  et  le  totémisme  à  propos  d’un  livre  récent. 

Rivista  Italiana  di  Sociologia.  (Roma,  Direzione  e  Amministrazione:  Roma,  Via  Venti, 
Settembre  8.)  Anno  XIII.  1909.  Fase.  1.  Gennaio-Febbraio. 

A.  Lorix,  Necessarismo  o  volontarismo  sociale.  —  G.  Dallari,  Intorno  alla  evoluzione  della  pro¬ 
prietà.  —  G.  Malian  d',  Saggio  sull’origine  dei  fenomeni  religiosi.  —  Rassegne  analitiche:  G.  Luzzatto, 
L’importanza  sociale  di  alcuni  fatti  storici.  —  G.  Mondaini,  Sull’  emigrazione  italiana  transatlantica. 
—  A.  Bonucci  Errori  nuovi  nello  studio  del  teocratismo. 
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Science  of  Man.  (Sydney,  Royal  Anthropological  Society  of  Australasia,  288  Pitt  St.,  Sydney, 
New  South  Wales.)  New  Series.  Vol.  X.  1908. 

No.  6:  Dr-  Alan  Carroll,  The  Peopling  of  the  South  Pacific  Islands  and  Regions.  —  H.  A.  Zelamina, 
Atavism  and  Heredity.  —  Rev.  E  B.  Cribble,  A  Reply  to  Aboriginal.  —  F.  W.  Godine),  Interesting  Cor¬ 
respondence.  —  Professor  James  T.  Bixby,  Professor  Rontgen  Discourse  (continued).  - —  What  we  Notice 
in  other  Journals.  —  The  Missing  Dink.  —  The  Battle  in  the  Body-Opsonins  and  Phagocytes.  — 
Acquired  Characters.  —  Appendicites  in  Ancient  Egypt.  —  Heredity  and  Disease.  —  Social  Aspects 
of  Heredity.  —  Native  Names.  —  Studying  the  Children.  —  No.  7:  Dr.  Alan  Carroll,  The  Peopling  of 
the  South  Pacific  Islands  and  Regions  (continued).  —  The  Legend  of  Nar-oong-owie,  the  Sacred 
Island.  —  Mungoongarlee-tlre  Iguana,  and  Ouvouboolooey-the  Black  Snake.  —  Professor  James  T.  Bixby, 
Professor  Rontgen  Discourse  (contenued).  —  The  Progress  of  Anthropology.  —  Immortality  and 
Science.  —  Acquired  Characters  in  Plants.  —  Transmutation  o'f  Elements. . —  Radio-active  Rocks. — 
The  Evolution  of  Mammary  Glands.  —  Science  in  Scholl.  —  The  Moon  a  Lost  Continent.  —  How 
Long  has  Britain  been  Inhabitated  ?  —  Blanche  Trask,  Indian  Workshop:  Los  Angeles  Sunday  Times.  — 
Aboriginal  Names  and  Meanings.  —  No.  8:  Dr.  Alan  Carroll,  The  Peopling  of  the  South  Pacific  Islands 
and  Regions  (continued).  —  The  Repair  of  Nerve.  —  A  Marvel  in  Modern  Biology  and  its  Bearing 
on  the  Mechanical  Theory  of  Live.  —  Notices.  —  The  Greatest  Human  Happiness.  —  Thomas  Allen, 
Glimpses  of  Other  Lands.  —  Problems  in  Heredity.  —  Professor  James  T.  Bixby,  Professor  Rontgen  Dis¬ 
course  (continued).  —  What  we  Notice  in  Other  Journals.  —  The  World’s  Peoples.  —  Measuring 
Minute  Distances.  —  Cities  of  a  People  Lost  in  the  Ages.  —  Insectivorous  Plants.  —  Blanche  Trask, 
Indian  Workshop:  Los  Angeles  Sunday  Times  (continued).  —  New  Theory  of  Life  After  Death.  — 
The  Source  of  Energy.  —  Aboriginal  Names  and  Meanings.  —  Dr.  Alan  Carroll,  The  Peopling  of  the 
South  Pacific  Islands  and  Regions  (continued).  Aboriginal  Names  and  Meanings-Correspondence. 

—  Notices.  —  Pharaoh’s  Mummy.  —  What  we  Notice  in  other  Journals.  —  Blood  Transfusion.  — 
Col.  R.  C.  Conder,  From  “The  Rise  of  Man”.  —  Medicine  Six  Thousand  Years  Ago.  —  ,,The  Riddle  of 
Personality”.  —  New  Reading  of  Evolution.  —  “The  Psychology  of  Inspiration”.  — Wonders  of  Radio- 
Telephony.  —  Mosquitoes  and  Disease.  —  Professor  Lombroso.  —  A  Recent  Sketch.  —  Wonders 
of  Moderne  Medicine.  —  Feminine  Supremacy  in  Ancient  Egypt.  —  Self-opening  Doors.  —  The 
Tropical  North,  and  How  to  Keep  Out  Intruders.  —  Remarkable  Operation. 

Tijdsehrift  voor  Indisehe  Taal-,  Land- en  Volkenkunde.  (Batavia,  Albrecht  &  Go.)  Deel  LI. 
1908.  Aflefering  2. 

J.  Knebel,  Een  en  ander  over  Krsna  en  de  Krsna-basreliëfs  op  Java,  Inleidende  onderzoekingen. 

—  D.  van  Hinloopen  Labberlon,  Wat  geeft  de  achterzijde  van  Candi  Kedaton  (district  Gading,  aideeling 
Karaksan,  residentie  Pasuruhan)  te  zien. 

Tijdsehrift  van  het  Koninklijk  Nederlandseh  Aardrijkskundig  Genootsehap.  (Leiden, 
Boekhandel  en  Drukkerij  vorheen  E.  J.  Brill.)  Tweede  Seriee.  Deel  XXVI.  1909.  No.  2. 

J.  B.  Neumann,  The  Meritawei-eilanden.  —  J.  H.  W.  van  (1er  IVliesen,  Tochten  op  het  eiland  Boeroe 
(7.  Febr. — 16.  Juli  1908).  —  Mededeelingen:  J.  J.  Staal,  De  aardrijkskunde  aan  het  Koloniale 
Instituut  te  Hamburg.  —  Verrichtingen  van  het  Militaire  Exploratie-detachement  op  Zuid  Nieuw- 
Guinea  (vervolg).  —  J.  W.  van  Hille,  De  Moordenaars-rivier  en  de  Snopi-rivier  in  West  Nieuw-Guinea. 

—  C.  H.  de  Goe;e,  Aardrijkskundige  namen  in  Guyana  en  omliggende  landen.  —  G.  P.  Fouffaer,  Een 
Engelsche  expeditie  naar  Nederlandseh  Zuid  Nieuw-Guinea.  —  J.  F.  Niermeyer,  Naamgeving  en  wedijver 
in  Nieuw-Guinea. 

Le  Tour  du  Monde.  (Paris,  Librairie  Hachette  et  Cie.,  79,  boulevard  Saint-Germain,  Paris.) 
Nouvelle  série.  15°  anné.  1909.  Livr.  7. 

Albert  Bordeux,  Dans  un  District  argentifère  du  Mexique. 

T’oung  Pao.  (Leiden,  Librairie  et  imprimerie  ci-devant  E.  J.  Brill.) 

Série  li.  Vol.  IX.  No.  5.  Décembre  1908:  H.  Hackmann,  Pai  chang  ch’ing  kuei,  the  rules  of 
Buddhist  monastic  life  in  China.  —  Henri  Cordier,  Les  Mo-sos.  -  E.  B;nison  Ross,  New  light  on  the  history 
of  the  Chinese  Oriental  College,  and  a  16th  century  Vocabulary  of  the  Luchuan  language.  —  Mélan¬ 
ges:  H.  d’Ollone,  Exploration  dans  les  régions  Nord-Est  du  Tibet.  —  Nécrologie:  Henri  Cordier, 
François  Turrettini,  Archibald  John  Little.  —  Série  II.  Vol.  X.  No.  1.  Mars  1909:  Gabriel  Ferrand,  Le 
pays  de  Mangalor  et  de  Mangatsini.  -  Henri  Cordier,  La  politique  coloniale  de  la  France  au  début  du 
second  empire  (Indo-Chine,  1852 — 1858)  (à  suivre].  —  Berthold  Läufer,  Der  Zyklus  der  zwölf  Tiere  aul 
einem  altturkestanischen  Teppich.  —  Edouard  Chavannes,  Note  sur  la  peinture  de  Kou  K’ai-tche  con¬ 
servée  au  Britisch  Museum.  —  Mélanges:  H.  d’Olone,  Exploration  en  Chine.  —  Nécrologie: 
Henri  Cordier,  Wang  Wen-chao.  Ernst  Johann  Eitel. 


Junge  Frau,  des  Haarsehmueks  beraubt  Männertypus  (Mulera-Ruanda). 

(Mulera-Ruanda). 


Lied  und  Gesang  bei  Brautwerbung  und  Hochzeit 

in  M  ul  era-  R  u  and  a  . 

Von  P.  Felix  Dufays,  von  den  Weißen  Vätern,  Mutera  (Deutsch-Qstafrika). 


1.  Szene:  Bei  der  Arbeit. 


Es  ist  zur  Zeit  der  Bohnenlese.  In  seinem  mit  Ficusbäumen  rund  um¬ 
zäunten  Hofe  ruht  der  Eigentümer,  während  die  Arbeiter  in  festem  Schlag 
die  aufgetürmten  Bohnenranken  bearbeiten.  Als  Sitz  dient  ihm  eine  aus 
Sumpfgras  geflochtene  Matte,  die  soeben  die  sorgsame  ältere  Tochter  dem 
Vater  zum  Ruheplatz  ausgebreitet  hat. 

Dann  ist  sie  zur  Arbeit  ins  Haus  zurückgekehrt  und  hockt,  ein  Lied 
summend,  vor  der  schwachen  Flamme  am  Herde  des  Frauenraumes.  So  ge¬ 
ziemt  es  einem  verständigen  Mädchen.  Sie  stochert  den  Herd;  die  Flamme, 
mit  Bananenrinde  genährt,  lodert  bald  hell  auf,  und  fällt  dann  wieder  zurück 
auf  die  glühende  Masse  der  Asche.  Fast  glaubte  man,  sie  sei  Begleitung  zum 
summenden  Lied,  das  im  Innern  sich  bald  verliert,  bald  in  kurzer  Strophe 
heller  auflodert.  Und  sie  singt  das  Lied  der  Dirne1 2: 


Wenn  die  Dime  weint, 

*  Wenn  sie  weint,  o  Kind3 *, 
Wenn  sie  weint,  o  Kind,  sei  still, 

*  Wenn  sie  weint,  o  Kind, 

*  Tröstet  sie  die  Mutter. 


Aho  Nyiranzanira, 

*  Aho  yalira,  ma, 

Aho  yalira,  mama  wiholere, 

*  Aho  yalira,  mama, 

*  '  Ny  ina  aramuhoza. 


Als  sie  beweinte  des  Ndizihiwe  Sohn, 

*  Wenn  sie  weint,  o  Kind, 

Sei  stille,  Kind,  sei  still, 

*  Wenn  sie  weint,  o  Kind, 

*  Tröstet  sie  die  Mutter. 


Aho  yalize  mishana  ya  Ndizihiwe, 

*  Aho  yalira,  ma, 

lyo  wiholeye,  mama ,  iyo  wiholeye, 

*  Aho  yalira,  mama, 

*  Nyina  aramuhoza. 


Im  Hofe  draußen  dreschen  die  Arbeiter  die  trockenen  Bohnenranken,  die 
in  Haufen  getürmt  daliegen,  und  zischend  sausen  durch  die  Luft  die  als  Flegel 


1  An  Stelle  einer  allgemeinen  Darstellung  ist  hier  die  vollständige  Erzählung  eines  konkreten 
Falles  von  Brautwerbung  und  Hochzeit  gegeben,  einerseits  um  alles  lebhafter  und  anschaulicher 
darstellen,  anderseits  um  auch  besser  die  „Stimmung“  der  einzelnen  Szenen  wiedergeben  zu 
können.  Abgesehen  von  den  Namen  der  auftretenden  Personen  —  die  fingiert  sind  —  ist  aber 
alles  andere  genau  der  Wirklichkeit  entsprechend  dargestellt.  Die  Gebräuche,  die  beschrieben 
werden,  sind  die  allgemein  feststehenden,  und  von  den  Gesprächen,  deren  Inhalt  mitgeteilt 
wird,  war  ich  selbst  zum  Teil  Ohrenzeuge,  sie  sollen  den  Durchschnitt  der  heimischen  Denk¬ 
weise  wiedergeben. 

2  „Dirne11  hier  im  Sinne  des  alpenländischen  Deutsch  =  „Mädchen“,  „Jungfrau“. 

3  Die  mit  *  bezeichneten  Verse  sind  die  Wiederholungsverse,  die,  wenn  andere  Sänger 

da  sind,  von  diesen  gesungen  werden. 


Antiar  opos  IV.  1909. 


1 


848 


P.  Felix  Dufays, 


dienenden  Stöcke.  Seitwärts  würfeln  Frauen  auf  Bambuswannen  die  schon 
befreiten  Bohnen  und  reinigen  dieselben  von  Erde  und  Gestein.  Bald  fallen 
auch  sie  in  den  Gesang  ein,  der  immer  freier  aus  dem  Innern  hervortritt,  ln 
schnellem  aufregendem  Tempo  fährt  die  unsichtbare  Sängerin  fort,  während 
draußen  die  Zwischenverse  im  Chor  sich  einschalten. 

Man  gab  ihr  die  Schale,  sie  solle  doch  Bamuhaye  kasabo  nka  chunde 
buttern,  mala, 

i:  Wenn  sie  weint,  o  Kind, 

Sie  nahm  ihren  Stock:  sie  wolle  (gehen)  Alendak  abando:  nka  chumbaojira. 
spazieren. 

*  Wenn  sie  weint,  o  Kind, 

*  Tröstet  sie  die  Mutter. 


Jetzt  wünscht  sie  die  Reste,  von  Hunden 
gelassen, 

*  Wenn  sie  weint,  o  Kind, 

Beneidet  die  Raben  auf  Suche  von  Aas. 

*  Wenn  sie  weint,  o  Kind, 

::  Tröstet  sie  die  Mutter. 

Sie  beneidet  die  Geier  über  dem  Markt, 
:::  Wenn  sie  weint,  o  Kind, 

Wünscht  sich  die  Wasser  aus  Mubona1. 

*  Wenn  sie  weint,  o  Kind, 

Tröstet  sie  die  Mutter. 


Yalize  mikongo  imga  zashigaje, 
Yalize  bikona  bikonaojira. 

Alenda  bikongoro  bya  Mubona, 
Aliliye  maìiba  ya  muli  Mubona, 


Herrlicher  Aufruf  zur  Arbeit!  Der  Alte  auf  seiner  Matte,  die  kurzrohrige 
Pfeife  im  Munde,  scheint  mit  seinen  Leuten  zufrieden  zu  sein.  Denn  noch  ist 
der  Gesang  nicht  verstummt,  hat  er  seine  Tochter  gerufen,  sie  möge  doch 
schnell  den  Krug  Pombe  herausbringen,  die  Kehle  sei  so  trocken,  Staub  und 
Lied  hätten  die  Kräfte  gelähmt.  Der  fünf  Tage  alte  Pombe  perlt  feurig  im 
tönernen  Krug,  und  stark  geht  der  so  eigentümliche  Geruch  durch  die  Luft. 

Sachte  hören  die  Flegel  auf,  einer  nach  dem  andern.  Der  Reihe  nach,  viel¬ 
mehr  dem  Alter  nach,  verlassen  die  Arbeiter  langsam  die  Arbeit,  hocken  be¬ 
hutsam  nieder  am  Topf,  saugen  dann  einige  starke  Züge  durch  den  Holz¬ 
siphon,  und  bald  gesättigt  für  einen  Augenblick,  lassen  sie  sich  einige  Zeit 
auf  die  Haufen  zum  Ruhen  und  Plaudern  nieder.  Aber  der  Durst  kehrt  schnell 
wieder,  und  so  lange  noch  etwas  im  Krug  ist,  dauert  auch  die  Ruhezeit. 

Weiber  und  Mädchen  haben  auch  geruht,  bekommen  aber  nur  Wasser; 
denn  es  geziemt  sich  kaum  für  sie,  Pombe  angesichts  der  Männer  zu  trinken. 
Während  die  Männer  plaudernd  hinhocken  oder  beim  Krug  einen  erneuten 
Schluck  tun,  stellen  sie  sich  im  Kreise  auf,  Arm  dicht  an  Arm,  und  beginnen, 
den  Takt  mit  den  Händen  klatschend,  ein  Lied  zum  Tanz. 


1  Mubona  ist  ein  Markt  in  der  Landschaft  Kilyi-Mulera,  an  Sodaquellen,  die  sich  in  den 
Mpenge-Bach  ergießen. 
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Kalimunda  ist  entlaufen, 

Hola  Kalimunda! 

Kalimunda,  des  Ukona  Sohn. 

Hola  Kalimunda! 

Hätt’ernur  was  anders  weggeschleppt, 
Hola  Kalimunda! 

Nur  nicht  das  Rinderfell1 
Hola  Kalimunda! 

Seiner  Schwägerin  ! 

Hola  Kalimunda! 

Wer  klopft  da  an  die  Tür? 

Hola  Kalimunda! 

Ich  glaub’,  es  ist  Kalimunda, 

Hola  Kalimunda! 

Kalimunda,  des  Ukona  Sohn. 

Hola  Kalimunda  ! 

Kein  Speer  hat  ihn  getötet, 

Hola  Kalimunda! 

Kein  Giftmischer  ihn  vergiftet, 

Hola  Kalimunda! 

Ein  Stück  Sorghobrot  hat  ihn  erwürgt, 
Hola  Kalimunda  ! 

Man  legte  ihn  in  die  Shambe: 

Die  ihn  geboren,  hat  ihn  verkannt. 
Man  legte  ihn  unter  Frauen  : 

Er  erkannte  nicht,  die  ihn  gebar. 
Man  legte  ihn  zu  den  Mädchen: 

Er  erkannte  nicht,  die  er  gefreit. 


Kalimunda  kanyarutse, 

He  Kalimunda! 

Kalimunda  wa  Ukona, 

He  Kalimunda! 
Yanyarukanye  kindi, 

He  Kalimunda! 
Ntanyarukana  nkanda 
He  Kalimunda! 

Ya  Bakazana. 

He  Kalimunda! 

Linzi  kichinya  lugi? 

He  Kalimunda! 

Maze  ali  Kalimunda, 

He  Kalimunda! 

Kalimunda  wa  Ukona. 

He  Kalimunda! 

Nta  chumu  lyamwishe, 

He  Kalimunda! 

Yemwe  nta  mulozi  wamuloze, 
He  Kalimunda! 

Ishwe  n’intole  ingan’ intos  ho, 
He  Kalimunda! 

Bamushize  mu  lutoke: 
Ayoberwa  nu  wa  mubyaye. 
Bamushize  mu  baby  eye: 
Ayoberwa  uwa  mubyaye. 
Bamushize  mu  bakobga: 
Ayoberwa  uwo  yakoye. 


Schlimmer  kann  man  doch  von  einem  Burschen  nicht  sprechen,  für  dümmer 
ihn  nicht  hinstellen  !  Aber  sie  denken  nicht  mehr  an  das,  was  sie  singen, 
während  mit  heftigem  Fußstampfen  und  ausgespannten  Armen  zwei  hurtige 
Mädchen  in  den  inneren  Kreis  treten  und  in  trefflicher  Kadenz  sich  einander 
bald  nähern,  bald  entfernen,  bis  endlich  beide  aneinander  vorbeihuschen  und 
denselben  Tanz  von  entgegengesetzter  Seite  wieder  beginnen. 

Der  Krug  Pombe  ist  inzwischen  leer  geworden.  Wirklich  ist’s  dem  Haus¬ 
herrn  ernst,  wenn  er  zur  Arbeit  mahnt;  denn  schon  zum  zweiten  Male  platzt 
er  heraus  mit  einem  kräftigen:  „Mukichwa  nu  mwambi  wishe  mwene  mama! 
Hol’ euch  der  Pfeil,  der  meinen  Bruder  getötet!“  Und  es  sputet  sich  jeder,  zu 
Flegel  und  Wanne  zu  greifen,  denn  das  fängt  an  „Schwefel  zu  riechen“. 

So  geht  die  Arbeit  langsam  weiter  bis  über  die  Mittagsstunde  hinaus 
gegen  3  Uhr.  Um  diese  Zeit  sind  die  Haufen  Ranken  denn  auch  ausgedroschen, 
die  gereinigten  Bohnen  sind  in  die  großen  Bambuskörbe,  bitukuru  genannt, 
gefüllt,  und  zu  guter  letzt  auch  einige  Krüge  Bohnen  zur  Nahrung  bereit. 


Als  Kleidungsstück  dient  bei  Frauen  ein  präpariertes  Rinderfell. 
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Auf  die  großen  Bambuswannen  (ntara),  die  soeben  zum  Werfen  gedient, 
leert  die  Tochter  die  heißen  Krüge  der  neuen  gekochten  Bohnen,  und  tapfer 
greifen  alle  zu,  die  Weiber  zur  einen,  die  Männer  zur  anderen  Seite.  Kein 
Wort  fällt  während  dieser  kostbaren  Zeit,  und  die  Kinnbacken  haben  vollauf 
zu  tun  mit  dem  eintönig  schmatzenden  Kauen. 

Die  Hand  ist  unaufhörlich  auf  dem  Wege  zum  Mund  und  zurück,  schöpft 
und  schiebt  ein.  Ist  die  Wanne  blank  geputzt,  heben  sich  die  Gäste,  nehmen 
noch  entgegen  der  Arbeit  Lohn  (inshuro),  etwa  einen  halben  Liter  Bohnen 
oder  Sorgho,  und  kehren  zufrieden  heim. 

2.  Szene:  Am  Stammtisch. 

Der  Tag  ist  so  vorüber,  und  während  die  Sonne  noch  hoch  steht,  greift 
der  Hausherr  zur  Lanze  und  geht  hinaus,  dem  kleinen  Pfad  entlang,  der  sich 
dort  am  Abhang  in  die  große  Bananenschambe  verliert.  Er  weiß,  daß  es  auch 
dort  Pombe  zu  schlucken  gibt;  denn  vor  fünf  Tagen  hat  der  Blutsfreund 
Bananen  gepreßt.  Er  weiß  ferner,  daß  er  auch  ungerufen  zum  Trank  zugelassen 
wird;  denn  er  gehört  zum  Stammtisch,  der  von  einem  Freund  zum  andern 
rollt.  Jeder  hat  das  Recht,  sich  bei  solchen  Freunden  unentgeltlich  einen 
Pump  zu  holen. 

Bis  spät  in  die  Nacht  hinein  wird  da  gezecht,  geschwatzt,  gesungen. 
Geschichten  von  alten  Prozessen  werden  zum  hundertsten  Male  aufgetischt 
und  mit  einem  Feuer  verteidigt,  als  handelte  es  sich  um  heutige  Vorgänge. 
Diebereien  von  diesem  und  jenem,  Totschläge  aus  alter  und  neuer  Zeit, 
geheime  und  öffentliche  Familienangelegenheiten,  Streiche  und  Dummheiten, 
Episoden  aus  schweren  Kämpfen,  alles  geht  in  schneller  Folge  an  ihren  Ohren 
vorüber,  alles  ist  schon  längst  veraltet  wie  ihre  erste  Versammlung,  aber  an 
allem  erfreuen  sich  wie  zum  ersten  Male  die  alten  Plapperkästen. 

Bald  geht  das  Gespräch  auch  auf  die  Frauenfrage  über.  Noch  kümmert 
sich  der  Neger  nicht  darum,  ob  es  sich  der  Frau  ziemt,  auch  ihr  Wort  zu 
sagen  in  öffentlichen  Angelegenheiten.  Für  ihn,  den  Naturmenschen,  hat  sie 
einen  doppelten  Zweck:  dem  Mann  bei  der  Arbeit  zur  Seite  zu  stehen  und 
dann,  sicut  vitis  abundans,  einen  Haufen  Sprößlinge  zu  besorgen,  je  mehr 
desto  besser,  besonders  Jungens,  denn  die  können  die  Lanze  tragen  und  des 
Vaters  Gut  verteidigen.  Ferner  mag  sie  ihm  beileibe  nicht  die  Suppe  verbrühen, 
sonst  gibt’s  Hiebe  und  Beulen.  Mit  dem  Stock  findet  er  immer  die  trefflichste 
Lösung  der  Frauenfrage. 

Mit  dem  beiderseitigen  Eingreifen  in  Arbeit  und  Sorge  ist  ja  auch 
die  Negerfrau  einverstanden.  Denn  in  aller  Jugend  schon  schwärmte  sie  mit 
großer  Vorliebe  für  das  Lied  des  „reichgewordenen  Hügels“: 

Ich  erwünsche  mir  einen  Burschen,  Nzälämbirä  känä  kätö, 

Er  soll  hacken,  ich  will  säen,  Aräkingä,  ndäterä  gusä, 

Er  soll  holzen,  ich  will’s  raffen.  Äräsenyä,  ndäsönzörözä. 

Dem  Mann  fällt  allerdings  bei  dieser  Verteilung  der  lästigere  Teil  zu; 
aber  das  Weib  kennt  ja  ihre  von  Natur  aus  größere  Schwäche  und  denkt  sich 
wohl  auch  dabei,  der  Mann  möge  ihr  gegenüber  ein  wenig  Kavalier  sein. 


Lied  und  Gesang  bei  Brautwerbung  und  Hochzeit  in  Mulera-Ruanda. 


851 


Schulter  an  Schulter  den  schweren  Kampf  des  Daseins  fechten  :  so 
wünscht  sich  die  Negerfrau  das  gegenseitige  Verhältnis,  und  will  der  Mann 
sie  zum  Lasttier  herabwürdigen,  gedenkt  sie  mit  Trauer  jenes  Liedes  ihrer 
Hochzeitsnacht: 


Mwanä  wächü  we, 
Üzirä  kühlngä  we, 
Kähingä  weny  ënè! 
Üzirä  kütötwä  wê! 


O  liebe  Freundin, 

Füge  dich  nicht  zu  bebauen, 

Zu  bebauen  alleine! 

Füge  dich  nicht  den  Schlägen! 

Und  sollt’s  zu  Schlägen  kommen, 

O  dann  nehme  man  dich  in  die  Arme, 
Man  führe  dich  zurück  zum  Vater, 

Zum  Vater,  der  dich  gezeugt. 


Bämütötäglze , 
Bärämäshile  Le, 

Le  wämübyäye  we. 


Allerdings,  am  Stammtisch  unserer  Alten  wird  mitunter  auch  erzählt,  wie 
dieser  oder  jener  von  der  Frau  geprügelt  worden;  dann  hat  man  ein  plato¬ 
nisches:  „Der  ist  schlecht  gefallen“  und  geht  lieber  auf  das  Thema  von  der 
rosigen  Zukunft  der  Jugend  über. 

„Hat  doch  der  alte  Lukwirangabo  Glück  bei  seinen  Töchtern!  Jede, 
kaum  erwachsen,  bringt  ihm  zwei,  drei  Kühe  ins  Haus.  Eigenen  Pombe  trinkt 
der  keinen  mehr,  die  Schwiegersöhne  sorgen  dafür.  Das  heißt  gelebt  haben  !“ 
„Und  der  Ntamwete  am  Bach,  einen  Jungen  bringt  er  weg  für  eine  Kuh 
und  einige  schäbige  Schafe,  und  kriegt  zwei  Kühe  für  die  Tochter.  Den  hat 
Imana  gesegnet.“ 

„Ja,  aber  da  sitzt  auch  Lekimonyo  mit  seinem  Segen  bis  über  den  Kopf 
und  mit  zwei  verheirateten  Töchtern  mit  Kindern  an  seinem  Bohnentopf.“ 
„Hast  du  gehört  vom  Munyuka?  Heute  hat  er  die  achte  Kuh  heimgeführt. 
Der  Schlauberger!  Vor  kaum  sechs  Jahren  geheiratet,  hat  er  doch  erst  vier 
Kinder.  Damals  gab  er  für  seine  Braut  eine  Kuh.  Die  hat  gelebt  und  gekalbert, 
heute  wären  zehne  da.  Schickt  da  mal  der  Kerl  seine  Frau  samt  Kind  nach 
Hause,  er  wolle  sie  nimmer,  sie  sei  unverträglich,  man  möge  ihm  Kuh  samt 
Kälbern  zurückgeben.  Am  nächsten  Tag  kommt  auch  eine  Kuh  und  —  die  Frau 
dazu.  Gut,  denkt  der  Munyuka,  nächsten  Mond  fange  ich  wieder  an.  Bei 
nächster  Gelegenheit,  Kind,  kostest  du  dem  Vater  wieder  eine  Kuh.  —  Das 
dauert  nicht  lange,  hat  das  scheußliche  Weib  doch  wieder  Tabak  gestohlen. 
Es  waren  wohl  zwei  Blatt.  —  Zurück  zum  Vater!  Der  denkt  sich:  lieber  noch 
eine  Kuh  und  die  Tochter  dazu,  als  alles  zu  geben  und  die  letztere  behalten. 
So  ging’s  lange  zu,  und  heute  zum  achten  Male  kommt  das  treue  Weib  zurück 
mit  dem  achten  Kalb.  Wenn  er  mal  alle  zehne  hat,  haut  er  der  guten  Frau 
wohl  das  Haumesser  über  die  Ohren,  daß  alles  aus  ist  mit  dem  Schwieger¬ 
vater.  —  Bichahaga  hat  letzthin  schon  die  dritte  zu  Lyangombe  befördert.  Der 
zwingt  ihnen  Lebensweisheit  auf.  Respekt  vor  solchem  Manne!“ 

Die  erbaulichsten  Geschichten  aus  nah  und  fern  sind  stets  der  liebste 
Ohrenschmaus,  und  nur  ungern  geht  spät  in  der  Nacht  die  Gesellschaft  aus¬ 
einander.  Mancher  bleibt  wohl  bis  zum  Morgen  hocken  auf  dem  Platz,  wo  er 
sich  vollgesogen.  Hinaus  will  und  kann  er  nimmer. 
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3.  Szene:  Anfrage  zur  Heirat. 

Hakiza,  unser  alter  Bekannter,  den  wir  am  Tag  zu  Hause  bei  den  Arbeitern 
trafen,  erhebt  sich  endlich  auch.  Die  Beine  sind  wohl  ein  bißchen  steif  und  der 
Kopf  etwas  schwer;  aber  das  Heim  ist  nicht  gar  zu  weit  im  Mondesschein, 
und  eben  bläst  ihm  ein  Freund  und  Zechgenosse  ins  Ohr,  er  habe  ihm  etwas 
Wichtiges  mitzuteilen.  So  trollen  denn  beide  hintereinander,  nach  letztem  Rufe 
an  den  Gastwirt,  den  Steg  entlang.  Sie  murmeln  ganz  leise,  aber  ein  auf¬ 
merksamer  Zuhörer  kann  aus  einzelnen  Wörtern  herauslauschen,  daß  es  sich 
um  Hakizas  ältere  Tochter  handelt.  Und  als  beide  am  verschlossenen  Eingang 
des  Hofes  anlangen,  ist  eine  regelrechte  Anfrage  auf  den  morgigen  Tag  ver¬ 
abredet.  Der  Hausherr  schiebt  behutsam  die  zahlreichen  sich  kreuzenden  Baum¬ 
äste,  die  den  Eintritt  in  den  Hof  versperren,  auseinander,  sperrt  dann  auch 
ebenso  behutsam  die  Äste  wieder  ineinander  und  tritt  ohne  Geräusch  ins 
Haus,  wo  schon  jedermann  schläft  und  schnarcht. 

Seinerseits  stolpert  der  alte  Bishirwande  weiter,  geht  hinab  ins  kühle 
Tal,  klettert  pustend  und  keuchend  den  steilen  entgegengesetzten  Berg  wieder 
hinauf,  seiner  Hütte  zu.  „Wie  nur  mein  Sohn  zu  Hakizas  Tochter  gekommen 
sein  mag?  Ich  habe  sieben  Weiber,  alle  munter  und  gesund;  habe  für  sie 
angehalten  bei  allen  tüchtigen  Männern  im  Lande.  Kühe  und  Ochsen,  viel 
Pombe  und  Kleinvieh  sind  dabei  draufgegangen.  Aber  jetzt  wagt  mich  auch 
niemand  mehr  anzurühren.  Wohin  ich  mich  wende,  treffe  ich  Familienangehörige; 
wo  man  mich  beleidigt,  finde  ich  Hilfe  zur  Rache.  Aber  der  Hakiza,  dieser 
Lump!  Zwei  Kühe,  eine  Frau,  drei  Leibeigene  in  der  Schambe,  keinen 
Schwager:  was  soil’s  damit,  was  bringt  das  meinem  Sembagare  ein?“  — 
„Ja,  nun,“  fährt  er  dann  philosophisch  weiter,  „ ubgende  bugira  imvano,  der 
Wille  folgt  seinem  Zug.  Eins  ist  doch  gut  bei  der  Sache:  seine  Frau  kostet 
mich  höchstens  einen  Ochsen,  denn  mehr  gebe  ich  einem  solchen  Kleinbauer 
nicht  heraus.“ 

Sembagare  war  an  der  Geschichte  ebenso  unschuldig  wie  der  Vater 
selbst.  Jugendblut  hatte  in  seinen  Adern  gar  lebhaft  gewallt,  auch  er  wollte  sein 
eigenes  Heim.  Trifft  er  eines  Tags  einen  Blutsfreund:  „Gehe  einmal  hin  zu 
den  Basinga  und  suche  mir  aus  ihren  Töchtern  ein  junges  Mädchen,  groß 
wie  meine  Faust,  eine  Handvoll.  Spute  dich  und  bringe  mir  erfreuliche  Nach¬ 
richt.“  Und  der  Freund  war  gegangen  und  hatte  die  Sache  bald  bewältigt: 
junges  Blut,  groß  wie  eine  Faust,  eine  Handvoll,  seiner  Mutter  Nichte. 

Dann  waren  beide  einmal  hinübergegangen  zum  Hakiza  und  hatten  sich 
für  einen  Tag  als  Arbeiter  gestellt.  Sembagare  wollte  ja  auch  bessere  Auskunft 
über  seine  etwaige  künftige  Frau,  ob  sie  auch  an  Arbeit  gewöhnt  sei  und  dem 
Vater  nicht  gar  zu  sehr  widerspreche.  Weder  Hakiza  noch  die  junge  Nyirami- 
vumbi  wußten  von  diesem  Verräterbesuch,  da  bis  dahin  alles  unter  den  beiden 
Jünglingen  allein  geblieben  war:  und  gegenseitige  Blicke  und  vielsagende 
Bemerkungen,  leise  ausgetauscht,  waren  unbemerkt  geblieben. 

Froher  Sinn  und  Dienstfertigkeit  des  Mädchens  hatten  Sembagare  schließ¬ 
lich  das  Herz  gefangen  genommen,  und  am  Abend  war  er  freudig  heimgeeilt: 
der  Vater  möge  doch  anhalten  um  die  Nyiramivumbi  beim  Kleinbauer  Hakiza. 


Lied  und  Gesang  bei  Brautwerbung  und  Hochzeit  in  Mulera-Ruanda. 


853 


Die  letzten  Vorgänge  hatten  sich  an  jenem  Tage  der  Bohnenlese  zu¬ 
getragen. 

Was  von  den  beiden  Alten  auf  den  morgigen  Tag  verabredet  worden, 
zog  sich,  nach  Negersitte,  hinaus  auf  einige  zehn  Tage.  Als  der  Pombe 
perlend  im  großen  Krug  fertig  da  stand,  da  sandte  Sembagare  seinen  Herzens¬ 
freund  hinüber  zum  Hakiza,  er  möge  ihm  erlauben,  seinem  Hause  am  folgenden 
Tage  einen  innigen  Besuch  abzu statten. 

Hakiza  war  damit  einverstanden,  sandte  alsogleich  zu  Nachbarn  und 
Freunden,  morgen  gegen  Abend  sei  gemütliches  Stelldichein  zu  einem  Krug 
Pombe.  Keiner  fehlte  um  die  genannte  Stunde,  und  bald  traten  auch  die  ge¬ 
heimnisvollen  Besucher  ein,  voran  Sembagares  Freund  mit  Namen  Kabutosi, 

der  Knecht  mit  dem  Krug  Pombe,  schließ¬ 
lich  dann  auch  der  Werber  selbst. 

Das  Haus  war  inzwischen  stark  besetzt. 
Im  vordem  Raum,  um  hellbrennendes  Feuer, 
hockten  die  Männer  im  reichlichen  Rauch 
der  schweren  Erdpfeifen.  Im  hintern  Teile 
schwätzten  die  Weiber,  jung  und  alt,  manche 
auch  mit  kurzgestielter  Pfeife  in  der  Mund¬ 
ecke. 

Einzig  Nyiramivumbi  fehlt  in  der  Zahl, 
sie  ist  auf  einmal  wie  verschwunden.  Wer 
indes  aufmerksam  zuschaut,  kann  im  Dunkel 
der  Decke,  dort  oben  über  den  Wänden,  die 
das  Bett  vom  Raume  der  Männer  trennen, 
zwei  blitzende  Augen  wahrnehmen.  Dort 
steht  eben  die  junge  Tochter  Evas  auf  dem 
Bette  der  Mutter  und  blickt  wie  einst  die 
Sarah  Abrahams  durch  die  Türspalte,  hin¬ 
unter  auf  den  Jüngling,  den  das  hellodernde  Feuer  mit  vollem  Schein  über¬ 
gießt.  Sie  weiß,  daß  jemand  sie  zur  Frau  erkoren  und  mag  auch  wissen,  ob 
ihr  Herz  sich  zu  dieser  Wahl  entschließen  kann.  So  steht  sie  denn  da  den 
ganzen  Abend,  streckt  den  Kopf  über  die  Wand  und  hört  zu,  wie  ihr  Schicksal 
sich  wenden  soll. 

Beim  Eintritt  der  drei  ist  die  Mutter  auch  aus  dem  Kreise  der  Weiber 
getreten  und  hat  sich  außer  dem  Ringe  der  Männer  hingestellt,  gestützt  gegen 
die  Bettwand.  Dort  hört  sie  schweigend  zu,  bis  die  Zeit  herangekommen, 
daß  auch  sie  ihr  Wort  hinzulege.  Denn  Gott  bewahre,  daß  es  stets  bei  dem 
bleibt,  was  der  Vater  vereinbart  hat!  Hat  doch  das  Weib  gewöhnlich  in  solchen 
Geschäften  mehr  Scharfsinn  und  Beharrlichkeit.  Wo  der  Mann  im  Geschäft 
tausendmal  festgelegt  würde,  weiß  es  die  Frau  zu  drehen  und  zu  wenden,  bis 
schließlich  der  Betrüger  überlistet  abzieht. 

Nachdem  Sembagare  den  Krug  Pombe  hingesetzt  hat  zu  des  Schwieger¬ 
vaters  Füßen  nach  kurzem  Gruße  an  die  Versammelten,  setzt  er  sich  stumm 
hin  und  der  Freund  beginnt  seinen  Auftrag  vorzubringen. 


Plan  einer  Hütte  in  Mulera-Ruanda. 


1 — 5  Wände 

6  Hausheiligtum 

7  Frauenwohnung 

8  Kälberstand 

9  Schlafstätte 


10  Feuerstelle 

11  Männer¬ 

wohnung 

12  Rinderstand 

13  Eingang. 
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„Ja,  Kind,“  so  beginnt  die  tückische  Antwort,  „wärest  du  gekommen, 
um  mit  mir  die  Blutsverwandtschaft  zu  schließen,  hätte  dich  dein  Herz  hierher 
geführt,  um  mir  die  Freundschaft  deines  mächtigen  Vaters  zu  bringen,  wäre 
alles  gut,  ich  wäre  damit  einverstanden;  aber  du  kommst  nach  einem  Mäd¬ 
chen  zu  fragen.  Sieh  an  mein  Weib!  So  wahr  sie  hier  steht,  so  wahr  meine 
Lanze  den  berüchtigten  Muyale  erstochen,  sie  hat  mir  nie  das  glückliche  Ge¬ 
schenk  eines  Mädchens  gemacht.  Wenn  du  auf  diesen  Hof  eine  Tochter  zu 
holen  gekommen  bist,  magst  du  nur  wieder  zurückgehen  mit  deinem  Pombe.“ 

Der  Kabutosi  scheint  der  ganzen  Rede  keine  Aufmerksamkeit  geschenkt 
zu  haben,  er  weiß  eben,  daß  das  Zeremonie  ist,  und  wie  ein  Donner  aus 
hellem  Himmel  schlägt  er  ins  Gespräch:  „Gib  mir  deine  Tochter,  so  geb  ich 
dir  sechs  Stück  Kleinvieh.“  Natürlich  widersträubendes  Geschrei  ob  solchen  Ge¬ 
schäftes;  dies  vonseiten  eines  so  reichen  Mannes  wie  der  vielbeweibte  Bishir- 
wande!  Von  den  sechs  Stück  Kleinvieh  hebt  sich  der  Handel  auf  ein  kommendes 
Kalb  (ingwate).  Nach  einigem  Hin-  und  Herreden,  nachdem  auch  noch  zum 
Kalb  einige  Schafe  und  Ziegen  versprochen  worden,  scheint  die  Anhänglich¬ 
keit  des  Vaters  zur  Tochter  ins  Schwanken  zu  kommen. 

Nun  fährt  die  Mutter  ins  Gespräch:  „Ihr  Männer,  das  ist  doch  unver¬ 
schämt,  kein  Weib  gebiert  für  ein  Kalb  und  einige  Ziegen.  Ihr  wißt  nicht,  wie 
das  Ding  zugeht.  Was  ich  damals  ausstand,  da  ich  das  Kind  noch  im  Schoße 
trug,  und  dann  die  Schmerzen,  die  mich  trafen,  als  meine  erste  Tochter  glück¬ 
lich  zur  Geburt  kam,  alles  steht  mir  noch  frisch  im  Gedächtnis,  und  sie,  die 
mir  solche  Qualen  brachte,  soll  ich  jetzt  für  ein  schlechtes  Hornvieh  an  fremde 
Leute  vergeben?  Nein,  wenn  ihr  nicht  eine  lebende  frische  Kuh  versprecht, 
wird  aus  der  ganzen  Geschichte  nichts!“ 

Dann  hat  die  Mutter  den  Platz  verlassen,  ist  hinter  die  Bettwand  ge¬ 
gangen  und  hat  die  Tochter  befragt,  ob  sie  eigentlich  mit  dem  jungen  Sem- 
bagare  einverstanden  sei,  ob  sie  dessen  Frau  sein  möge;  wenn  nicht,  möge  sie 
es  nur  klar  sagen:  „Den  Pombe,  den  die  Männer  bis  jetzt  getrunken,  wollen 
wir  dann  morgen  schon  wieder  zurück  besorgen,  und  dann  wäre  die  Sache  mit 
diesem  aus.“  Nyiramivumbi  bejaht  ihr  Gefallen  an  dem  jungen  Sembagare, 
den  sie  ja  schon  oft  gesehen,  und  auf  dessen  Namen  keine  schlimmen  Ge¬ 
schichten  laufen. 

Dann  hat  die  Mutter  den  Hausvater  herbeigerufen  und  teilt  ihm  leise 
das  Jawort  der  Tochter  mit.  Zur  selben  Zeit  haben  sich  Sembagare  und  Ka¬ 
butosi  verständigt,  er  möge  eine  erwachsene  Kuh  zugestehen. 

Kabutosi  nimmt  denn  auch  im  Namen  des  Sembagare  den  Vorschlag  der 
Mutter  an.  Nachdem  er  seine  Rede  beendet,  ergreift  auch  Sembagare  das  Wort, 
heißt  alle  Worte  seines  Freundes  gut,  bittet  den  Vater,  er  möge  doch  endlich 
sein  Jawort  sagen,  oder  er  gehe  vor  Liebe  zu  seiner  Tochter  sogleich  sich  zu 
ertränken  oder  aufzuhängen. 

„Ich  bin  mit  allem  einverstanden“,  sagt  der  Hausvater  mit  feierlicher 
Stimme. 

Nun  aber  bricht  ein  Geheul  aus,  ein  Freudengeheul,  das  so  ganz  erinnert 
an  jene  abscheulichen  Neger,  die  in  unserer  Jugendzeit  draußen  auf  den  Jahr¬ 
marktsbuden  Feuer  aßen  und  den  Mond  anheulten. 
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Die  Weiber  hinten  im  Raum  haben  ihren  Freudengesang  begonnen,  der 
so  ganz  dem  schrillen  Pfeifen  einer  in  den  Bahnhof  einlaufenden  Schnellzug¬ 
lokomotive  gleichkommt,  wenn  der  Lokomotivführer  besonders  toller  Laune 
ist.  Dazwischen  preist  Sembagare  in  hochgespannter  Stimme  den  edlen  Sinn 
der  Inhaber  dieses  Hofes,  worauf  alle  Bekannten  und  Freunde  des  Bräutigams 
dem  Range  nach  hinauseilen  in  die  Nacht  und  mit  ausgespannten  Armen  und 
mit  tollen  Sprüngen  das  Glück  aller  in  die  Berge  hineinheulen.  Als  letzter 
von  allen  springt  auch  der  alte  Hofbesitzer  in  die  Runde,  und  soviel  ihm  der 
heruntergeschluckte  Pombe  noch  an  Gedächtnis  und  Kraft  läßt,  leiert  er  in 
eintönigem  Geschrei  seine  eigenen  Großtaten  herunter. 

Der  Jubelruf  der  Frauen  ist  schon  in  ein  trautes  Lied  übergegangen. 
Nyiramivumbi  ist  zu  den  Weibern  zurückgekehrt,  sie  hockt  jetzt  am  Herd  und 
ihre  Stimme  übertönt  glockenartig  den  immer  wiederkehrenden  Refrain  der 
Sängerinnen:  „Ai  yemwe  none:  Heute,  o  Jammer!“ 


Amaze  na  yemwe, 

Jewe  Malagane, 

Mama  yarambgiye  : 

Amaze,  mama,  wiholere  none, 
Genda,  menye  menyere. 
Magenzi,  nanje  naramushubije  : 
Akabi  ntikamenyerwa. 

Sinja  Rukiga,  ndanze, 

Amaze  kwambala 
Inkima  zaho. 


Ach,  nun  ihr  alle, 

Und  du  Freundin  Malagane, 

Die  Mutter  hat  mir  gesagt: 

Nun  denn,  Kind,  sei  still, 

Geh,  gewöhne  dich  ans  Schicksal. 
Freundin,  ich  hab’  ihr  geantwortet: 
Ans  Unglück  gewöhnt  man  sich  nicht. 
Nein,  ich  will  nicht  in  die  Berge, 
Ich  will  mich  nicht  kleiden 
Mit  ihren  Affenfellen. 


Das  Lied  gibt  den  Ton  an  für  die  Stimmung  der  ganzen  Nacht,  und 
nach  dieser  ersten  Klage  der  jungen  Braut  beweint  die  Freundin  sie  auf 
folgende  Art: 

Nyabuna,  mama ,  nhore,  uholere,  naho  ! 

Ach,  o  Kind,  sei  still,  schweig  still! 

Nyabuna,  mama ,  barakuhenda  naho, 

Ach,  o  Kind,  sie  betrügen  dich,  ja  gewiß, 

Barakuhenda,  barakujana  naho, 

Sie  betrügen  dich,  sie  entführen  dich, 

Barakujange  inyuma  ishamba  naho, 

Sie  entführen  dich  jenseits  des  Waldes, 

Inyuma  ishamba,  ntihaba  ishanga. 

Jenseits  des  Waldes,  wo’s  keine  Menschen  mehr  gibt. 


Yewe,  mukobga,  utegere  izaza! 

Ach,  Mädchen,  warte  aufs  folgende  Jahr! 

Nyabuna,  mama,  ntuza  ilizera, 

Ach,  Kind,  du  weißt  nicht,  ob  die  Saat  blühen  wird, 

Ntuza  ilizera,  ntuza  izalumba  naho. 

Du  weißt  nicht,  ob  sie  blühen  oder  sterben  wird. 


Lange  noch  in  die  Nacht  hinein  dauern  Gesang  und  Lärm.  Beispiels¬ 
weise  noch  ein  Liebeslied: 
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Mama,  wiholere  yewe, 

Mama,  wiholere  l 
Nzakusaba  so  akumpa, 

Amaze,  nakunyima ,  kivi  he. 

Ebikundanyi  birajana, 

Bichala,  badia  lui  rida 

Ejo  urukundó  lutava  nui  nda. 


O  Kind,  sei  still, 

Kind,  sei  still! 

Ich  werde  deinen  Vater  bitten,  dich  mir 
zu  geben, 

Und  wenn  er  mich  wegführt,  will  ich  dich 
nehmen. 

Verliebte  gehen  zusammen, 

Setzen  sich,  machen  Blutfreundschaft, 
Damit  doch  die  Liebe  nicht  aus  dem  Herzen 
weiche. 


Wenn  Freude  und  Schmerz  sich  ausgetobt  haben,  heben  sich  die  Leutchen 
nach  und  nach  von  dannen,  und  bald  wird  es  still  in  der  schwarzen  Nacht. 

Jetzt  steht  das  Haus  leer  von  Leuten  und  Lärm,  selbst  Geschwister  und 
nächste  Verwandte  haben  sich  entfernt  und  halten  sich  im  nächsten  Hause  auf, 
denn  Vater,  Mutter  und  Tochter  haben  noch  Wichtiges  zu  besprechen.  Die 
Mutter  soll  in  Gegenwart  des  Vaters  und  des  älteren  Sohnes  ihrer  Tochter 
nützliche  Winke  und  Ratschläge  geben  auf  den  neuen  Weg,  der  sich  von  jetzt 
an  ihr  eröffnet. 

Sie  beschwört  denn  nun  auch  mit  vielen  herzlichen  Worten  ihr  Kind,  sie 
möge  doch  den  Zug  ihres  Herzens  klar  darlegen  ohne  Furcht  und  Scham,  so  lange 
es  noch  Zeit  sei  ;  denn  bis  jetzt  sei  eigentlich  noch  nichts  abgemacht,  und  der 
Jüngling  habe  nur  gute  Worte  vernommen.  Da  die  Tochter  das  Jawort  wieder 
bestätigt,  beginnt  die  erfahrungsreiche  Mutter  das  Kapitel  über  Frauenmoral 
und  Mutterpflicht.  Und  was  Worte  anbelangt,  möchte  man  glauben,  die 
Weiber  hierzulande  seien  Musterbeispiele  von  Treue  und  Liebe.  Die  Lektion 
läuft  vom  Munde  wie  vom  Brunnen  das  Wasser,  aber  in  der  Praxis  ist’s  so 
gut  leider  nicht. 

4.  Szene:  Das  Jawort. 

Am  nächsten  Morgen  erhob  sich  der  alte  Hakiza,  ging  hinaus,  den  Berg¬ 
pfad  hinauf,  gefolgt  vom  Knechte.  Der  Weg  führt  ihn  zum  Wahrsager  (mu- 
pfumu).  Die  bevorstehende  Änderung  auf  dem  Hof  ist  zu  groß,  der  Abschied 
der  Tochter  mit  zu  großen  Gefahren  verbunden,  als  daß  es  gut  von  statten 
gehen  könnte,  ohne  der  Geister  Entscheidung  zu  erfragen.  Wäre  des  mupfumu 
Aussage  gegen  diesen  Bund,  so  wäre  alles  aus  mit  dem  Jüngling;  denn  es 
herrscht  der  Glaube,  daß  dann  die  Manen  der  Tochter  folgen  und  den  Mann 
töten  würden.  Hakiza  hängt  ganz  an  diesem  Bündnis  mit  der  stärksten  Familie 
der  Umgegend  und  hat  denn  auch  ein  dementsprechendes  Geschenk  für  den 
Wahrsager  mitgebracht.  Deshalb  können  die  Geister,  vom  mupfukuma  geleitet, 
dem  Wunsch  des  Vaters  nicht  widersprechen. 

Sembagare  ward  indessen  die  Zeit  lang.  Er  wollte,  und  von  einem  jungen 
Freier  ist  das  ganz  verständlich,  mit  Gewißheit  erfahren,  ob  sein  Antrag  auch 
wirklich  angenommen  sei.  Acht  Tage  nach  diesem  ersten  Besuch,  genannt 
kutenda  ekilali  (etwa:  auf  Probe  ausgehen),  machte  er  den  eigentlichen  Gang, 
um  dann  um  die  Hand  der  Tochter  anzuhalten  (kuja  kukwa). 

Am  Vorabend  hat  er  hingesandt,  man  möge  die  Verwandten  und  Bekannten 
für  den  nächsten  Nachmittag  bestellen.  Hof  und  Haus  werden  fein  gereinigt, 


Haartracht  junger  Mädchen  in  Mulera-Ruanda. 
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gekehrt,  frische  Grasmatten  gelegt,  Holz  gespalten;  denn  der  Tag  ist  groß  und 
die  Versammlung  feierlich.  Die  Männer  sitzen  beisammen  im  Haus  am  großen 
Herd,  die  Frauen  im  eigenen  Raum,  mit  ihnen  auch  die  Mutter,  denn  von 
nun  an  darf  sie  sich  nicht  mehr  öffentlich  in  die  Angelegenheit  einmischen. 

Freilich  kommt  das  Gegenteil  davon  auch  noch  oft  genug  vor;  aber 
solche  Weiber  sind  im  Land  bekannt,  und  mit  solchen  ist  nicht  leicht  Geschäfte 
betreiben;  der  Neger  weiß  es  auch,  darum  singt  die  Jugendschar: 

Ubuntu  bagira  uwenda,  Gute  hat  wer  will, 

Utenze  akabulolera.  Wer  sie  nicht  will,  laß  sie  beiseite. 

Das  ist  ja  eine  alte  Sache,  so  alt  wie  die  erste  Tochter  Evas,  daß  die  Mutter 
nie  ihr  Liebchen  ruhig  ziehen  läßt.  Und  wenn  auch  der  Familienwagen  gemütlich 
hinrollt,  kommt  sie  gar  zu  oft  daher,  einem  groben  Knüttel  gleich,  sich  in  die 
Räder  zu  werfen.  Ob  es  wahr  ist,  laß  ich  dahingestellt;  Schwiegersöhne  mögen 
es  sagen. 

In  diesem  Sinne  wenigstens  lauten  die  Ratschläge,  die  Mama  der  Tochter 
auf  den  Weg  mitgibt  am  Abend  der  Hochzeit: 

Ye  mama,  wigire  ingwe. 

Ach  Kind,  ahme  dem  Tiger  nach, 

Wigire  ingwe  yu  mwezi: 

Ahme  dem  Tiger  nach  im  Mondschein: 

Yu  mvijima  iralyana. 

Im  Finstern  beißt  er. 

Ye  mama,  wigire  ingwe. 

Ach  Kind,  ahme  dem  Tiger  nach. 

..  Nyoko  yigize  ingwe, 

Deine  Mutter  hat  dem  Tiger  nachgeahmt, 

Yigize  ingwe  yu  mwezi. 

Sie  hat  den  Tiger  im  Mondschein  nachgeahmt. 

Das  wären  ja  Herausforderungen  zu  Kampf  und  Streit!  Die  Tochter 
versteht  das  auch  in  diesem  Sinn  und  in  einem  andern  Lied  antwortet  sie 
der  Mutter: 

Wdntumä  nkägenda;  Ich  gehe,  weil  du  mich  entläßt; 

Wämpämägärä  nkäza.  Rufst  du  mich,  so  kehre  ich  heim. 

Die  junge  Frau  bleibt  auch  tatsächlich  der  Mutter  Kind. 

Hakizas  Alte  ist  besseren  Sinnes;  denn  sie  bleibt  an  diesem  Tage  zurück¬ 
gezogen  im  Weiberraum  mit  ihresgleichen.  Plötzlich  schallt  der  schrille  Ton 
des  Freudenrufes  (impundu)  daher,  und  als  der  Freier  in  den  Bananenhain 
tritt,  will  des  Getöses  kein  Ende  werden.  Alles,  was  Beine  hat,  springt  wie 
närrisch,  was  nur  Stimme  hat,  heult  mit  aller  Kraft. 

Vorn  stolzieren  zwei  Männer  mit  mächtigen  Krügen  Pombe,  der  Hals 
der  Krüge  ist  mit  vielgefranstem  Bananenblatt  umkränzt;  dann  folgt  der  Freier, 
sein  Haupt  trägt  auf  einem  Graskissen  die  platte  Hacke  als  erstes  Geschenk 
an  die  Manen  seiner  neuen  Verwandten;  hinterher  kommt  dann  die  Kuh, 
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Hörner  und  Hals  mit  frischem  Blumenkranz  umwunden;  Kabutosi,  Sembagares 
Freund,  führt  sie. 

Die  Männerwelt  umringt  die  Ankommenden,  ganz  besonders  die  Kuh, 
und  Kabutosi  hebt  an:  „Zwischen  uns  ist  jetzt  kein  Geheimnis  mehr,  und 
was  die  damalige  Nacht  gehört,  dürfen  jetzt  alle  Berge  vernehmen.  Hier  ist 
die  Kuh,  die  wir  damals  versprachen,  und  nun  gib  mir  freudige  Nachricht, 
gib  mir  das  Jawort,  damit  ich  meines  Freundes  Herz  befriedigen  kann.“ 

Handelsjuden  auf  dem  Jahrmarkt,  schachernd  um  eine  feiste  Kuh,  machen 
weniger  Lärm  als  diese  Kleinbauern,  deren  Leben  als  Ziel  nur  den  Besitz 
einer  Kuh  erstrebt.  Lange  schwankt  die  Entscheidung,  bis  endlich  die  Gesamt¬ 
heit  sich  als  zufrieden  bekennt. 

Indessen  sind  alle  ins  Haus  zurückgekehrt,  man  trinkt  und  schwärmt, 
endlich  gibt  der  Hausvater  das  letzte  Jawort:  „Und  nun  geh’,  Kind,  sei  still; 
in  ruhiger  Hoffnung  denke  an  meine  Tochter,  sie  ist  dein.  Und  dann  komme 
oft  wieder,  türme  vor  mir  auf  Krüge  von  Pombe,  damit  mein  Herz  sich 
erweiche  und  dir  bald  die  Tochter  geben  möge.“ 

Der  mulanga  (Heiratsvermittler,  also  hier  Kabutosi)  klatscht  mit  aller 
Kraft  in  die  mächtigen  Hände,  springt  auf,  läuft  hinaus  in  den  Hof  und  ver¬ 
kündet  in  Berg  und  Tal  hinein  die  große  Freude,  während  auch  wieder  die 
impancili  (Freudenjauchzer)  der  Frauen  erschallen. 

Von  diesem  Tag  an  entsteht  zwischen  Schwiegermutter  und  Schwieger¬ 
sohn  die  sogenannte  bupfasoni.  Was  unter  andern  Leuten  erlaubt  und 
Gewohnheit  ist,  kann  von  nun  an  zwischen  beiden  nicht  mehr  bestehen.  Nie 
darf  der  Jüngling  in  Gegenwart  anderer  mit  der  Schwiegermama  sprechen 
oder  ihr  gar  die  Hand  reichen  zum  Gruß.  Als  Sühne  für  eine  etwaige  Übertretung 
dieses  Verbotes  müßte  alsogleich  eine  Ziege  geopfert  werden.  Da  hat  der 
Junge  doch  lieber  Respekt  vor  der  Alten. 

Es  kommt  auch  wohl  vor,  daß  Schwiegermutter  und  Schwiegersohn  sich 
auf  dem  Pfad  begegnen  müssen;  dann  verläßt  eines  der  beiden  den  Steg  und 
macht  einen  Umweg  im  Feld,  während  die  Frau  dem  Freier  ein  Ngira 
umwami! zuruft,  ein  hoffnungsvoller  Gruß,  auf  deutsch:  „Mögest  du  herrschen!“, 
worauf  der  andere  als  Antwort  etwas  vor  sich  hinbrummt. 

Andern  Tags  führt  ihn  der  Weg  am  Hause  seiner  Geliebten  vorbei;  das 
kommt  zumal  dann  vor,  wenn  der  Kerl  richtig  Durst  hat.  Er  hustet  kräftig 
beim  Eintritt  in  den  Hof  oder  pfeift  einen  Triller  herunter.  1st  die  Tochter 
allein  zu  Hause,  bleibt  alles  fein  still,  sie  selbst  versteckt  sich  in  der  dunkelsten 
Ecke,  um  ihre  Gegenwart  ja  nicht  zu  verraten;  denn  ein  züchtiges  Mädchen 
darf  nie  mit  ihrem  Freier  sprechen,  auch  nicht  im  geheimen. 

Ist  die  Mutter  anwesend,  so  sputet  diese  sich,  setzt  einen  Stuhl  dicht  am 
Eingang  gegen  die  Schutzwand,  stellt  eine  Kürbisschale  Pombe  hin,  zieht 
oidi  dann  selbst  in  die  entgegengesetzte  Ecke  zurück  und  ruft  den  jungen 
Mann  herein,  er  möge  sich  ein  wenig  erholen  am  frischen  Schluck.  Wenn  sie 
dann  plaudern,  bleibt  die  Frau  am  Eingang  des  Frauenraumes  angelehnt  stehen. 

Wenn  der  Bursche  sich  zum  Gehen  erhebt,  verabschiedet  ihn  die 
Schwiegermama  mit  den  Worten:  „Amahoro  !“  =  „Geh’  in  Frieden!“ 
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5.  Szene:  Ein  Opfer. 

Zwanzig  Tage  sind  indessen  seit  dem  letzten  feierlichen  Tage  vergangen. 
Diesmal  heißt  es,  dem  Schwiegerpapa  eine  fette  Ziege  entlocken  und  verzehren. 
Diese  Festlichkeit  heißt:  die  Kühe  unter  Dach  bringen  (kusohoza  inka). 

Am  bestimmten  Tage  langt  Sembagare  mit  seinem  Freund  Kabutosi  und 
zwei  Krügen  Pombe  am  Hof  an.  Alsogleich  ruft  Hakiza  seinen  Knecht:  „Gehe 
einmal  hinüber  zum  Hirten  und  bringe  sogleich  die  dickste  Batate  vom  Berg, 
wir  wollen  schmausen  und  unsere  Kuh  unter  Dach  bringen.“ 

Was  er  doch  mit  seiner  dicken  Batate  (kijumba)  will?  Das  ist  eben  die 
Geheimsprache  unter  Lebenden,  damit  die  Geister  doch  nicht  wissen,  daß  man 
eine  Ziege  schlachten  will.  Die  Manen  haben  eben  nur  Ohren,  keine  Augen, 
darum  schlagen  sie  auch  so  blindlings  auf  die  armen  Erdbewohner  los. 

Der  Knecht  ist  bald  zurück,  führt  am  Strick  seine  kijumba,  zieht  sie 
ins  Haus,  wo  sie  der  Hausherr  am  Vorderbein  festhält,  während  er  diese 
dem  mulanga  vorstellt:  „Nimm  hin  diese  Batate,  wir  wollen  dann  schmausen 
und  uns  erfreuen,  damit  auch  in  Zukunft  Glück  und  Friede  auf  deinem 
Hause  ruhe.“ 

Als  Kenner  betastet  Kabutosi  das  Tier  an  allen  Fetteilen,  findet  es  schön 
und  fett  und  nimmt  das  Geschenk  ohne  weitere  Dankrede  an. 

Wieder  beginnen  Lieder  und  Freudenrufe;  auch  das  Lied  der  Kuh  kommt 
zum  Vorschein  : 

„O  yewe  nyambox!“  singen  alle  im  Chor,  „O  du  Rind!“ 

Der  Solosänger  singt  dazu: 

Ny  ambo,  waraliboye, 

O  Rind,  du  bist  schön, 

Nyambo,  warabakwiye. 

O  Rind,  du  hast  ihnen  gefallen. 

Nyambo,  uli  akasamaza, 

O  Rind,  du  bist  (schön  wie)  ein  Ring  am  Fuße, 

Ako  muli  Mukinga. 

Wie  solcher  von  den  Schmieden  am  Mukingabach. 

Nyambo,  uli  kikwiye, 

O  Rind,  du  bist  das  Gefallen, 

Ekikwiye  na  Bashakamba. 

Das  Gefallen  der  Pagen  des  Königs. 

Nyambo,  waraliboye, 

O  Rind,  du  bist  schön, 

Waraliboye  intege  ni  byano, 

Du  bist  schön  am  Schenkel  und  an  Brust, 

Waraliboye  inda  ni  bigondo. 

Du  bist  schön  am  Bauch  und  an  Farben. 

Plötzlich  hält  der  Sänger  inne.  Vom  Zaune  am  Hofe  hat  ein  Mann  zwei 
Zweige  vom  Mukobaum  gepflückt,  dazu  noch  zwei  Blätter  des  ishoza,  und  hat 

1  Nyambo  sind  eigentlich  die  dem  König  gehörenden  Rinder,  die  eine  besondere  Pflege 
und  Aufmerksamkeit  genießen;  im  Gesang  jedwelches  Hornvieh. 
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sie  dem  Hakiza  hingereicht.  Alles  ist  in  feierlicher  Stille,  wie  nun  der  Hausherr 
der  Ziege  mit  diesen  Kräutern  über  Rücken  und  Lenden  streicht  und  dazu 
folgendes  Gebet  sagt:  „O  Vater,  Großvater  meiner  Tochter,  sieh  an  diesen 
Ochsen,  den  wir  dir  opfern  ;  geh  hin  auf  die  Berge,  ruf  her  deine  Knechte, 
sammle  zum  Schmaus  deine  Leute,  deine  Krieger:  hier  ist  dein  Ochse,  von 
den  Deinen  dir  erkoren;  setze  dich  hin,  iß  ihn  auf,  du  und  die  Deinigen. 
Und  dann,  o  Geist  meines  Vaters,  Großvater  meiner  Tochter,  sei  uns  gnädig, 
sei  ihr  günstig,  verfolge  nicht  die  Tochter,  töte  nicht  den  Mann.  Ein  Jüngling 
kam,  nahm  uns  die  Tochter,  und  nun,  gib  ihr  deine  Stütze,  schenk  ihr  guten 
Willen,  daß  sie  kenne  den  Mann,  und  nicht  träge  sich  hinsetze.  Das  Messer 
steckt  spitz  in  der  Kehle,  das  Blut  fließt  in  das  Holzbecken:  sieh  da  deinen 
Ochsen;  das  Opfer  ist  vollbracht.“ 

Nun  wird  die  Ziege  in  zwei  gleiche  Teile  geteilt;  Herz,  Lunge,  Gedärme 
werden  auf  drei  Stöckchen  gespießt  und  gleich  an  der  Flamme  geröstet;  der 
Appetit  nach  Fleisch  ist  eben  so  groß,  daß  der  Neger  nicht  so  lange  warten 
kann,  bis  es  gekocht  ist,  er  möchte  lieber  alles  ganz  roh  verschlingen. 

Eine  Hälfte  des  Fleisches  wird  in  Stücke  zerhauen  und  im  Lehmtopf  ge¬ 
kocht,  während  die  andere  Hälfte  wieder  folgendermaßen  verteilt  wird:  der 
Hausherr  legt  sich  eine  Vorderkeule  und  ein  Backenstück  beiseite,  das  übrige 
wird  in  einem  großen  Korb  aufbewahrt  bis  morgen  früh  ;  das  soll  als  Weg¬ 
zehrung  der  Eingeladenen  gelten. 

Unter  Gesang  und  abwechselndem  Gespräch  kommt  das  Fleisch  zum 
Kochen.  Bald  ist’s  gar,  nie  zu  sehr. 

Jetzt  erhebt  sich  die  Mutter  im  Frauenkreis,  schöpft  Wasser  und  reicht 

es  den  Männern,  daß  sie  sich  die  Hände  waschen  ;  als  Handtuch  dient  das 

breite  Blatt  einer  Pflanze,  genannt  iköli,  das  einem  jeden  gereicht  wird. 

Das  Fleisch  wird  dem  Krug  entnommen  und  auf  zwei  Holzbecken  ge¬ 

türmt;  es  kommen  noch  zwei  Körbchen  Sorghobrot  (mutsima)  hinzu,  als  Trank 
dient  die  heiße  Fleischbrühe.  Hakizas  älterer  Sohn,  der  Braut  älterer  Bruder, 
hält  Sembagare  und  seinen  Freunden  allein  Gesellschaft  im  Schmaus,  während 
alle  Anwesenden  singend  zuschauen  oder  im  Kruge  Pombe  saugen. 

Während  die  jungen  Leute  sich’s  wohl  schmecken  lassen,  lauschen  wir 
dem  Gesang,  der  eben  so  traurig  und  wehmütig  durch  die  Nacht  geht: 


Langsam. 


E  -  wa-nyu  ni-hii  -  gi-ye  Gen-da,  wiho-le-re,  mama! 

Du  gehst  nach  Hause,  Geh,  sei  still,  o  Kind! 


Und  traut  fährt  die  Sängerin  fort: 
Umwan’ umwe  yagiye, 

Genda,  wiholere,  mama! 
Genda,  menye  menyere, 
Genda,  wiholere,  mama! 
Genda,  menye  umugabo, 
Genda,  menÿ umushumba, 


Ein  Kind  ist  gegangen, 
Geh,  sei  still,  o  Kind! 
Geh,  gewöhne  dich, 

Geh,  sei  still,  o  Kind! 
Geh,  kenne  deinen  Mann, 
Geh,  kenne  den  Hirten, 
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Genda,  karabushesha!  Geh,  du  vergeudest  die  Jugend! 

Genda,  wiholere,  mama!  Geh,  sei  still,  o  Kind! 

Haben  die  jungen  Leute  dann  alles  ungefähr  ganz  aufgezehrt,  so  erhebt 
sich  wieder  die  liebe  Schwiegermama,  schöpft  Pombe  in  eine  neue  Kürbis¬ 
schale,  reicht  denselben  ihrem  Sohne,  der  ihn  Sembagare  zum  Trank  einhändigt. 

Die  Nacht  ist  indessen  stark  vorangeschritten  und  jeder  denkt  daran,  sich 
zur  Ruhe  niederzulegen:  Krüge,  Knochen,  Stühle,  Menschen,  alles  liegt  bald 
durcheinander  am  Boden,  und  tolles  Schnarchen  und  liebliche  Träume  folgen 
auf  einen  tatenvollen  Abend. 

„Umuseke  wusa  na  musemburo“ ,  sagt  der  Neger,  „die  Morgenfrische 
gleicht  dem  Ferment.“  Alles  hebt  und  regt  sich  bei  ihrem  Kommen.  Bald  sind 
alle  wieder  auf  den  Beinen.  Dem  Schwiegersohn  werden  die  Überbleibsel  von 
der  nächtlichen  Mahlzeit  in  einen  Korb  gesteckt,  Fleisch,  Sorghomehl,  eine 
Schale  Pombe  und  Salz,  und  er  kehrt  vergnügt  heim. 

Von  diesem  Tage  an  beginnt  eine  lange  Serie  Pombekrüge,  die  der  Freier 
zum  künftigen  Schwiegervater  bringt,  bis  es  endlich  diesem  gefällt,  die  Tochter 
zu  entlassen.  Das  mag  wohl  einige  Jahre  dauern,  jedenfalls  etliche  Monate. 
Bei  solchen  Gelegenheiten,  wenn  man  dem  jungen  Mann  etwas  zu  essen  vor¬ 
setzt,  muß  immer  Fleisch  dabei  sein,  sonst  weist  er  es  einfach  zurück.  Im 
gegenteiligen  Falle  darf  er  nicht  abschlagen,  wenn  er  auch  platzen  müßte. 

6.  Szene:  Vorbereitung  zur  Hochzeit. 

Schließlich  wird  dem  Sembagare  die  Zeit  lang,  allein  in  seinem  neuge¬ 
bauten  Hause  zu  weilen,  allein  hinaus  ins  Feld  zu  gehen,  und  jeden  Tag  hinüber 
zur  Mutter,  die  tägliche  Kost  zu  holen.  Andere  Jünglinge  und  Buben  im  Lande 
haben  wirklich  nicht  so  lange  Geduld;  um  so  bald  als  möglich  aus  der  Mutter 
Hand  zu  kommen,  haben  sie  lange  schon  aus  Nah  oder  Fern  sich  eine  Haus¬ 
hälterin  hergeholt,  sei  es  eine  Witwe  oder  eine  anderswo  Entlaufene,  und  mit 
ihr  probieren  sie  ein  eigenartiges  Noviziat,  bis  die  gefreite  Braut  endlich  selbst 
ins  Haus  kommt.  Dann  wird  auch  die  Probierte  entlassen.  Sembagare  ist  braver 
und  sittlicher  geblieben,  das  kommt  auch  unter  „Wilden“  vor. 

Er  erhebt  sich  denn  eines  Tages,  trägt  zwei  Krüge  Pombe  hinüber  und 
händigt  der  Mutter  der  Braut  zwei  Hacken  ein,  sowie  dem  Bruder  eine  dritte. 
Beide  sollen  so  bewogen  werden,  den  Tag  der  Hochzeit  näher  zu  bestimmen. 
Der  Vater  kann  nun  auch  den  Bitten  aller  nicht  widerstehen,  und  er  läßt  seinem 
künftigen  Sohn  sagen,  er  möge  in  Frieden  gehen,  den  Pombe  der  Onkel  zu 
bereiten,  damit  auch  die  ihr  Jawort  zur  Verkürzung  der  Wartezeit  geben  möchten. 

Sembagare  sputet  sich,  und  einige  Tage  danach  kommt  er  auch  mit 
Pombe  für  alle  Alten  aus  der  Bekanntschaft,  die  dann  mit  gutbenetzten  Kehlen 
und  erweichtem  Herzen  dem  jungen  Mann  erlauben,  sich  auf  die  nahe  Hoch¬ 
zeit  vorzubereiten.  Den  Tag  will  immerhin  noch  keiner  näher  bestimmen. 

Alles  ist  also  gut  abgelaufen,  und  Sembagare  weiß  nun,  daß  der  nächste 
Pombe  zur  Hochzeit  bestimmt  ist.  Er  macht  sich  denn  ans  Werk,  kauft  soviel 
Bananen  auf,  als  er  eben  vermag,  und  bald  sind  eine  Menge  Krüge  voll 
perlendem  Pombe  bereit.  Von  diesem  gehen  zwei  Krüge  an  die  Brüder  der 
Schwiegermutter,  um  sich  auch  diese  günstig  zu  stimmen.  Dazu  kommen  noch 
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die  Hacke  an  die  Tante  mütterlicherseits  und  eine  zweite  an  die  Tante  väter¬ 
licherseits,  womit  so  ungefähr  alle  Hacken  ausgeliefert  sind. 

Am  Vorabend  der  Hochzeit  tritt  der  Jüngling  mit  einem  letzten  Pombe 
zu  Hakiza  hin.  Diesmal  gilt  es,  die  Eltern  um  Erlaubnis  zu  bitten,  Holz  für 
den  morgigen  Tag  spalten  zu  dürfen.  Dies  Holz  ist  dazu  bestimmt,  die  ganze 
Nacht  hindurch  das  Feuer  zu  unterhalten,  damit  die  Eingeladenen  bei  großer 
Flamme  und  guter  Wärme  die  Kühle  der  Nacht  nicht  spüren,  und  die  Mahl¬ 
zeit  recht  gut  gekocht  werden  könne. 

Am  Tag  der  Hochzeit  selbst  sendet  der  Bräutigam  noch  einen  Krug 
Pombe  hinüber,  damit  die  Ankleidung  (iilwambiko)  seiner  Braut  glatt  von 
statten  gehe.  Die  Verwandten  der  Braut  müssen  eben  dieselbe  schmücken; 
Onkel  und  Tante,  Bruder  und  Vetter  bringen  Schmucksachen  um  die  Wette, 
und  jeder  schenkt  der  Jungfrau,  was  das  Herz  ihm  sagt  oder  Reichtum  und 
Armut  erlauben.  Bald  strotzt  die  Braut  von  Perlenschnüren,  solchen,  die  rings 
um  den  Hals  gehen  (ulunigi),  die  herabfallen  bis  an  die  Brüste  (emiterero), 
von  rechts  nach  links  sich  kreuzend  die  junge  Brust  umschlingen  (emi- 
hagatiro),  in  dicken  Schnüren  um  die  Lenden  laufen  und  locker  um  das 
Ziegenfell  fallen  (ebikwangab  und  bisanga).  Die  Arme  schellen  von  einer  Last 
Kupferbänder  (emilinga)  oder  auch  Eisenreifen  (emihama).  Auch  an  den  Füßen 
hebt  sich  die  Last  Grasbänder  (ubutega)  bis  in  die  halbe  Höhe  der  Waden. 
Bald  nahen  auch  die  Tanten  und  alten  Frauen  der  Nachbarschaft  und 
Bekanntschaft,  und  jede  gibt  der  jungen  Braut  Ratschläge  aus  eigener  Erfahrung. 
Bald  des  ganzen  Geredes  satt,  entflieht  Nyiramivumbi  diesen  Weisen  und 
zieht  sich  zurück  an  den  Hausaltar  (uruhimbi),  wo  ihrer  die  Jugendfreundinnen 
warten.  Zum  letztenmal  will  sie  plaudern  mit  den  Freundinnen,  in  deren  Mitte 
die  schönste  Zeit  ihres  Lebens  verfloß;  wehmütig  wird’s  dem  Kind  ums 
Herz,  denn  nie  mehr  wird  sie  mit  ihnen  frei  Zusammenkommen  zu  Tanz  und 
Lied.  Ein  Mann  wird  stets  ihre  Zeit  und  Schritte  befehlen.  „Karabushesha“ 
nennen  sie  die  Freundinnen,  „du  vergeudest  die  Jugend.“  Was  kann  sie  zu 
all  dem  tun?  Nur  weinen  und  sich  ins  gemeinsame  Schicksal  ergeben.  Heute 
mir,  morgen  dir. 

Man  hat  indessen  Wasser  zum  Hausaltar  hineingebracht,  alle  Manns¬ 
leute  sind  hinaus  in  den  Hof  gezogen;  Butter  wird  hervorgezogen  und  nun 
beginnt  der  intimere  Schmuck  der  Braut.  Zuerst  durch  die  Freundinnen 
gewaschen,  wird  sie  dann  fest  mit  ätzender  Butter  eingeseift;  vom  Kopf  bis 
zu  den  Fußsohlen  trieft  die  fettige  Butter,  damit  sie  wie  ein  Aal  aus  den 
Händen  ihres  Bräutigams  sich  entwinden  kann;  auch  das  Ziegenfell  glänzt, 
frisch  eingerieben  mit  Öl. 

Die  Nacht  bricht  leise  heran,  schon  senkt  sich  die  Sonne  drüben  auf 
die  hohen  Berge,  der  Schatten  zieht  sich  lang  über  den  Steg,  und  aus  dem 
Tal  steigt  frischer  Wind. 

7.  Szene  :  Aufbruch  zur  Hochzeit. 

Es  ist  Zeit  zum  Aufbruch.  Alle  gehen  aus  dem  Haus,  nur  Nyiramivumbi 
sitzt  noch  am  uruhimbi  (Hausaltar);  der  Vater  hat  eben  am  Eingang  der  Hütte 
auf  dem  niederen  Sessel  Platz  genommen  und  ruft  die  Tochter  zu  sich. 
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Die  Tochter  erhebt  sich  leise,  kommt  weinend  heran  zum  Vater,  setzt 
sich  hin  zu  seinen  Füßen,  und  der  Alte  hebt  an:  „Kind,  du  weißt,  wie  ich 
deiner  immer  gedacht  habe.  Ich  habe  dich  gezeugt,  und  du  hast  mich  manchen 
Schweiß  gekostet.  Du  bist  herangewachsen  zur  stattlichen  Jungfrau.  Da  eines 
Tags  hast  du  dem  Jüngling  gefallen,  und  er  hat  um  deine  Hand  bei  mir 
angehalten.  Nun  geh  hin,  Kind,  sei  still,  sei  brav.  Du  weißt,  ich  habe  anderer 
Gut  aufgegessen  deinetwegen  ;  sei  du  nicht  daran  schuld,  daß  man  morgen 
mich  aller  meiner  Habe  rauben  kommt.  Bleib  treu  deinem  Mann  zurseiten; 
sei  ihm  behilflich,  sei  gehorsam.  Kenne  dein  neues  Heim,  pflege  deinen 
Mann,  kenne  seine  Freunde,  sei  allen  liebenswürdig.  Und  nun  möge  dich 
Imana,  der  Gott  Ruandas,  segnen.  Geh  hin,  Kind,  sei  glücklich!“ 

So  verabschiedet  der  Vater  die  Tochter.  Weinend  sitzt  sie  ihm  zu  Füßen 
und  will  nicht  fort  aus  dem  Haus,  bis  Bruder  und  Neffe  sie  gewaltsam  fort¬ 
schleppen. 

An  der  Tür  stürzen  die  Mädchen  auf  die  Freundin  zu,  werfen  ihr  über 
Kopf  und  Schulter  eine  neue  Grasmatte,  um  sie  dem  Gesicht  aller  zu  entziehen, 
und  so  geht  es  auf  den  Weg  zum  neuen  Heim.  Kein  Klagelied,  kein 
Schmerzensruf  wird  gehört,  während  der  Zug  sich  schweigend  und  langsam 
in  Bewegung  setzt.  In  den  Zaun,  der  den  Hof  umgibt,  wird  eine  Bresche 
gehauen,  damit  in  späteren  Zeiten  die  mit  dem  Mann  vielleicht  entzweite  Frau 
den  Weg  zum  Vaterhaus  nicht  wiederfinden  möge.  Vielleicht  ist  auch  die 
Ursache  dieser  Gewohnheit  im  Glauben  an  die  Manen  zu  suchen,  damit  die 
Hüter  des  Hofes  nicht  bemerken,  daß  ein  Schützling  ihnen  entgangen,  und  sie 
so  verhindert  werden,  sich  am  Räuber  zu  rächen. 

Die  ganze  Strecke  bis  zum  Haus  des  Bräutigams  darf  die  Braut  den 
Weg  nicht  betreten.  Während  der  Zug  sich  langsam  durchs  Feld  bewegt,  wird 
sie  der  Matte  entlastet,  und  die  Mädchen  schließen  die  Braut  hart  in  ihre 
Mitte.  Voran  gehen  zwei  kleinere  Mädchen;  das  eine  trägt  den  Brautkorb, 
enthaltend  ein  Rinderfell  zur  späteren  Bekleidung  der  Frau  (inkända),  einen 
Gürtel  und  einige  Perlschnüre  ;  das  andere  trägt  eine  leere  Kürbisschale 
(kichuma).  So  gelangen  sie,  die  Braut  weinend,  in  die  Nähe  des  neuen  Heims. 
Wieder  verliert  sich  die  Jungfrau  unter  der  Giasmatte. 

Unterdessen  sitzt  Sembagare  im  Haus  am  Feuer.  Heute  ist  er  nicht 
herausgekommen  zur  Arbeit,  er  wartet  freudigen  Herzens  der  Dinge,  die  da 
kommen  sollen,  während  die  Mutter  sich  aller  Arbeit  annimmt.  Der  junge 
Mann  setzt  sich  hin,  greift  nach  seiner  Zither  (inanga),  die  unter  dem  Dach 
schwärz  dahängt,  stimmt  die  sieben  Saiten  aus  Rindersehnen  ab,  schlägt 
freudig  ein,  und  nach  kurzem  Vorspiel  (kuchulanga)  fällt  er  ein  ins  Lied  der 
Nyakwezi  : 

Nyakwezi,  mukobga  wa  Ntakilande,  nzakusasa,  mama1,  nzakusegula. 
Nyakwezi,  Tochter  des  Ntakilande,  ich  werde  dich  betten,  Kind,  dir  das  Kissen  zurechtlegen. 

Mama  yagiye  ma  ishamba  Ly  a  Bugina,  haïn! 

Das  Kind  ging  in  den  Wald  von  Bugina,  o  weh! 


1  Mama,  Kosewort  für  „Freundin“,  „Kind“  usw. 
Anthropos  IV.  1909. 
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Na  Kazoyo  ka  Mafumba,  na  Kibilima  cha  Mafumba 
Und  Kazoyo  des  Mafumba,  und  Kibilima  des  Mafumba 

Yagiye  kn  mugano,  yaioye  nu  mu  boro,  haïn! 

Ging  in  den  Bambuswald,  nahm  auch  das  Haumesser,  o  weh  ! 

Arakubita,  bava  mo  akabeba  mahirya; 

Er  schlägt,  kommt  hervor  ein  Mäuschen  winzig; 

Yagiye  ku  gaudi,  yagukubita  nu  niuhoro,  haïn! 

Ging  zu  einem  andern,  schlägt  ihn  mit  der  Axt,  o  weh  ! 

Arakubita,  bava  mo  akayoka  ku  battigli; 

Er  schlägt,  kommt  hervor  eine  kleine  Schlange  von  Viper; 

Yagiye  ku  gundi,  yagukubita  nu  niuhoro. 

Ging  zu  einem  andern,  schlug  ihn  mit  der  Axt, 

Havuye  mo  agakeri  nyamabondo, 

Kam  hervor  eine  kleine  Kröte  mit  dickem  Bauche, 

Maze,  ni  ko  kuhura  na  Nyakwezi,  haïn  ! 

Dann,  so  sich  begegnet  mit  Nyakwezi,  o  weh! 

Ati:  Ushaka  ki,  Nyakwezi,  mukobga  wa  Ntakilande? 

Sagt:  Du  suchst  was,  Nyakwezi,  Tochter  des  Ntakilande? 

Ati  :  Naje  ma  ishamba  ly  a  Bugino,  haïn! 

Sagt  :  ich  kam  in  den  Wald  von  Bugina,  o  well  ! 

Ligira  abagore,  ntiligira  abagabo,  haïn! 

Wo  sind  Weiber,  wo  nicht  sind  Männer,  o  weh  ! 

Be,  muli  twembi,  urashaka  nde,  Nyakwezi? 

Nun,  von  uns  beiden,  du  willst  wen,  Nyakwezi? 

Nshaka  Kibilima  cha  Mafumba. 

Ich  will  Kibilima  des  Mafumba. 

Balihuta,  baragenda,  mama,  barageze  nu  mu  lugo. 

Sie  sputen  sich,  sie  gehen,  Kind,  kommen  auch  nach  Hause. 

Kibilima  cha  Mafumba  ati:  None  turanwana. 

Kibilima  des  Mafumba  sagt:  Jetzt  machen  wir  Blutsbund. 

Turanwana  none,  ndakab’ ichumu  ly i she  mwene  mama. 

Wir  machen  Blutsbund  jetzt,  soll  mich  holen  die  Lanze,  die  getötet  hat  den  Sohn  meiner  Mutter. 

Niko  kumanula  urubaba  baranwana,  haïn! 

So  herunternehmen  das  Messer,  sie  machen  Blutsbund,  o  weh! 

Bamajije  kunwana  ati:  Ndamuka  nkulengeje  und i  mugore, 

Sie  haben  beendet  den  Blutsbund,  sagt  er:  (So  lang)  ich  lebe,  ich  habe  dich  gesetzt  über  jede  Frau 

Mama,  nkichwa  ni  gihanga  chawe. 

Kind,  (oder)  es  soll  mich  töten  (der  Hüter)  dein[es]  Schwurjes]. 

Mädchen  aus  der  Nachbarschaft  sind  zusammengekommen,  haben  der 
Eltern  Haus  fein  ausgekehrt,  neue  Grasmatten  auf  den  Boden  gelegt,  sind 
dann  hinübergegangen  in  des  Jünglings  neue  Hütte,  haben  auch  da  alles  fein 
zurechtgelegt,  dazu  noch  das  Bett  frisch  mit  neuem  Grase  und  netten  Matten 
gedeckt. 

Auch  des  Bräutigams  Freunde  kommen  bald  mit  Krügen  Pombe,  jeder 
hat  sein  Geschenk.  Sembagare  hängt  die  Zither  an  den  Holzhaken  am  Dach, 
setzt  sich  nieder  mit  den  Freunden,  und  lauscht  schweigend  und  belustigt  den 
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Ratschlägen  seiner  schon  verheirateten  Gesellen.  Sie  sprechen  ihm  von  allem, 
was  ins  Haus  und  zur  Frau  gehört  und  durchlaufen  das  Kapitel  der  drasti¬ 
schesten  Dinge.  Nun  erhebt  sich  ein  älterer  Mann,  alles  schweigt,  und  er  beginnt: 

Mwene  nyoko  yapfanye  ubato  bwinshi, 

Der  Sohn  deiner  Mutter  ist  gestorben  in  sehr  jungem  Alter, 

Yapfanye  ishavu;  uhengera,  abaherekeza  baje; 

Er  ist  gestorben  mit  Schmerz  ;  verbringe  die  Nacht,  die  Eingeladenen  sind 
gekommen  ; 

Bagiye,  umujana  mu  ndaro  uti: 

(Wenn)  sie  fort  sind,  nimm  (dein  Weib)  mit  ins  Haus,  sprich  : 

Ndore,  umugeni  nkusohereje  ! 

Sieh  die  Braut,  die  ich  dir  heirate! 

Damit  sind  die  Manen  der  Familie  beruhigt. 

Noch  ist  Sembagare  daran,  den  fleißigen  Mädchen  den  Lohn  zu  geben, 
als  das  Hochzeitsgeleit  herannaht.  Drei  Jünglinge  werfen  sich  auf  seinen  Befehl 
dem  Zug  entgegen  und  lassen  ihn  am  Eingang  des  elterlichen  Hauses  halten. 
Er  selbst  steht  an  der  Tür  und  erwartet  die  Braut,  die,  jetzt  eben  von  der  sie 
bedeckenden  Grasmatte  befreit,  auf  den  jungen  Mann  Zutritt.  Sembagare  streckt 
in  schnellem  Tempo  das  rechte  Bein  der  Jungfrau  entgegen  und  spricht: 
„Uyu  murundi  uzakuchira  inka,  dieses  Schienbein  wird  dir  bringen  Kühe.“ 
Die  Bedeutung  dieser  nie  ausfallenden  Worte  ist  ein  Ausdruck  jenes  Realismus, 
den  der  Negersinn  sehr  gut  versteht.  Zu  denken,  diese  Worte  seien  ein  Ver¬ 
sprechen  von  seiten  des  Mannes,  für  das  Wohl  seines  Weibes  zu  sorgen  und 
seine  Kräfte  abzunutzen  zu  ihrer  Zufriedenheit  und  zum  Wohlstand  der  Familie, 
wäre  fehlgegangen;  vielmehr,  diese  Bedeutung  geben  sie  auch  wirklich  dieser 
Zeremonie,  ist  es  eine  Erinnerung  an  Zeus’  fruchtbaren  Schenkel. 

Sembagare  hat  sich  nach  diesem  Gruße  ins  Haus  zurückgezogen,  während 
die  Mutter  sich  erhebt.  Sie  nimmt  eine  Kürbisflasche  mit  Netz,  die  zum 
Schlagen  der  Butter  dient,  und  reicht  sie  der  Nyiramivumbi.  Diese  nimmt 
schweigend  das  bedeutungsvolle  Ding  aus  der  Hand  der  Schwiegermutter  und 
folgt  ihr  bis  zum  Bette  derselben.  An  dessen  Fuß  angelangt,  gibt  sie  der  Alten 
ihre  Flasche  zurück,  während  die  im  Frauenraum  anwesenden  Mädchen  die 
Freundin  im  Hausheiligtum  (uruhimbi)  bergen. 

Die  Braut  sitzt  so  im  Eingang  des  uruhimbi,  die  Freundinnen  und  weib¬ 
lichen  Eingeladenen  ihr  zu  Füßen  im  Frauenraum;  so  schließen  sie  dieselbe 
ganz  ab  von  jedem  Übergriff  des  Bräutigams.  Er  selbst  könnte  jetzt  aus  dem 
Haus  hinaus,  hinüber  in  sein  eigenes  Heim  gehen,  wo  er  sich  mit  einigen 
Freunden  aufs  neue  Bett  streckte  und  dort  einen  kurzen  Schlaf  hielte.  So  tun 
verwöhnte  Söhne  reicher  Leute. 

Sembagare  aber  tut  nicht  so,  sondern  bleibt  mit  den  Eingeladenen  im 
elterlichen  Haus  und  plaudert  lustig  mit.  Alles  sitzt.  In  einen  großen  Krug 
leert  man  vier  kleinere  Krüge  Pombe  und  setzt  auch  den  Weibern  einen  Krug 
vor;  einstimmig  sagen  alle: 

Muzane  isuka  ly  a  nyirasenge  ! 

Bringt  die  Hacke  der  Tante  (väterlicherseits)  ! 
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Kommt  diese  Hacke  nicht,  so  ist’s  aus  für  den  heutigen  Tag,  und  alle 
gehen  fort.  Aber  schon  ist  sie  da.  Wieder  ein  Ruf: 

Mutuhe  umülisha ! 

Gebt  uns  einen  Speisewärter  ! 

Der  Hausvater  gibt  also  Befehl,  ein  verständiges  Weib  und  ein  kluger 
Jüngling  mögen  sich  der  Eingeladenen  annehmen  und  Zusehen,  daß  der  Pombe 
in  aller  Ruhe  getrunken  werde.  Sie  werden  vom  Hausherrn  ausgesucht  unter 
denen,  die  schon  früh  zu  seinem  Sohn  gekommen  waren.  Sie  sind  die  basangwct. 

Diese  schöpfen  nun  viermal  aus  dem  Krug  und  reichen  allen  basangwa, 
d.  h.  jenen,  die  sich  schon  bei  Ankunft  der  Hochzeit  im  Haus  befanden.  Der 
Reihe  nach  und  in  der  Runde  geht  nun  das  Rohr  herum,  durch  welches  der  Pombe 
ausgesogen  wird,  während  jenseits  die  Frauen  gemütlich  aus  der  Schale  trinken. 
Schnell  sinkt  das  Getränk  im  Krug  und  füllt  denselben  nur  mehr  zur  Hälfte. 

Einer  der  Eingeladenen  ergreift  jetzt  das  Wort,  er  erhebt  sich  als  Gesandter 
des  Vaters  der  Braut  und  spricht  also: 

„Genda,  mubgira,  utumwa  ati:  Waje  mu  lugo  Iwu  utuza,  kumusaba 

„Geh,  sag’,  der  nicht  hört,  spricht:  Du  bist  gekommen  ins  Haus  dessen,  der  nicht 

imbuto  y  a  masaka,  yii  buio  imbuto  zi  indi  myaka  y  ose;  witungire 
kommt  ihn  zu  bitten  Ntama-Korn,  von  Eulusine  Körnern  von  andern  Saaten  allen;  nimm  in  Besitz 

umugore  wawe.“ 
die  Frau  deine.“ 

Der  Vater  des  Bräutigams  antwortet: 

„Genda,  wakoze,  mubgira  uti:  Wakoze. 

„Geh,  du  hast  wohl  getan,  sag’  ihm,  sprich:  Du  hast  wohl  getan. 

Nkuhaye  echo  wansabye.“ 

Ich  hab’  dir  gegeben,  was  du  mich  gebeten.“ 

Ein  schriller  Ruf  der  Frauen  ertönt,  das  Freudengeschrei  ( impundu ),  das 
sich  lang  hinzieht  in  die  schwarze  Nacht  hinein  und  dann  in  fröhliche  Lieder 
übergeht. 

Männer  lieben  Lieder  mit  kurzem  Refrain,  der  sich  ungefähr  regelmäßig 
in  die  langen  Phrasen  eines  lärmenden  Rezitativs  mischt.  So  das  Kinimba: 

Yemwe  nu  yemwe, 

O  ihr  (Leutchen), 

Bana  beza,  murakarama,  mangana  inka  na  bana. 

Kinder  gute,  ihr  sollt  leben,  ihr  gleicht  der  Kuh  und  (ihren)  Kleinen. 

Ekituma  nkunda  ulungano,  nuko  ulugendo  ntilusigane. 

Warum  ich  liebe  Gleichgroße,  weil  der  Weg  nicht  sich  entzweit1. 

Uluti  lukora  hasi,  ntilub alagaia. 

Sperrholz  dort  rührt  auf  den  Boden,  spaltet  sich  nicht2. 


1  Bei  gleichem  Schritt  macht  man  den  Weg  zusammen. 

2  =  Trockenes  Holz  springt  nicht  mehr  an  der  Sonne. 
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Umuheto  avana  impumza,  walovosha  intambala. 

Ein  Bogen  der  bricht  den  Hilferuf,  bezwingt  die  Schlacht 

Doch  auch  in  metrischen  Versen  besingen  sie  Kriegstaten  und  gefürchtete 
oder  beliebte  Männer  aus  Gegenwart  und  Vergangenheit. 


Solo.  Gemütlich  und  stark  akzentuiert.  Chor. 


-■  s  L  i. 
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«  * 

Yo-lö-lö  nö-ne:  Yo-lö-lö  no-ne.  E  -  gö,  ma-mä,  yo-lö-lö  no-né. 

O  Jammer  jetzt:  O  Jammer  jetzt.  Ja,  Kind,  o  Jammer  jetzt. 


Nujä  kühüngä,  hüngä  bärungu, 

Kommst  du  zu  fliehen,  flieh’  die  Soldaten, 

Nüjä  kätlnyä,  tlnyä  bäzüngä, 

Kommst  du  zu  fürchten,  fürchte  die  Weißen, 

Hüngä  bärüngü  bä  kïnïhîra. 

Fliehe  die  Soldaten  in  Reih  und  Glied. 

Yëwë  musalë,  wäll  kü  räzi , 

0  Fischer,  der  du  bist  am  Flusse, 


Chor  wiederholt 
stets  den  zweiten 
Teil  jedes  Verses 
mit  dem  Vorsatz: 
Ego  mama. 


Wall  kü  ruzï  unyambütsë  agende. 

Der  du  bist  am  Flusse,  setz  mich  über,  daß  ich  wegkomme. 


Nyämbütse  agende,  mpüngä  bärüngü. 

Setz  mich  über,  daß  ich  wegkornme,  fliehe  die  Soldaten. 

Mpüngä  bärüngü ,  bägize  näbi. 

Ich  fliehe  die  Soldaten,  sie  haben  schlecht  getan. 

Bâgïzë  nâbï,  bïshë  Impâmïje, 

Sie  haben  schlecht  getan,  sie  haben  getötet  den  Mpamije, 

Mpüngä  bärüngü,  mpüngä  Eïkïtïki1 2. 

ich  fliehe  die  Soldaten,  ich  fliehe  Eikitiki. 

Yëwë  müköbgä,  kënyërë,  tügêndë, 

O  Mädchen,  bekleide  dich,  wir  gehen, 

Kënyëre,  tagende,  tüjë  kühanlsha. 

Bekleide  dich,  wir  gehen,  wir  gehen  um  Rat  fragen. 

Tüjë  kühanlshä  kwä  Bâyïtëlëmi 3, 

Wir  gehen  um  Rat  fragen  bei  Barthélémy, 

Kwä  Bâyïtëlëmi,  Mwänä  wä  Müngu. 

Bei  Barthélémy,  dem  Sohn  4  Gottes. 

Mali  kü  Nyündö  kwä  Bâyïtëlëmi, 

Ich  war  in  Nyundo  bei  Barthélémy, 

Kwä  Bâyïtëlëmi  mwämi  wä  Bägöyi, 

Bei  Barthélémy,  dem  Herrn  der  Bagoyi, 


1  —  Ein  Krieger,  der  zu  Hilfe  kommt,  entscheidet  den  Kampf. 

2  Eikitiki,  einheimischer  Name  des  Herrn  Hauptmann  W.  v.  Grawert. 

3  Barthélémy,  Oberer  der  kath.  Mission  der  Weißen  Väter  in  Bugoyé  am  Nordostende 
des  Kivu-See. 

4  „Sohn“  hier  ==  „Diener“. 
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HälihÖ  kätekö,  kämälä  myotä. 

Da  gibt’s  einen  Krug,  der  stillt  den  Durst1. 


Ihrerseits  haben  auch  die  Mädchen  ein  Abschiedslied  gesungen.  Dem 
strammen  Tempo  dieses  Gesanges  können  Tränen  nicht  standhalten,  und  die 
nassen  Augen  der  Braut  mögen  wohl  bald  sich  trocknen  unter  dem  wieder¬ 
holten  Ruf,  der  auf  jeden  Vers  wieder  erschallt:  Amahoro!  Friede!  Sei  glücklich! 


Mama,  wahora! 
Kalinga  wasize. 
Uzagaruka  ukende. 
Wa  mama,  wahora! 
Iy’agiye,  amahoro, 
Iy’uvuye,  amahoro, 
Wa  mama,  wahora! 


Kind,  sei  still! 

Das  Kupferband  hast  du  vergessen. 
Du  wirst  zurückkehren,  es  holen. 

O  Kind,  sei  still! 

Da  wo  du  gehst,  sei  glücklich, 

Von  wo  du  kommst,  sei  glücklich, 
O  Kind,  sei  still  ! 


Bald  wird  es  Zeit  zum  nächtlichen  Opfer.  Der  Hausherr  ruft  den  Knecht 
herzu,  und  bald  bringt  dieser  ein  kleines  Lamm;  er  wird  zurückgewiesen  und 
holt  jetzt  ein  schlechtes  Schaf,  mager  und  krank.  Jetzt  werden  die  Eingeladenen 
ungeduldig  und  gar  zornig  dazu;  sie  schimpfen  den  Gastwirt  und  drohen  also- 
bald  das  Haus  zu  verlassen.  Ein  drittes  Spezimen  in  der  Gestalt  einer  präch¬ 
tigen  Ziege  wird  unter  dem  Beifall  aller  angenommen,  und  ein  Alter  bricht 
sogleich  dem  Tier  ein  Bein. 

Man  wollte  in  dieser  Zeremonie  eine  Hindeutung  sehen  auf  die  Unter¬ 
werfung  der  Frau:  so  wie  diese  hartnäckige  Ziege  morsch  wird  durch  Gewalt, 
so  soll  auch  das  Weib  parieren  oder  fliegen!  Das  wäre  zu  „schön“,  aber  die 
eigentliche  Bedeutung  ist  viel  einfacher:  die  soll  der  Gastwirt  nicht  Lust  haben 
wieder  zu  holen. 

Nach  dieser  Gewalttat  hebt  sich  der  junge  Mann,  schlürft  aus  dem  Milch¬ 
krug  soviel  frische  Milch  als  die  beiden  Wangen  nur  halten  können,  drei 
Freunde  heben  sich  zur  selben  Zeit,  nehmen  am  Herde  brennende  Splitter  und 
folgen  dem  Bräutigam  in  die  Abteilung  der  Frauen.  Mädchen  und  Weiber 
ziehen  sich  zur  Seite,  lassen  einen  Raum  bis  an  die  Braut  heran,  dort  kniet 
der  Jüngling  hin,  spritzt  den  ganzen  Inhalt  der  beiden  Wangen  auf  die  junge 
Brust  des  Mädchens  und  ruft  mit  lautem  Schrei: 


Malampe  impunda,  ndalongoye  ! 

Gebt  mir  den  Freudenruf!  'ch  habe  geheiratet! 


Während  die  älteren  Weiber  den  impanda  anstimmen,  werden  Burschen 
und  Mädchen  handgemein;  die  letzteren  rächen  sich  mit  Stöcken  und  Fäusten 
an  dem  Bräutigam,  daß  er  ihnen  die  Freundin  entrissen  hat,  die  ersteren  be¬ 
schützen  den  Freund  mit  glühender  Flamme;  hauen  darf  kein  Bursche  ein 
Mädchen. 

Die  Tränen  fließen  in  vollen  Strömen  aus  den  Augen  der  armen  Braut, 
und  nun  gilt  es  das  junge  Weib  zu  trösten.  Schwiegervater  und  Mutter  bringen 
kleine  Geschenke,  während  der  Frauenchor  singt:  E,  wahora!  Ach,  sei  doch  still  ! 


Damit  wollen  die  Leute  die  große  Gastfreundschaft  unseres  Konfraters  rühmen. 
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Wä  mämä,  wähörä! 
Nähörä,  mpäwlki? 


Ach,  Kind,  sei  still! 

Wenn  ich  still  bin,  was  bekomm’ 


Wä  mämä  wähöral 
Källngä  bämähe, 
Äkäkäkö  näzäne. 
Söbukwe  näkuhe: 
Söbukwe  nä  mukënë. 
Nyôkobukwë  näkuhe: 
Klterö,  wähöra. 

Söbukwe  ni  ndërü, 
Nyököbukwe  m  ngumyä! 
Ë,  Bgizä  wähörä, 

Wä  mämä,  wähörä! 


ich  dann? 

Ach,  Kind,  sei  still! 

Ein  Kupferband  gebe  man  ihr, 
Eine  Perlenschnur  bringe  man. 
Schwiegerpapa  soll  dir  geben  : 
Schwiegerpapa  ist  arm. 
Schwiegermama  soll  dir  geben: 
O,  Verworfene,  sei  still. 
Schwiegerpapa  ist  untreu, 
Schwiegermama  ist  geizig! 

Ach,  du  Schöne,  sei  still, 

Ach,  Kind,  sei  still  ! 


Die  Lieder  kennen  von  jetzt  an  kein  Ende  mehr;  immer  wieder  ertönen 
neue  Gesänge  bis  spät  in  die  tiefe  Nacht  hinein. 

Jetzt  erhebt  sich  Sembagare  wieder,  rollt  den  schweren  Mühlstein  (rusyo) 
bis  in  den  Eingang  des  Frauenraumes,  kniet  dann  hin,  und  beginnt  einen 
kleinen  Teil  der  Handvoll  des  von  der  Mutter  hergebrachten  ntama  zu  mahlen, 
gibt  dann  den  Reibstein  der  Nyiramivumbi,  welche,  in  eine  Matte  eingehüllt, 
den  Rest  mahlt.  Indessen  brodelt  am  Herde  heißes  Wasser,  Sembagare  nimmt 
das  von  beiden  gemahlene  Mehl,  wirft  es  in  den  Krug  heißen  Wassers  und 
rührt  tüchtig  mit  dem  hölzernen  Löffel;  er  überläßt  dann  seiner  jungen  Frau  die 
Beendigung  der  Zubereitung  des  Breies.  Diese  schöpft  alsbald,  schüttet  das 
Ganze  in  einen  kleinen  Korb  und  übergibt  die  Nahrung  zwei  kleinen  Kindern. 

Dies  ist  das  Opfer,  welches  dargebracht  wird,  damit  Kinder  im  Hause 
nie  fehlen  mögen.  Darum  darf  auch  kein  Erwachsener  an  diesen  Brei  rühren. 

Kurz  darauf  wird  die  Ziege  nach  schon  bekanntem  Zeremoniell  geopfert, 
jedoch  alles  Fleisch  geröstet  oder  gekocht  aufgegessen,  und  nur  Schulter  und 
Kopf  für  den  Bräutigam  entnommen. 

Während  die  Frauen  ihrerseits  Gemüse  und  Fisch  oder  Frösche  essen, 
kauen  die  Männer  fest  am  Fleisch.  Ziegen  oder  Schafe  bekommt  ein  Weib 
nie  zu  essen,  es  wäre  ein  Grund  zur  Ehescheidung.  Sie  erhält  nur  einen  Anteil, 
wenn  Kalbfleisch  da  ist. 

Beim  Morgengrauen  sind  alle  zum  Aufbrechen  bereit,  es  ist  Zeit,  nach 
Hause  zu  gehen  und  den  versäumten  Schlaf  nachzuholen. 

Noch  ein  Lied  des  Abschiedes  ertönt  traurig  durch  die  weichende  Nacht: 
E,  mama,  nsezere  ngende,  O,  Liebling,  entlasse  mich,  ich  gehe! 


Ye  hora,  mama,  ye  mama,  uhore,  holere, 
Ach  schweig,  Liebling,  ach  Liebling,  schweig,  sei  still, 

Mwana  wa  mama,  nsezere  ngende. 

Kind  meiner  Mutter,  laß  mich,  ich  geh’. 

Mwana  wa  mama,  we  ntuhogora, 

Kind  meiner  Mutter,  ach  schreie  nicht, 
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We  ntuhogora,  nya  mihogo  ; 

Ach  schreie  nicht,  du  Schreihals; 

Ye,  hora  mama,  ushira  gahinda. 

Ach,  schweig,  Kind,  laß  sein  den  Schmerz. 

Nyabana  mama,  ugiye  iho  bandi. 

Ach  ja,  Liebling,  du  gehst  wohin  andere  (schon  gegangen). 

Mwana  wa  mama,  menye-menyere, 

Kind  meiner  Mutter,  gewöhne  dich, 

Ye  hora,  mama,  ushira  gahinda, 

Ach  schweig,  Kind,  laß  sein  den  Schmerz, 

Mwana  wa  mania  nsezere  ngende  ! 

Kind  meiner  Mutter;  laß  mich,  ich  geh’  ! 

Nach  und  nach  erheben  sich  Eingeladene  und  Freunde;  und  jeder  kommt, 
der  Braut  ein  Wort  des  Trostes  und  des  Abschiedes  zu  geben,  während  als 
letzte  Mahnung  das  schon  (Seite  857)  erwähnte  Lied  abgesungen  wird: 

Wigire  ingwe:  Ahme  dem  Tiger  nach! 

Draußen  häufen  sich  noch  einmal  Eingeladene  zu  einer  Gruppe,  während 
die  basangwa  eine  zweite  Gruppe  bilden.  Jetzt  hebt  eine  traute  Stimme  den 
hoffnungsvollen  letzten  Abschiedsgruß  an,  so  voll  der  Traurigkeit,  im  langsam 
hingezogenen  Rezitativ: 


Lento.  Solo.  Chor. 
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Eh,  tu- za-ku-bo  -ne1.  Eh,  tu- za-ku-bo  -  ne. 

Ja,  mögen  wir  dich  Wiedersehen.  Ja,  mögen  wir  dich  Wiedersehen. 


Solo.  Chor. 
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Nusanga  ali  maseka  ma-sa,  \  muzise-ke  -  re  ;  Eh,  muzise-ke  -  re  ! 
Triffst  du,  daß  es  gibt  Lachen  nur,  lachet  beide;  Ja,  lachet  beide! 


Nusanga  ali  runyezi  Iwuje*  2  mata,  \  tuzakubone ;  Eh,  tuzakubone. 

Triffst  du,  daß  es  gibt  Spuck  voll  Milch,  sehen  wir  dich  wieder;  ja,  sehen  wir  dich  wieder. 

Nusanga  ali  sengegene  zuje 2  umusego,  \  tuzakubone  ;  Eh,  tuzakubone. 
Triffst  du,  daß  es  gibt  Stöcke,  die  voll  stehen  am  Bettende,  sehen  wir  dich  wieder;  ja, 
sehen  wir  dich  wieder. 

Nusanga  ali  malira,  \  hazilirire;  Eh,  hazilirire. 

Triffst  du,  daß  es  gibt  Tränen,  da  beweine  dich;  ja,  beweine  dich. 

Nusanga  ali  sebguzu  bguzuye  indugu3,  \  uzachumire  ;  Eh,  uzachumire. 
Triffst  du,  daß  es  gibt  Reichtum  voll  den  Stall,  schweig  und  bleib;  ja,  schweig  und  bleib. 

'  Tuzakubone  ist  die  unregelmäßige  Form  für  Tuzakubone,.  Die  Verwandlung  des  a  in  e 
ist  eine  Form  des  Subjunktiv;  bedeutet  also  hier:  daß  wir  dich  Wiedersehen  mögen. 

2  Lwuje  und  zuje,  Kontraktion  für  Iwujuje  und  zujuje,  von  dem  Verb  kwuzuza  „füllen“. 

s  Indugu  ist  der  Platz  im  Haus,  der  dem  Vieh  Vorbehalten  ist. 
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Nun  antworten  die  basangwa  im  selben  Ton,  während  sich  die  Ein¬ 
geladenen  trennen  : 

Waguje  ah  abandi,  ntalire  ewabo:  ntiyumwe  ngutyo. 

Du  gingst  zu  den  andern1,  sie  soll  sich  nicht  sehnen  nach  Hause:  hör’  nicht  auf  diese  Weise. 

Usanga,  barayavtiga:  ntiyamve  ngutyo. 

Wenn  du  triffst,  daß  sie  so  sprechen:  hör’  es  nicht  auf  diese  Weise. 

Uzatora  kafuni  wigire  inyuma  yi  nzu:  ntiyamve  ngutyo. 

So  nimm  die  alte  Hacke,  geh’  hinter  das  Haus:  hör’  nicht  darauf. 

Uzaza  kuhinga  umuchacha:  ntiyumve  ngutyo, 

Du  wirst  hacken  am  freien  Platz:  hör’  nicht  darauf, 

Yo  kuhinga  mo  utubgija:  ntiyumve  ngutyo. 

Zu  bebauen  da  kleine  Gemüse  :  hör’  nicht  darauf. 

Uzaza  kukusaba,  uti:  sintanga  ebinegulo. 

Wer  kommt  dich  fragen,  sag’  :  ich  mach’  kein  Geklatsch. 

Nuja  kugaruka,  uzasanga,  bayamala. 

Wenn  du  zurückkommst,  wirst  du  finden,  daß  sie  diese  Worte  beendet  haben. 

Nutuka  umugabo  wawe,  bazakubona. 

Wenn  du  scheltest  deinen  Mann,  werden  sie  dich  wiederseh’n. 

Nutuka  nyokobukwe,  bazakubona,  ye  bazakubona. 

Wenn  du  scheltest  deine  Schwiegermutter,  werden  sie  dich  wiederseh’n. 

Der  Sinn  dieses  zweiten  Teiles  wäre  dieser:  Jetzt  bist  du  bei  andern  Leuten, 
darum  hör’  nicht,  was  man  um  dich  herum  spricht.  Sollte  man  dir  Schlechtes 
nachtragen,  nimm  die  Hacke,  geh’  aufs  Feld;  wenn  du  zurückkommst,  wird 
das  Klatschen  ein  Ende  haben;  darum  hör’  nicht  darauf.  Aber  schelte  nicht 
den  Mann  oder  die  Schwiegermutter;  denn  dann  gibt’s  Krieg,  und  du  kannst 
zu  den  Deinen  zurückkehren. 

Ye  bazakubona  :  Ja,  dann  werden  sie  dich  Wiedersehen. 

Noch  singen  die  basangwa,  als  von  neuem  der  schrille  Freudenruf  durch 
die  Dämmerung  fährt,  und  dann  die  Männer  aus  allen  Kräften  jeder  seinen 
Lobruf  in  die  Welt  hinausposaunt.  Dieser  Lobruf  besteht  in  der  Verkündigung 
von  Heldentaten,  vom  Schreienden  selbst  vollbracht,  die  er  aus  lauter  Kehle 
über  die  Berge  ruft. 

Plötzlich  stutzt  alles.  Ein  Mann  ist  herangetreten,  im  ganzen  Land  ist 
er  bekannt,  sein  Name  ist  Lwabiza,  aber  niemand  weiß,  von  wo  seine  Her¬ 
kunft,  niemand  kennt  seine  Sippe;  ein  ständiges  Obdach  hat  er  nicht.  Bald 
hier,  bald  da,  lebt  er  von  der  Freigebigkeit  der  Bewohner;  er  schläft,  wo  ein 
gastfreundliches  Dach  ihm  Unterkunft  für  eine  Nacht  gewährt.  Beim  uner¬ 
warteten  Erscheinen  des  Propheten  —  so  heißt  er  allgemein  im  Land  —  hat  alles 
geschwiegen.  Er  springt  hinauf  auf  einen  Haufen  Erde  und  Gestein  und  mit 
vielen  Gebärden  gibt  er  seiner  innern  Glut  Luft;  dann  bricht  wie  ein  Strom, 
ungestüm,  in  gebrochenen  Sätzen,  das  Wort  des  Sehers  hervor: 

Näll  mvûtsë  ndendä  küba  ämwämi, 

Ich  war  ich  gebar,  ich  sollte  werden  König, 


=  zu  Fremden. 
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Ishän  iilangä,  nikö  kürüihä. 

Der  Neid  verweigerte,  und  jetzt  bin  ich  ermüdet. 

Äbänä  bä  mwämi  bäzäzä ,  batàlï  bä  mwämi, 

Kinder  des  Königs  kommen,  nicht  jene  des  Königs  (aus  Ruanda), 

Abera,  batasa  na  Birabula. 

Weiße,  die  nicht  gleichen  den  Schwarzen. 

Bazatunika  Karagwe  ka  Bahinda. 

Sie  werden  kommen  über  Karagwe  der  Bahinda. 

Maze,  Abäsezerä  bäzäkizwä  näi  mwämi. 

Dann,  die  Basezera  werden  beschützt  werden  durch  den  König. 

intölezö  izäjä  mü  biti, 

Die  Axt  wird  schlagen  die  Bäume, 

Ngö:  pöh,  pöh,  pöh! 

Sagt:  puff,  puff,  puff! 

Ibyo  Basezera  bisigale. 

Die  der  Basezera  bleiben  stehen. 

Hazaza  abana  bi  miheha, 

Es  werden  kommen  Kinder  des  Saugrohrs  (=  Reiche), 

Abana  bi  bere, 

Kinder  der  Brüste, 

Ntibazubakisha  ebiti. 

Sie  werden  nicht  bauen  mit  Bäumen. 

Sinzi  niba  bazubakisha  itaka. 

Ich  weiß  nicht,  ob  sie  bauen  werden  aus  Erde. 

À bägäfiyä  bäzäbä  mä  kihäigä, 

Die  Schwachen  werden  bleiben  im  Lande, 

Abagabo  bi  nzoga  bazangara. 

Die  Gewaltigen  im  Trinken  werden  fliehen. 

Yewe,  Kanyandorwa1 2,  aho  ubatse,  ntuzahaba, 

O  du,  Kanyandorwa,  wo  du  gebaut,  wirst  du  nicht  bleiben, 

Häzübäka  äbändi,  äbämi  bi  zinä. 

Es  werden  da  bauen  andere,  Könige  von  (großen)  Namen  ’. 


1  Kanyandorwa  war  damals  mutwale  der  Basezera.  Etwa  gegen  1890  beraubte  ihn  Lwa- 
bugiri  seiner  Güter  und  Landschaften.  Zur  Zeit  der  großen  Hungersnot  und  des  Todes  Lwabu- 
giris  (1895)  sowie  zur  Zeit  der  Viehpest  (gegen  1892 — 1893)  war  Kanyandorwas  Hof  und  Haus  nur 
mehr  eine  Öde.  Heute  steht  die  Mission  auf  dem  Platz  selbst,  wo  Kanyandorwa  gelebt  hat. 

2  Nach  vielfachen  Forschungen  und  Fragen  glaube  ich  den  Zeitpunkt  dieser  Prophe¬ 
zeiung  ungefähr  auf  das  Jahr  1888  zurückführen  zu  dürfen.  Männer,  die  heutzutage  30  bis 
-10  Jahre  alt  sind,  waren  damals  noch  keine  Jünglinge  und  hüteten  noch  Kleinvieh,  was  nach 
Landessitte  durch  Kinder  von  6  bis  12  Jahren  geschieht.  König  Lwabugiri  lebte  noch,  kein  Weißer 
hatte  das  Land  betreten,  und  selbst  die  Existenz  derselben  war  damals  noch  völlig  unbekannt. 
Ob  Lwabiza,  der  muhanuzi  (Prophet)  aus  Uganda  oder  Kiziba,  Europäer  gekannt  oder  gar 
Träger  in  einer  Karawane  Stanleys  oder  Emin-Paschas  gewesen,  ist  ja  in  den  Grenzen  der 
Möglichkeit,  den  Gefragten  aber  völlig  außer  Kenntnis.  Immerhin  ist  es  merkwürdig,  daß  der 
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Er  sprach,  stieg  langsam  vom  Hügel,  trank  in  langen  Zügen  den  ihm 
hingereichten  Pombe  aus  der  Kürbisschale,  dankte  dem  freundlichen  Zuvor¬ 
kommen  und  verschwand  im  Halbdunkel  der  Schambe. 

Einen  Augenblick  bleiben  die  Hochzeitsgenossen  wie  betroffen,  schweigend 
da  stehen,  dann  plötzlich  bricht  alles  in  helles  Lachen  aus  über  die  Worte  des 
Narren. 

Nach  und  nach  wird  es  schweigsamer  im  Hofe,  nur  noch  die  basangwa 
plaudern  leise  fort. 

Während  die  Eingeladenen  sich  zurückziehen,  ist  auch  Sembagare  aus 
dem  Hause  hervorgetreten,  hat  den  Fortgehenden  ein  Stück  Holz  nachgeworfen, 
und  ist  dann  schleunigst  wieder  eingetreten  (kusenda  abashitsi).  im  Innern, 
wo  sich  niemand  mehr  befindet  als  der  Bräutigam  und  die  junge  Frau,  hört 
man  einige  Augenblicke  wie  heftigen  Kampf.  Nun  tritt  der  junge  Mann  wieder 
hervor  und  ruft  mit  fester  Stimme: 

Malampe  impundu,  ndalongoye  ! 

Singt  den  Freudenruf,  ich  hab’  geheiratet  ! 

Die  basangwa  heulen  den  Mark  und  Bein  durchdringenden  Freuderuf, 
während  draußen  in  Schambe  und  am  Bergabhang  die  müden  Stimmen  der  heim¬ 
kehrenden  Heiratsgenossen  das  schlummernde  Echo  aller  Täler  erwachen  lassen. 
Nun  ziehen  auch,  nach  letztem  Gruße,  die  basangwa  sich  zurück. 

Jetzt  wird  es  auch  Zeit,  daß  die  Braut  etwas  zu  essen  bekommt;  die  Arme 
durfte  eben  die  ganze  Nacht  hindurch  nichts  essen.  Nyiramivumbi  sitzt  denn  da 
mit  hungrigem  Magen,  während  die  Schwiegermutter  am  Herd  des  Bräutigams 
Nahrung  zum  Kochen  bringt:  es  sind  die  Überbleibsel  der  in  der  Nacht  ge¬ 
töteten  Ziege  und  etwas  Sorghomehl. 

Nun  tritt  an  die  junge  Braut  ein  Weib  aus  der  Nachbarschaft  heran, 
schöpft  in  den  großen  Krug  von  den  übriggebliebenen  Bohnen,  und  setzt  Nvi- 
ramivurnbi  dieselben  hin,  sie  möge  sich ’s  nur  gut  im  neuen  Heim  schmecken 
lassen.  Darauf  Tränen  und  Seufzer.  Nach  guter  Art  und  Sitte  muß  der  Bräuti¬ 
gam  bezahlen,  damit  seine  Braut  etwas  essen  möge  (kulisha  umagore).  Sem¬ 
bagare  kommt  denn  auch  eilig  heran,  schenkt  seinem  Weib^  eine  Perlenschnur 


Mann  gerade  auf  die  Familie  der  Basezera  seine  Prophezeiung  ausdehnte,  da  diese  Sippe  noch 
zu  jener  Zeit  in  Frieden  mit  den  Nachbarn  lebte.  Später  ward  ihre  Ecke  Landes  zum  Zank¬ 
apfel  aller  umliegenden  Banden,  und  als  im  Jahre  1903  sich  die  Mission  Ruaza  auf  ihrem 
Boden  niederließ,  war  die  ganze  Sippe  zu  einer  Handvoll  Familien  zusammengeschmolzen.  Am 
Tage  unseres  Eintreffens  selbst  wurde  auf  die  letzten  Basezera  ein  frecher  Überfall  seitens  der 
feindlichen  Basinga  und  Bachagahogo  ausgeführt.  Seither  leben  die  Leute  in  Frieden.  Bei 
unserer  Ankunft  im  Lande  war  die  Prophezeiung  allgemein  verbreitet,  was  ich  aus  folgendem 
Vorfall  bestätigen  kann.  Im  Februar  des  Jahres  1904  (wir  wohnten  noch  in  Strohhütten  und 
begannen  erst  im  Juni  dieses  Jahres  mit  Ziegelbauten)  drohte  uns  ein  Mann  aus  Bugarula, 
uns  niederzubrennen,  mit  folgenden  Worten:  „Geht,  sagt  euren  Herren,  sie  mögen  nur  in  Erde 
und  Stein  bauen  und  noch  darüber  mit  Erde  decken,  dem  Feuer  entgehen  sie  nimmer.“  Eine 
Entstehung  der  Prophezeiung  post  factum  scheint  also  aüsgeschlossen.  Lwabiza  sah  die  Erfüllung 
seiner  Worte  nicht  mehr;  er  starb  gegen  1900 — 1902  an  Diphtheritis  auf  dem  Berge  selbst, 
dessen  Namen  jetzt  die  Missionsstation  trägt.  Merkwürdig  ist  auch  die  versmäßige  Ausdrucks¬ 
weise  des  Sehers,  ganz  nach  Prophetensitfe. 
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oder  einen  Kupferring;  darob  bekommt  Nyiramivumbi  Appetit.  Andere  Kavaliere 
sind  weniger  galant,  versprechen  der  Braut  dieses  oder  jenes  Schaf,  das  sich 
bei  diesem  oder  jenem  Freunde  befindet,  und  wenn  dann  einige  Zeit  darauf 
die  Frau  hinkommt,  ihr  Eigentum  zu  holen,  ist  und  war  nie  etwas  dagewesen. 
Das  Hauptstück  ist  ja,  das  junge  Weib  zum  Essen  zu  bringen. 

Am  Abend  erst,  wenn  die  Nacht  hereingebrochen  ist,  schlüpft  die  junge 
Frau'  hinüber  ins  neue  Heim  zum  Manne.  Aber  schon  am  Morgen  in  aller 
Frühe,  ehe  noch  die  Sonne  neugierig  herüberblickt,  ob  etwas  Neues  dagewesen, 
hat  Nyiramivumbi  ihres  Mannes  Haus  ausgefegt  und  ist  eben  daran,  der 
Schwiegermutter  Heim  in  Ordnung  zu  bringen,  während  diese  noch  träge  ihre 
alten  Knochen  im  gräsernen  Bette  wärmt. 

Zwei  Wochen  lang  soll  die  junge  Frau  keine  andere  Arbeit  verrichten  wie 
für  Ordnung  und  Reinlichkeit  am  Morgen  sorgen  und  tagsüber  das  Feuer  unter¬ 
halten.  Die  Schwiegermutter  selbst  setzt  die  Nahrung  auf  und  verteilt  dieselbe 
zur  gesetzten  Zeit. 

Zwei  Tage  sind  verflossen  seit  dem  Hochzeitstage.  Schon  erschallen 
wieder  Lieder  aus  jenem  Hause,  schon  wieder  ist  Freudentag.  Diesmal  sind 
die  Anwesenden  nur  junge  Mädchen,  Freundinnen  der  Braut.  Am  hellen 
Tage  sind  sie  gekommen  in  langer  Reihe,  über  Kopf  und  Schulter  hat  jede 
eine  neue  Grasmatte  ausgebreitet,  andere  tragen  Bündel  langen,  feinen  Grases: 
sie  haben  der  Freundin  dieselben  als  Geschenk  gebracht.  Eigenartiges  Geschenk, 
denn  die  junge  Frau  hat  alle  selbst  geflochten  von  der  Zeit  an,  als  sie  zur 
Frau  erbeten  worden;  je  fleißiger  sie  gewesen,  desto  größer  ist  auch  die  Anzahl 
der  Matten. 

Sie  treten  so  ins  Haus,  spreiten  am  Eintritt  desselben  das  schöne  Gras 
hübsch  nieder  und  übergeben  der  Freundin  die  ihr  gut  bekannten  Matten. 
Von  diesen  bekommt  eine  der  Schwiegervater  und  eine  die  Schwiegermutter. 
Dann  setzen  sich  alle  hin  am  Herd  im  Frauenraum  und  trinken  einen  Schluck 
Pombe,  während  die  frohen  Kehlen  Lieder  heruntertrillern.  Bald  hat  sich  Nyi¬ 
ramivumbi  erhoben,  hat  ihre  Herzensfreundin  nahe  an  sich  herangezogen  und 
hat  ihr  leise  ins  Ohr  geflüstert:  „Ndashikirije :  Ich  bin  zufrieden.“  Das  Wort 
soll  geheim  bleiben  und  nur  den  Eltern  übertragen  werden,  damit  zu  Hause 
das  Glück  auch  vollkommen  sei. 

Sollte  das  Mädchen  sich  unglücklich  fühlen,  dann  teilt  es  sein  Unglück 
der  Freundin  auch  geheim  mit  in  den  folgenden  Worten: 

Ntacho  ndabonye.  Ma  kushishura,  bazane  inzoga  nkeya. 

Nichts  hab’  ich  gefunden.  Wenn  sie  die  Bishishura  bringen  sollen,  sie  bringen  wenig  Pombe. 

Ndenda  kwahukana. 

Ich  will  scheiden. 

Im  väterlichen  Hause  wird  es  dann  Skandal  geben,  nicht  wegen  der 
Wiederkehr  der  Tochter,  wohl  aber  weil  der  Vater  Schafe  und  Ziegen  schon 
längst  aufgegessen  hat  oder  doch  stolz  ist,  eine  Kuh  mehr  zu  besitzen.  Wenn 
die  Tochter  wegläuft,  muß  auch  die  Mitgift  zurückgegeben  werden. 
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Im  Hause  drinnen  singen  die  Mädchen: 


Gemütlich.  Chor. 


Ai  we  nda-ra  -  ye;  aï  we  ho-ra,  ye  ho-ra  nye-ne.  Ai  we  ndara  -  ye. 
Ach,  ich  hab’  die  Nacht  verbracht;  ach,  sei  still,  ja,  sei  Ach,  ich  hab’  die  Nacht 


still  doch.  verbracht. 


Wàbonyë  Kalïre?  ai  we  käbaye  nk’  inyäna1. 

Hast  du  gesehen  Kalire?  ach,  sie  ist  geworden  wie  ein  Rind. 

Älendä  ulwubäke,  äi  wê  yäbäye  mwëmëzi. 

Sie  will  ein  (neues)  Heim,  ach,  ist  geworden  einwilligend. 


Ai  we  bora  ye,  ai  we  bora  ye,  bora  nyëne. 

Ach,  schweig  nun;  ach,  schweig,  ja,  schweig  nun. 
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Nya-bu-na,  na  -  ho  bu-ke  -  re  -  ye,  na -ho  bgi-ri  -  ye. 

Ach,  seit  gestern  früh,  seit  gestern  abend. 
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Nya-bu-na  si  -  na- li  na-lya  -  no. 

Ach,  ich  habe  noch  nichts  gegessen. 


Ulenda  kashumi, 

Willst  du  einen  Gürtel, 

Ny  ab  una  kanywanye  nigufa? 

Ach,  der  Freundschaft  schließt  mit  deinen  Knochen  ? 

Ulenda  utukoma? 

Willst  du  Sorghobrei? 

Ai,  we  bora,  ye,  bora  nyene. 

Ach,  schweig,  ja,  schweig  nun. 

Mwampa  utukoma. 

Gebt  mir  Sorghobrei. 

Nyabuna  kahaye  gatima! 

Ach,  der  mir  stärkt  das  Herz! 

Umwana  arakuha. 

Das  Kind  soll  dir  geben. 

1  Schön  werden  wie  ein  Rind  ist  das  Nonplusultra  der  Schönheit  in  Ruanda;  und  zu 
jemand  sagen:  afite  amaso  nka  y  a  yi-nyana,  er  habe  ein  Gesicht  wie  tin  Kalb  (also  Kalbs¬ 
kopf  !),  ist  die  größte  Schmeichelei.  So  auch  er  sei  :  Imfizi  yi  Ruanda,  der  größte  Ochs.  Alles 
hängt  vom  Standpunkt  ab. 
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Aï,  we  hora,  ye,  hora  nyene. 

Ach,  schweig,  ja,  schweig  nun. 

Ob  glücklich  oder  unglücklich,  treu  wollen  die  Freundinnen  ihr  zur 
Seite  stehen  ;  das  ist  wenigstens  der  Sinn  des  Liedes.  Bald  verabschieden  sie 
sich  und  das  junge  Weib  tritt  in  die  Einsamkeit  zurück;  sie  darf  nicht  mehr 
draußen  erscheinen  und  geht  nur  nachts  hinüber  zu  ihrem  Mann,  um  des 
Morgens  in  aller  Frühe  zurück  ins  Haus  der  Schwiegermutter  zu  huschen. 

Fast  sind  zwei  Wochen  seit  der  Hochzeitsnacht  vergangen,  der  junge 
Mann  liegt  seiner  gewöhnlichen  Arbeit  ob,  während  sein  Weib  im  Elternhaus 
die  Nahrung  kocht,  welche  die  Alte  aufs  Feuer  stellt.  Mit  eigenen  Händen 
soll  sie  nur  das  Brennholz  anfassen  und  das  Feuer  schüren.  Eines  Tags  sendet 
Nyiramivumbis  Vater,  der  alte  Hakiza,  hinüber  zu  Sembagare,  er  möge  am 
folgenden  Tag  kommen,  um  die  Gaben  des  kushishüra  zu  besichtigen;  denn 
am  zweiten  Tag  soll  man  die  Hochzeitsgeschenke  bringen.  Der  Gesandte  hat, 
um  einen  guten  Eindruck  hervorzurufen,  auch  einen  Krug  Pombe  (inzoga  yu 
mulolo)  mitgebracht,  und  während  man  tüchtig  den  Krug  aussaugt,  bestimmt 
Sembagare  drei  seiner  Freunde,  sie  möchten  am  folgenden  Tag  die  Hochzeits¬ 
geschenke  oder  den  Hochzeitskorb  (ebishishüra)  in  Augenschein  nehmen. 

Die  gehen  denn  auch  hinüber,  zählen  sich  die  Krüge  Pombe  und 
Körbchen  Sorghomehl  ganz  genau  und  stellen  dabei  drei  von  jeder  Sorte  zur 
Seite.  Diese  sollen  erst  am  folgenden  Abend  zum  Hof  gebracht  werden,  wenn 
alle  Eingeladenen  wieder  fort  sind.  Denn  an  jenem  Tag  der  bishishürci  geht 
es  lustig  zu  und  viele  kommen  uneingeladen  zum  Fest,  so  daß  alles  bis  zum 
letzten  Tropfen,  der  im  Haus  sich  befindet,  aufgetrunken  wird. 

Aber  ehe  noch  diese  Freudenstunde  angerückt  ist,  steht  dem  jungen  Weib 
eine  Zeremonie  bevor,  die  viel  Tränen  und  Leid  fordert,  denn  sie  bricht  alle 
Gemeinschaft  mit  der  Jugend  und  setzt  Schranken  der  Schönheit  und  Hoffart: 
der  soviel  besorgte  Haarschmuck,  die  so  niedlichen  Flechtchen,  auf  deren 
schlängelnde  Verzierungen  sie  von  Jugend  an  so  stolz  gewesen,  müssen  fallen; 
nackten  Hauptes  muß  sie  heute  den  Eingeladenen  entgegentreten.  Wohl  sang 
sie  in  schöneren  Zeiten,  in  Zeiten,  wo  sie  noch  frei  von  allen  Banden  und 
im  vollen  Selbstbewußtsein  der  Jugend  dastand: 

Üzälämbirwä  wänkököye  :  Soll  ermüden,  wer  mich  meiner  Haare  berauben  will. 

Aber  es  muß  sein.  Weinen  und  sich  sträuben  hilft  nichts.  Man  hat  Wasser 
herbeigeholt,  eine  Freundin  kniet  zu  ihrer  Seite,  benetzt  leicht  den  butter¬ 
fetten  Haarschmuck  und  rasiert  mit  scharfem  Messer  die  schwarze  Zier  weg. 
Die  Tränen  werden  bald  getrocknet;  denn  der  Mann  bringt  sie  zum  Schweigen 
mit  kleinen  Geschenken.  Dann  erhebt  sie  sich,  tritt  hinein  ins  Haus,  begleitet 
von  einer  Freundin,  und  erscheint  bald  wieder,  in  das  große  Rinderfell  gehüllt. 
Vom  heutigen  Tag  an  darf  sie  das  Ziegenfell,  die  Kleidung  der  Mädchen, 
nicht  mehr  um  die  Lenden  tragen;  ihre  Kleidung,  wie  die  aller  Frauen,  ist 
von  nun  an  das  schwere  Rinderfell. 

Schon  nähern  sich  die  Gäste  in  langer  Reihe.  Voran  springt  und  tanzt  in  tollen 
Sprüngen  Sembagares  mulanga,  bewaffnet  mit  Speer  und  Schild,  gefolgt  von  einem 
andern  Freund,  der  eine  neue  Hacke  mit  neuem  Stiel  trägt.  Ihm  hintendrein 
springen  kreischend  und  heulend  ein  halbes  Dutzend  Jünglinge  und  Weiber; 


Männertanz  in  Mulera-kuanda. 


Mädchentanz  in  Mulera-Ruanda. 
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den  Schluß  bildet  die  lange  Reihe  von  Pombekrügen  und  Körbchen  ntama- 
Mehl,  darunter  auch  eine  Bananentraube  mit  Blüte. 

Jetzt  eilt  auch  Nyiramivumbi,  von  nun  an  Miruhu  genannt  —  denn  auch 
den  Namen  hat  ihr  der  Mann  geändert  — ,  den  Gästen  entgegen.  Schrille  Rufe 
erschallen  ununterbrochen,  während  das  junge  Weib  mit  ausgebreiteten  Armen 
dem  Zug  voranhüpft. 

Im  Hof  erwarten  sie  die  basangwa  (die  vom  Mann  Eingeladenen)  und 
empfangen  die  bishishüra  mit  Freudenrufen. 

Kaum  stehen  die  Krüge  und  Körbchen  in  netter  Reihe  vor  dem  Eingang 
des  Hauses,  so  kommt  ein  junges  Mädchen  heran,  erwählt  sich  einen  Krug 
und  einen  Korb  und  birgt  dieselben  für  die  Freundinnen.  So  auch  Sembagares 
Schwestersohn  und  Vetter. 

Die  übrigbleibenden  Krüge  werden  dann  in  einen  gemeinsamen  Krug 
gegossen,  und  jetzt  beginnt  das  Gelage  bis  zum  Anbruche  der  Nacht.  Gesang 
und  Lärm,  dafür  braucht  nicht  gesorgt  zu  werden:  kein  Pombe  ohne  Lieder. 

Langsam  neigt  sich  die  Sonne  auf  die  westlichen  Vulkane;  schwer  breitet 
sich  der  aus  den  Strohdächern  herausquellende  Rauch  hinab  über  das  dunkle 
Grün  der  Bananenschambe  ins  Tal;  es  ist  Zeit,  das  ruhige  Heim  aufzusuchen. 

Alles  tritt  aus  dem  Hause  und  es  beginnt  der  Gesang  zum  Abschied: 

Wiholere ,  Buganura,  Schweige,  Erstling, 

und  alle  rufen  im  Chor:  Al!  Ach! 


Wiholere,  Mwanumwe, 
Wiholere,  barakiihenda  we  ! 
Barakujana  we! 

Wiholere,  mama  we! 
Ekihugu-nama  we! 

Mwana  wachu,  we  ! 

Azira  kukubitwa  we  ! 
Wiholere,  mama  we! 
Mwana  wachu  we! 

Azira  kuhinga  we  ! 

Kuhinga  wenyene. 

Wiholere,  Nyambele, 

Mwana  wachu  we! 

Azira  kutotwa  we, 

Aho  kumutota  we, 
Bamutotagize 
Bakamushile  Le, 

Le  wamubyaye  we. 

Mwana  wachu  we  ! 
Wiholere,  mama  we  ! 


Schweige,  Einzig-Kind, 

Schweige,  man  betrügt  dich,  ach  ! 
Man  entführt  dich,  ach  ! 

Schweige,  Liebling,  ach  ! 

In  die  Fremde,  ach! 

Unser  Kind,  ach  ! 

Will  nicht  geschlagen  werden,  ach  ! 
Schweige,  Liebling,  ach  ! 

Unser  Kind,  ach! 

Soll  nicht  hacken,  ach! 

Hacken  allein. 

Schweige,  Erstling, 

Unser  Kind,  ach  ! 

Soll  nicht  geschimpft  werden, 

Besser  als  es  zu  schimpfen, 

Soll  man  es  in  die  Arme  nehmen 
Und  zurückführen  zum  Vater, 

Zum  Vater,  der  es  gezeugt. 

Unser  Kind,  ach  ! 

Schweige,  Liebling! 


In  den  Reigen  sind  jetzt  Nyiramivumbi  und  Sembagare  eingetreten  und 
stampfen  in  flotten  Sprüngen  mit  gespannten  Armen  den  tollen  Tanz,  während 
alle  Sänger  mit  mächtigem  Händeklatschen  den  Takt  angeben.  Unter  beifälligem 
Gelächter  umarmen  sich  beide  nach  kühnem  Endsprung. 
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Jetzt  greift  des  jungen  Mannes  Bruder  zur  Hacke,  ladet  seine  Schwester 
zum  Tanze  ein,  und  am  Ende  des  Liedes  hält  er  ein,  übergibt  derselben  das 
Werkzeug,  während  alle  Gäste  sich  zufrieden  zurückziehen. 

Bis  in  die  tiefe  Nacht  hinein  zechen  noch  die  Freunde  Sembagares  beim 
zurückgebliebenen  Pombe.  Die  Stimmung  ist  gemütlicher,  und  gemütlicher  die 
Unterhaltung,  die  dann  lieber  in  Erzählungen  oder  Rätselaufgeben  übergeht. 
Beispielsweise  einige  dieser  Rätsel  mit  Antwort.  Die  Einleitung  beginnt  also: 
f  Shakwe,  shakwe!  U-  Soma  inzoga! 

Errate,  errate!  Schenk  ein! 

Und  so  vor  jedem  Rätsel. 


1.  Mugongo  mugali  mpekera  abana? 
Lenden  breite  tragen  mir  Kinder? 


Ubuliri. 
Das  Bett. 


2.  Kashiramanga  ? 
Klein  unverschämt? 


Akasazi  kn  ruhanga  Iwn  Mwami. 
Ein  Mückchen  auf  dem  Haupt  des  Königs. 


3.  Waralibonye?  Ubnknmi  bwa  So  na  Nyoko. 

Hast  du’s  gesehen?  Die  Jugend  deiner  Vater  und  Mutter. 

4.  Isimbo  lyanje  lyabaye  knie,  mba  nkukoleyeho?  Ukwezi. 

Mein  Butterknollen  war  zu  weit,  sonst  hätte  ich  dir  davon  gegeben?  Der  Mond. 

5.  Utwana  twi  kisaka,  twasana  tukili  Ulto?  Inzuki. 


Kleine  Kinder  vom  Strauch,  die  sich  gleichen  noch  klein?  Bienen. 


6.  Mvuye  kuzimu  nkinze  ingabo?  Ekihamyo. 

Ich  kam  aus  dem  Boden,  gedeckt  mit  einem  Schild  ?  Der  Pilz. 


7.  lliboneye  ntilyicha? 

Scharf  wie  ein  Speer,  sie  tötet  nicht? 


Ibere  lyi  nkumi. 
Brüste  einer  Jungfrau. 


8.  Manutse  hejnru,  ntazasubirayo  ndakambnra  Data?  I  babi  lyi  giti. 

Ich  fiel  von  oben,  gehe  nicht  wieder  hinauf  und  müßte  ich  Das  Blatt  vom  Baum, 

meinen  Vater  berauben? 

Der  Witz  besteht  darin,  die  Fragen  so  schnell  als  möglich  der  vorher¬ 
gehenden  Antwort  folgen  zu  lassen,  und  dem  Gefragten  so  wenig  Zeit  als 
möglich  zum  Hören  und  Verstehen  zu  lassen;  denn  alle  diese  Rätsel  sind 
allen  bekannt,  und  nur  selten  werden  neue  ausgedacht.  Die  Reihe  der  be¬ 
kannten  Rätsel  ist  denn  auch  eine  ganz  ausgedehnte  und  mag  sich  wohl  auf 
einige  Hundert  belaufen. 

Die  Unterhaltung  dauert  so  lange,  bis  der  Pombe  fein  ausgetrunken  ist. 
Dann  kehrt  ein  jeder  nach  Hause  zurück,  und  vom  nächsten  Tage  an  darf 
die  junge  Frau  auch  draußen  erscheinen  in  anderer  Leute  Gesellschaft,  hinaus¬ 
gehen  ins  Feld  arbeiten;  denn  ihre  geschlossene  Zeit  (ubgali)  ist  erloschen. 

Möge  sie  denn  auch  zum  Glück  ihres  Mannes  gedeihen,  damit  nicht 
auch  ihm  wie  allen  heimgesuchten  Gatten  folgendes  Wort  vom  Herzen  kommt: 

Äkägö  ntikämenyerwä, 

An  eine  Dirne  1  gewöhnt  man  sich  nicht, 

Kämenyä  nyiräkö. 

Das  weiß,  wer  sie  besitzt. 


Siehe  die  Anmerkung  2,  S.  847. 
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Une  légende  alfoure 

avec  traduction,  précédée  d’un  aperçu  grammatical  sur  le  dialecte  des  Toumbulur. 

Par  le  P.  A.  Bolsius,  S.  J.,  Oudenbosch,  Néerlande. 

Le  2  juin  1889  je  mis  pied  à  terre  à  Menado-Minahasa,  à  l’extrémité 
nord-est  de  Célèbes1.  Peu  de  jours  après  je  partis  pour  Tomohon,  négri  ou 
village  distant  d’environ  25  -kilomètres  de  Menado,  124°  55'  30"  longit.  est 
1°  19'  30"  latit.  septentr.  Là  je  me  trouvais  au  milieu  des  indigènes,  et  dans 
la  nécessité  absolue  d’étudier  leur  langue. 

Dépourvu  totalement,  pendant  un  temps  assez  considérable,  de  livres  soit 
imprimés  soit  manuscrits,  j’entrepris  la  confection  d’un  vocabulaire.  En  1892 
le  vocabulaire  contenait  plus  de  2000  mots,  racines  et  dérivés. 

A  l’exception  d’un  Catéchisme  usé,  dépourvu  du  titre  et  des  premières 
pages,  écrit  par  un  missionnaire  protestant  en  dialecte  des  Toumpakëwa2, 
j’avais  été  toujours  dans  l’impossibilité  de  me  procurer  quelque  livre,  si  petit 
qu’il  fût. 

Des  efforts  réitérés  pour  trouver  aux  Indes  ou  en  Hollande  une  grammaire, 
un  vocabulaire,  ou  des  livres  autres  que  le  sus-mentionné,  restaient  sans  résultats. 

Il  semblait  que  rien  n’était  publié,  ou  que  ce  qui  l’avait  été,  était  tombé 
en  oubli. 

La  pensée  de  publier  quelque  chose  de  nouveau  me  porta  à  écrire  une 
vingtaine  de  pages  au  sujet  de  la  langue,  qui  m’occupait.  Cette  communication 
parut  dans  le  périodique  «Studien  op  Godsdienstig,  Wetenschappelijk  en  Letter¬ 
kundig  gebied».  XXV  année,  tome  XL,  sous  le  titre  de  «Eenige  mededeelingen 
over  het  Tou-um-bulu»  dont  voici  le  résumé. 

Pour  écrire  le  dialecte,  qui  nous  occupe,  les  voyelles  a,  e,  i,  o,  n  suffisent. 
Le  son  de  la  première  est  celui  de  a  ou  â. 

'  Mr  Wichmann,  dans  «de  Gids»  1896  No.  5,  prouve  que  par  une  Série  d’erreurs  le  nom 
de  cette  île  doit  son  origine  à  l’expression  «des  Célébrés  Macassares»  de  Galvâo  (1563)  traduit 
par  Hakluyt  en  1601  par  «of  the  Celebes,  Macassares  etc.». 

3  A  propos  du  nom  Toumpakëwa  J.  Worotikan  écrivait  en  marge  de  mon  article  «Eenige 
mededeelingen  over  het  Tou-um-bulu  (Studien  XXV  Jrg.  Dl.  XL)  comme  suit  : 
pakëwa  —  arbre  silvestre,  dont  les  fruits,  de  la  grosseur  d’un  oeuf,  sont  bons  à  manger.  Une 

légende  intéressante  explique  l’origine  de  ce  nom.  On  trouve  aussi  les  noms  de  tontewu, 

lontewo  (Tendelo,  Mededeel.  D.  36,  p.357)  ainsi  que  toun  kumbut  (Tijdschrift  Ind.  Taal-, 

Land-  en  Volk.  XVII,  p.  515)  pour  désigner  la  même  tribu. 

Dans  ce  dernier  périodique  D.  XLVI,  Mr  J.  Alb.  T.  Schwarz  nous  apprend  que  le  vrai 
nom  est  Tontemboan. 

Anthropos  IV.  1909. 
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e  se  prononce  comme  é;  quelque  fois  comme  e  dans  le  mot  mer;  parfois 
aussi  comme  e  muet  à  la  fin  des  mots  par  exemple  bonne,  belle.  Pour 
le  dernier  j’écrivais  e. 

/  a  le  son  de  i  dans  /dole;  quoique  très  bref  dans  certains  cas. 
o  se  prononce  comme  o  dans  objet,  octobre;  jamais  comme  ô  dans  pôle. 
u  a  le  même  son  qu’en  allemand,  ou  en  italien  c.-à-d.  comme  ou. 

Souvent,  à  cause  de  sa  brièveté,  on  est  tenté  de  considérer  le  u  comme 
une  consonne,  et  d’écrire  tout  simplement  w. 

Deux  voyelles,  qui  se  succèdent,  doivent  être  prononcées  séparément,  et 
ne  forment  pas  des  diphtongues  comme  en  allemand,  en  hollandais. 

Ainsi  p.  ex.  matau  savoir, 
matou  naître 

ont  trois  syllabes  distinctes. 

Les  consonnes  sont  b,  d,  g,  h  (souvent  muet),  k,  l,  m,  n,p,  r,  r,  s,  t,  w,  et  ng. 
b  n’est  jamais  lettre  initiale,  que  pour  remplacer  w  initial  ;  ce  qui  arrive,  quand 
le  mot  commençant  par  w  est  précédé  d’un  autre,  terminé  par  n  ou  une 
voyelle.  Dans  ces  cas  w  change  en  b ,  n  en  m ,  ou  m  est  introduit  entre  la 
voyelle  et  la  consonne  b. 

p.  ex.  wewehan  se  trouver,  être 
em  bewehan 

waleh  maison,  habitation 
um  baleh. 

d  aussi  n’est  jamais  lettre  initiale  que  pour  remplacer  le  r  quand  le  mot 
précédent  se  termine  par  n  ou  une  voyelle,  laquelle  alors  prend  le  n. 

p.  ex.  ratio  eau 
un  dano. 

r  se  prononce  comme  r  ordinaire,  me  dit-on,  mais  sans  vibration  de  l’extrémité 
de  la  langue. 

g  est  prononcé  comme  dans  les  mots  grand,  gué. 
h  se  rencontre  aspiré  et  non-aspiré. 

s  toujours  aigu:  ësa  un  (nom  de  nombre)  se  prononce  comme:  ça  précédé 
de  e  muet. 
t  comme  en  français. 
w  comme  en  allemand,  en  hollandais. 

k  se  prononce  comme  c  suivi  de  a,  o,  u ,  et  comme  qu  suivi  de  e,  i. 

La  lettre  /  manque.  Cependant  les  indigènes  la  substituent  au  p  dans 
plusieurs  mots  étrangers.  Ainsi  le  mot  hollandais  aardappel  (pomme  de  terre) 
est  toujours  prononcé  ar-tajel,  tandis  qu’au  contraire  Philippe  ou  Filip  est 
prononcé  Pilip. 

Il  y  a  deux  articles:  l’un  s’emploie  pour  désigner  les  êtres  animés  ou 
qu’on  se  représente  comme  tels;  l’autre  pour  les  inanimés. 
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Tous  deux  ont  une  forme  pour  le  singulier  et  le  pluriel,  mais  aucun 


changement  pour  le  genre: 

si  tou 
se  tou 

l’homme 
les  hommes 

si  wewene 

se  wewene 

um  baleh 
am  baleh 
an  ëndoh 
si  ëndoh 

la  femme 
les  femmes 

la  maison  ; 

les  maisons 
le  jour 
le  soleil. 

L’article  est  employé  aussi  devant  les  noms  propres 


si  Petrus 
si  Maria 

Pierre 

Marie. 

Il  n’y  a  pas  de  formes  de  déclinaison;  les  diverses  relations  doivent 
ressortir  de  l’enchaînement  ou  de  la  disposition  des  mots,  ou  de  l’emploi  de 
prépositions. 

Pour  la  conjugaison  du  verbe  on  se  sert,  au  présent  et  au  passé, 
de  préfixes,  infixes  et  suffixes  ;  il  n’y  a  pas  de  terminaisons  spéciales  ;  le  sin¬ 
gulier  et  ie  pluriel,  ainsi  que  les  trois  personnes  n’apportent  pas  de  variations. 

Subjonctif,  optatif,  conditionnel  doivent  être  exprimés  par  des  mots  ajoutés. 

D’un  mot  primitif  ou  radical  sont  dérivés  d’autres: 

A.  Par  réduplication: 


1.  de  la  première  syllabe: 

awës 

leos 

-awës 
- leos  ; 

2,  des  deux  premières  syllabes: 

ampit 

leos 

ampi-ampit 
leo-leos  ; 

3.  de  tout  le  mot: 

goi 

ngët 

lik 

goi-goi  (peut-être  doit-on  dire  go-goi ) 

ngët-nget 

lik-lik. 

B.  Par  préfixion 

1.  de  ma-: 


ma-këmu 

ma-leos 

de  këmu 
»  leos  ; 

2.  de  me-: 

më-ngilu 

»  ngilu  ; 

3.  de  ni-  : 

m-ange 

m-èlëp 

»  ange 
»  ëlëp  ; 

s* 
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4.  en  changeant  les  lettres  initiales  p  et  w  en  m\ 

m-eati  de  pean 

m-ënëk  »  pënëk 

m-ehe  »  wehe 

m-ërit  »  wërit; 

5.  en  changeant  les  initiales  5  et  p  en  n  précédé  du  préfixe  më-\ , 

më-n-a/ow  de  salow 
më-n-eroh 
më-n-iis 
më-n-ondong 

6.  par  préfixion  de 

mah-,  maha- 
pah-,  paha- 
pë- 

et  d’autres  moins  fréquents. 

O.  Par  suffixion  de 
-an,  - ën ;  -oh,  -moh;  -kan,  -peh. 


seroh 
tii s 

tondong  ; 
ta- 

maka-,  mapa- 
ka- 


D.  Par  infixion  de 
-am-  ;  -im-  ;  -in-. 


L’infixion  n’a  lieu  que  dans  les  mots  qui  commencent  par  une  consonne: 

l-um-eos  » 
l-im-eos  !  de  leos. 
l-in-eos  ' 

L’infixe  s’introduit  non  seulement  dans  les  mots  primitifs,  mais  aussi 
dans  les  préfixes;  ainsi  ësa  avec  préfixe  maha  donne  maha-ësa.  Le  mot  dé¬ 
rivé  prend  l’infixé  -in-,  ce  qui  donne  m-in-aha-ësa,  c’est-à-dire  —  après  expul¬ 
sion  de  ë  bref  et  muet  —  le  nom  du  pays:  Minahasa,  qui  signifie:  alliance, 
confédération,  union. 

Voilà  le  résumé  de  ce  que  j’ai  publié  dans  le  périodique  «Studien  etc.» 
en  1892,  et  que  je  présente  maintenant  rectifié  d’après  les  remarques  et  ob¬ 
servations  d’un  précepteur  indigène,  de  famille  distinguée,  nommé  J.  Woro- 
tikan.  Il  s’appliquait  fort  à  étudier  sa  langue  maternelle  pour  en  enseigner  les 
rudiments  aux  fils  des  Chefs  ou  des  nobles,  parce  qu’on  avait  entièrement 
négligé  cet  enseignement  dans  les  écoles,  où  l’on  ne  s’occupait  que  du  Malais. 
C’est  de  lui  aussi  que  j’ai  appris  le  vrai  mot  qui  entre  dans  le  nom  de  la 
tribu  au  milieu  de  laquelle  je  vivais,  nom  appliqué  aussi  au  dialecte  dont  ils 
se  servent,  et  qui  doit  s’écrire  Tou-m-bulur,  signifiant:  les  hommes  (la  tribu) 
des  montagnes  =  les  montagnards1. 


1  Graafland,  «De  Minahassa»,  dit  que  les  plus  anciens  habitants  du  pays  ont  pris  la  fuite 
à  cause  des  pirates  et  habitaient  depuis  dans  les  montagnes.  Cf.  Vocabulaire  comparatif  de 
8  dialectes  etc.  La  Haye  1869 — 70. 

Montagne  bulur  dialect  Ponosakan 

bulud  »  Bolaang  Mongondou. 
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En  1895  jai  publié  encore  un  article  dans  le  même  périodique  «Studien 
enz  28.  ann.  Tome  XLV»  traitant  entre  autres  des  noms  de  nombres:  cardinaux, 
ordinaux,  distributifs,  et  noms  de  fractions,  qui  tous  peuvent  être  exprimés1. 
Il  y  est  traité  aussi  d’une  observation  du  dit  Worotikan. 

A  propos  de  la  lettre  b,  qui  n’est  jamais  lettre  initiale  si  ce  n’est  dans 
les  cas  où  elle  remplace  le  w,  je  donnais  comme  exemple: 

we-wehan,  em-bewehan,  en  ajoutant  la  traduction:  se  trouver,  être. 

En  marge  Mr  Worotikan  écrivait.: 

wewehan  hebben,  of  bezitten, 

als:  si  itoku  wewehan  kawalo  mijn  oom  heeft  een  paard. 

Je  transcris  littéralement  son  observation  pour  donner  la  preuve  qu’il 
savait  le  hollandais,  l’écrivait  et  le  parlait  passablement: 

wewehan  avoir,  posséder. 

Par  exemple: 

si  itoku  wewehan  kawalo  mon  oncle  a  un  cheval. 

Nous  tâcherons  d’apporter  des  éclaircissements  dans  ce  cas  de  version 
toute  différente. 

En  1892  dans  mon  premier  article  —  Studien  XXV  ann.  tome  XL  — 
j’avais  cité  comme  exemples  de  mots  dérivés  par  réduplication,  par  préfixes 
et  suffixes: 

rarano-an  bassin,  cuvette;  dérivé  de  rano  =  eau. 

ë-ëlëp-an  coupe,  gobelet;  dérivé  de  ëlëp,  dont  le  dérivé  m-ëlëp  signifie:  boire. 

Beaucoup  de  mots  de  la  même  formation  pouvaient  faire  conclure  à 
l’existence  d’une  loi  générale,  que  je  n’osais  pas  encore  formuler. 


1  Nombres  Cardinaux: 

1  2 

3  4  5  6 

7  8 

9  10 

2X10 

ësa  rua 

tëlu  ëpat  lima  ënëm 

pitu  walu 

siow  mapulu 

ruana  pulu 

vingt  et  un 

100 

1000 

ruana  pulu  wo  ësa  etc. 

mah  atus 

ma  riwu. 

Ordinaux  : 

1"  2e  3' 

katareh  karua  katëlu  etc. 

Distributifs  : 

un  à  un  (chaque  fois  un)  ta  ta  ësa 
deux  à  deux  ta  ta  rua. 

Fractions  : 

V,  (ë)sana  parua 

V3  sana  patëlu 

2/5  makarua  um  pakalima. 

Multiplicatifs  : 

une  fois  maka  ësa 

deux  fois  maka  rua  etc. 
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Mais  voilà  que  Mr  Worotikan  me  donne  par  écrit  quelques  règles 
grammaticales,  et  entre  autres: 

Réduplication  avec  suffixe  -an  donne  des  mots  signifiant  «le  lieu  où 
l’action  se  fait». 

On  en  trouve  la  confirmation  dans  un  «Essai  d’une  Grammaire  etc.  par 
N.  P.  Wilken.  Rotterdam,  M.  Wyt  &  Fils,  1866»,  opuscule  que  Mr  Worotikan 
me  prêta  gracieusement  pendant  les  grandes  vacances  de  1893. 

Soit  donc  le  mot  primitif 

wehe  Entre  les  dérivés  dansle  vocabulaire  rédigé  par  moi  même  se  trouve: 

we-wehe-an  (contracté:  wewehan)  trad.:  lieu,  réceptacle. 

m-ehe  placer;  donner  à  quelqu’un.  =  placer  chez  quelqu’un. 

Nous  traduirons  donc  littéralement  la  phrase  citée: 
si  itoku  mon  oncle 

wewehan  (est)  le  lieu  où  se  trouve,  respectivement:  la  personne  chez  laquelle 
se  trouve 
kawalo  un  cheval. 

Cette  circonlocution  alfoure  se  traduit  très  bien  par:  mon  oncle  a  un 
cheval  ;  mais  ne  prouve  pas  que  wewehan  signifie  «avoir»  pas  plus  que  la 
phrase:  «est  mihi  equus»  traduite  par:  «j’ai  un  cheval»  ne  prouve  que  «esse» 
signifie  «avoir».  Je  profite  toutefois  de  l’occasion  pour  faire  remarquer  que, 
traitant  d’une  langue  indonésienne,  les  dénominations  des  parties  du  discours: 
article,  substantif,  principalement  verbe  etc.  doivent  être  employées  et  entendues 
avec  une  certaine  réserve,  n’étant  pas  tout  à  fait  d’accord  avec  nos  idées 
européennes* 1. 

On  peut  appliquer  ce  que  dit  Dr.  Wilh.  Joest,  «Das  Holontalo»,  Glossar 
und  grammatische  Skizze,  Berlin  1883:  «Je  nach  dem  Hinzutreten  von  gewissen 
Partikeln,  erscheint  die  Wurzel  sowohl  als  Nomen  wie  als  Verbum»  (pag.  6), 
et:  «...(im  Holontalo)  existiert  kein  eigentliches  Verbum;  jeder  Stamm,  der 

1  Un  tableau  des  formes  verbales  les  plus  frequentes  donnera  une  idée,  incomplète  il  est 
vrai,  de  ce  qu’on  peut  appeler  la  conjugaison: 

m-ëlëp  boire 

ni  mëlëp  avoir  bu 

ma.-apu  finir 

ni  ma  apu  avoir  fini 

pa  apu,  pa  apuên-ètre  fini, 
maha  gogoi  pétrir 

ni  maha  gogoi  avoir  pétri, 
paha  gogoi,  pahagogo/ën-être  pétri. 

1-um-ras  faire 

1-im-eos  avoir  fait 

l-in-eos  être  fait 

i  leos-e n  idem. 

On  exprime  le  futur  par  la  forme  du  présent  ajouté  à  un  mot  signifiant  un  temps  à 
venir,  p.  e.: 

sa  wohondo  demain 

witu  siowna  ëndo  le  neuvième  jour. 
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nominal  gebraucht  wird,  kann  unter  gewissen  Bedingungen  als  verbal  auf¬ 
gefaßt  werden,  sowohl  in  seiner  ursprünglichen  nackten,  oder  reduplizierten 
respektive  wiederholten  Form,  als  auch  wenn  er  in  Verbindung  mit  ein¬ 
silbigen  Prä-  oder  Suffixen  usw.  auftritt»  (pag.  34). 

Pour  l’étude  de  la  langue  j’ai  pu  me  procurer,  depuis  mon  retour  dans  la  patrie,  comme 
Separata  de  «Mededeelingen  van  het  Nederlandsch  zendeling  genootschap»,  et  «Tijdschrift 
Nederl.  Ind.  Taal-,  Land-  en  Volkenkunde»  : 

1.  Bijdragen  tot  de  Kennis  der  zeden  en  gewoonten  der  Alfoeren  in  de  Minahassa, 
P.  N.  Wilken. 

2.  De  Alfoersche  Dierenriem.  J.  ten  Hove. 

3.  Gesprekken  in  het  Alfoersch,  N.  P.  Wilken  en  J.  A.  Schwarz. 

4.  Minahassische  Vertelseltjes,  J.  Louwerier. 

Separata  de  «Tijdschrift  voor  Ned.  Indie». 

5.  Körte  beschrijving  der  Fosso  Mahapansa  etc.  in  de  Minahassa,  F.  S.  A.  de  Clercq. 

6.  Tooe  oen  sea-sche  fabelen,  J.  G.  F.  Riedel. 

7.  Bantik-sche  legenden,  le  même. 

8.  Naamgeving  en  Eigennamen  bij  de  Alfoeren  van  de  Minahasa,  G.  A.  Wilken. 

9.  Woordenlijst  van  de  taal  der  Alifoeren  etc.,  E.  J.  J  elles  ma. 

10.  Bijdragen  tot  de  Kennis  der  Alfoersche  taal  in  de  Minahasa.  Rotterdam,  M.  Wijt 
&  zonen,  1866. 

11.  Vergelijkende  Woordenlijst  van  8  dialecten. 

12.  Bijdragen  tot  de  Kennis  van  het  Tompakewa,  E.  J.  Jellesma. 

13.  Das  Holontalo,  Glossar  und  grammatische  Skizze  etc.,  Dr.  Wilh.  Joest,  Berlin, 
A.  Asher  &  Co.,  1883. 

14.  Boeginesche  Spraakkunst,  B.  F.  Matth  es,  ’s  Gravenhage,  M.  Nyhoff,  1875. 

15.  Makassaarsche  Spraakkunst,  le  même,  Amsterdam,  Fred.  Muller,  1858. 

En  outre  la  Bibliothèque  de  l’Université  de  Leyde  mit  à  ma  disposition  toute  la  série  des 
Mededeelingen  van  het  zendeling  genootschap,  Tijdschrift  voor  Ned.  Ind.  e.  a. 

L’opuscule  10e  de  la  série  que  je  viens  d’énumérer  contient  quinze  lé¬ 
gendes  et  fables,  en  deux  séries  N08  1 — 8  et  Nos  1 — 7.  C’est  la  sixième  légende 
de  la  première  série  —  pag.  IX  —  qui  va  être  reproduite  et  sera  accompagnée 
de  ma  traduction. 

Le  texte  alfoure  nous  vient  de  feu  Mr  N.  P.  Wilken,  qui  trois  ans 
plus  tôt,  en  1863  déjà,  avait  envoyé  à  Rotterdam  des  traductions  (en  hollan¬ 
dais)  «de  quelques  unes  de  ces  légendes».  Cependant,  il  reste  quelque  doute 
sur  ce  point: 

Le  texte  hollandais  est-il  ou  non  le  texte  de  Mr  W.  sans  modification? 

La  préface  de  l’opuscule,  à  la  page  V,  et  ce  qu’on  lit  à  la  page  291  — 
30me  année  1886.  Medeelingen  Nederl.  Zendelinggenootschap  —  permettent 
ce  doute. 

Il  me  paraît  juste  de  relever  ceci,  parce  qu’il  y  aura  à  relever  aussi  des 
différences  notables  entre  le  texte  alfoure,  et  ce  qu’on  a  présenté  comme  sa 
traduction,  dans  le  n°  1  de  la  collection  citée  «Bijdragen  etc.»,  VIIe  année, 
1863,  pag.  331,  n°  6. 

Titre  de  la  légende  n°  6: 

Naasarëm  bija  si  Pandagijan. 

D’abord  remarquons  ici  que  Mr  Wilken  admet,  outre  les  consonnes  énu¬ 
mérées  par  moi,  le  y,  que  j’estime  superflu,  et  qui  n’était  pas  non  plus  écrit 
par  Worotikan,  p.  e.:  wia,  wian,  tian,  siat,  pias,  etc. 


886 


P.  A.  Bolsius,  S.  J., 


L’article  an,  un  n’étant  pas  accentué,  on  n’a  pas  mis  de  voyelle:  mais  n 
n’est  pas  lettre  initiale. 

On  devrait  écrire: 

An  (ou  un)  a-sar-ën1. 


Texte  alfoure. 

Un  aasarem  bia  si  Pandagian. 

Si  Pandagian  in  taleongën  karën- 
gan  ;  susur  uni  bengi  sia  si  pupuuna 
tumuur  witi  lesar,  wo  mei  se  karia 
takar  in  siow  na  enkol  se  ton  maha- 
leleong  sanapa  se  mailëk;  wo  sa 
limoniamo  wengi  ureh  wen  nisia 
kang  kasii  si  kamumurian  i  mawuri 
susur  im  bengi. 


Niitu  sia  sëroën  ni  inana  wo  ni 
amana  kuaën  na: 

O  Pandagian!  takar  in  ania  kou 
tiamo  mameleoleong i;  sa  kon  mama- 
haleleong  karengan  patërën. 


T  raduction. 

Les  événements  successifs  (qui  se 
trouvent)  chez  Pandagian  =  l’histoire 
de  Pandagian2. 

Pandagian  (était)  une  joueuse 
(danseuse)  très  passionnée;  chaque 
soir  (nuit)  elle  la  première  commence 
(à  jouer)  sur  le  terrain  autour  de  la 
maison,  et  ses  compagnes  viennent 
jusqu’à  neuf  rangées  de  joueurs 
(=  danseurs)  —  joueuses  (danseuses) 
sans  (compter)  les  spectateurs;  et 
quand  est  passée  (une  grande  partie 
de)  la  nuit  c’est  elle  aussi  qui  est 
la  dernière  à  retourner  (à  la  maison) 
chaque  nuit. 

C’est  pourquoi  défense  lui  est 
faite  par  sa  mère  et  son  père  qui 
dit  (littéralement:  par  lui  est  dit3 4): 

O  Pandagian!  dès  maintenant  toi 
ne  vas  plus  jouer  ;  si  tu  vas  jouer 
encore,  bien  certainement  (tu)  seras 
battue5. 


1  Le  texte  alfoure  et  sa  traduction  ont  été  présentés  au  mois  de  mai  1905  à  la  Rédaction 
des  «Bijdragen  voor  Indische  taal-,  land-  &  volkenkunde». 

Ils  n’ont  pas  été  publiés,  entre  autres  raisons,  parce  que  la  Direction  jugeait  que  le  texte 
devait  être  publié  sans  modification  d’orthographie. 

A  ma  très  grande  satisfaction  je  trouve  citées  quelques  légendes  par  M1'  le  Dr  N.  Adriani 
Tontemboansche  teksten,  II,  pag.  4.  Imprim.  ci-devant  E.  J.  Brill,  Leiden  1907)  qui  écrit  de  la 
même  manière: 

Un  aasarem  bia  si  Langkow 
Un  aasarem  bia  si  Linfa  etc. 

2  Le  texte  hollandais  est  ainsi  conçu:  L’inscription  du  n°  6,  page  331  de  1  opuscule  n°  1  de 
la  série  plus  haut  p.  885  est:  Comment  le  soleil,  la  lune  et  les  étoiles  ont  été  faits.  Le  com¬ 
mencement  de  la  légende  nous  dit:  à  Kinupit  habitait  Lingkambene  avec  sa  fille  Pandagian. 
Pendant  les  jeux  de  mahaiatambulelën  il  arriva  un  soir  que  Pandagian  demeura  à  la  maison 
et  ne  prit  pas  part  au  jeu. 

3  Knaën  na  est  un  singulier.  Au  pluriel  il  faudrait:  kuaën  nera  —  par  eux  était  dit. 

4  V.  l’observation  de  M'  W.  Joest  plus  haut  p.  884. 

3  Suite  du  texte  hollandais:  Sa  mère  la  gronda  à  cause  de  cela  en  disant:  «Est-ce  quii 
te  suffit  de  voir  les  épaules  et  les  dos  de  tes  amies,  qui  s’amusent  au  chant  et  à  la  danse?»  - 
Sur  cela  P.  se  leva,  se  joignit  à  ses  compagnes,  et  prit  part  au  divertissement. 


Une  légende  alfoure. 
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Taan  mawëngila  un  ëndo  uni  pa- 
kasëro  ni  inana  wo  ni  amana  nisia, 
pënéroën  nera  sla  reimo  kasii  witi 
wale,  ni  mangemo  kasii  mahaleleong. 

Ni  ita  an  serang  kuaën  ni  amana 
se  peleng  se  tou  witum  baie  nera: 
tia  si  tamonto  tonton  un  aran  wia 
si  Pandagian,  sa  sia  ma  wurimo 
mei  i  nima  maha  leleong  ;  sei  si 
tumonton  un  aran  wia  nisia,  en  slang 
karengan  makailëk  um  papoter. 

Talitalingaën  nera  kan  tojo  mo 
kan  se  maha  leleong;  talitalingaën 
nera  kan  si  Pandagian  okan  in  esa 
si  maharani ;  talitalingaën  nera  kan 
wiii  ino  tana  wo  an  sia  turnawa: 
0  ama!  o  ama!  tonton  an  nei  arati! 

—  Miki  tonton  la  si  inamu.  —  0 
ina!  o  ina!  tonton  an  nei  aran! 

—  Miki  tonton  la  si  opomu.  — 
O  opo  !  o  opo  !  tonton  an  nei  aran 

—  Miki  tonton  la  si  opo  ma  we- 
wene.  —  Ö  opo !  o  opo!  1  onion  an 
nei  aran  ! 

—  Miki  tonton  la  si  ito  ma.  — 
O  ito !  o  ito!  tonton  an  nei  aran! 

—  Miki  tonton  la  si  kaka  mu. 
O  kaka!  o  kaka !  tonton  an  ei  aran ! 


—  Miki  tonton  la  si  ama. 


Mais  venu  le  soir  le  jour  de  la 
défense  (intimée)  par  sa  mère  et  son 
père  à  elle,  elle  était  cherchée  par 
eux,  elle  n’était  pas  déjà  à  la  maison, 
étant  allée  encore  jouer. 

Sur  cela  à  eux1  fut  adressée  la 
parole  par  son  père  (à)  toutes  les 
personnes  (qui  étaient)  dans  leur 
maison:  que  pas  un  ne  laisse  des¬ 
cendre  l’échelle  vers  Pandagian,  quand 
elle  va  retourner  après  avoir  joué; 
celui  qui  laisse  descendre  l’échelle  vers 
elle,  lui  certainement  verra  le  bâton. 

Entendu  fut  par  eux  que  dimi¬ 
nuaient  les  joueurs  (-euses)  ;  enten¬ 
du  fut  par  eux  que  déjà  Pandagian 
était  la  seule  qui  chantait;  entendu 
fut  par  eux  qu’elle  était  là  sur  le  sol  et 
qu’elle  criait:  oh  (mon)  père!  oh  (mon) 
père!  laissez  descendre  l’échelle! 

—  Demande  de  la  laisser  descendre 
à  ta  mère.  —  Oh  (ma)  mère!  oh  (ma) 
mère!  laissez  descendre  l’échelle! 

—  Demande  (de  la)  laisser  des¬ 
cendre  à  ton  grand-père.  —  Oh  grand- 
père!  laissez  descendre  l’échelle! 

—  Demande  (de  la)  laisser  des¬ 
cendre  à  ta  grand-mère.  —  Oh  grand- 
mère!  laissez  descendre  l’echelle! 

—  Demande  (de  la)  laisser  des¬ 
cendre  à  ton  oncle.  —  Oh  (mon) 
oncle!  laissez  descendre  l’échelle! 

—  Demande  (de  la)  laisser  des¬ 
cendre  à  ton  frère  aîné  (sœur  aînée). 
Oh  (mon)  frère  (ma  sœur)  laissez 
descendre  l’échelle. 

—  Demande  (de  la)  laisser  des¬ 
cendre  à  ton  père2. 


1  A  eux,  c’est-à-dire  aux  habitants  de  la  maison. 

2  Suite  du  texte  hollandais:  Le  jeu  tini,  après  minuit,  elle  retourna  à  la  maison;  mais 
elle  trouva  l’échelle  levée.  Maintenant  elle  cria:  «Hé,  mère,  descendez  donc  l’échelle».  —  La 
mère  répondait:  «Demande-le  à  ton  père.»  —  «Hé,  père,  descendez  donc  l’échelle.»  —  Celui- 
ci  disait:  «Demande-le  à  ton  grand-père».  —  Le  grand-père  répondait:  «Demande-le  à  ta  grand- 
mère»  ;  celle-ci  la  renvoyait  à  son  frère  aîné  ;  puisque  le  frère  aîné  ne  voulut  pas  l’aider  non 
plus,  elle  priait  successivement  tous  ses  frères  et  sœurs,  son  oncle  et  sa  tante,  et  puis  tous  les 
autres  gens  de  la  maison. 


888 


P.  A.  Bolsius,  S.  J., 


Linueanokan  nei  si  P.  wo  an  tn- 
mawa  kumarua  :  0  ama  !  o  ama  ! 
tonton  an  nei  aran! 

—  Knmolo  mo  la  wana  n  tana. 

-  Aku  soo,  ese  kukuaseng. 

-  Kumolomo  la  wana  lunga. 

—  Aku  soo,  ese  per  et1. 

Ni  itumo  an  sia  lumako  witi  lesar 
a  mi  lëk  um  b  atu  penar 2  wo  an  siang 
kumolo  an  dumani:  0  Riamasan! 
Riamasan!  tonton  an  nei  aku  e 
Riamasan  !  Riamasan  ! 


Tali  talingaën  na  kan  wo  an  ru¬ 
menge  mei  ang  kinaweng  mei  iapus 
ung  kandera  tunaw  witi  langit  a 
mei  rimani  nisia,  wo  an  sia  rumer 
la  witu,  kaiirumer  na  la  witu,  wo 
an  sia  m  biwitën. 


1  La  phrase:  Aku  soo,  e  se  peret,  ainsi  que  la  précédente:  Aku  soo,  e  se  kukuaseng, 
ne  se  trouve  pas  dans  le  texte  hollandais. 

Mais  on  lit  dans  une  «Proeve  eener  Grammatica  van  het  Toumbulusch»  placée  à  la  suite 
du  texte  alfoure  des  légendes,  page  90,  la  note  suivante:  «Dans  les  légendes  u  ou  a  manque 
aussi  après  un  précédent  ese  (à  cause  de)  [in  de  legenden  ontbreekt  u  of  a  ook  na  een  vooraf- 
gaand  ese  [wegens]  I.  c.]. 

Le  texte,  auquel  cette  note  est  ajoutée,  nous  apprend:  «U  se  trouve  devant  les  sub¬ 
stantifs,  qui  ne  désignent  pas  des  êtres  vivants  (hommes  ou  animaux),  car  dans  ce  cas  on 
emploie  si»  (1.  c.  pag.  89,  90).  «Au  pluriel  u  se  change  en  a»  (ibid.). 

Il  faut  donc  lire:  se  peret  précédé  du  mot  e,  et  écrire  en  trois  mots  e  se  peret,  le  mot 
ese  =  «à  cause  de»  n’existant  pas,  comme  Mr  Worotikan  me  l’a  déclaré  très  positivement.  Ce 
monosyllabe  e  n’est  autre  chose  qu’«un  petit  mot,  qui  fixe  l’attention  sur  ce  qui  suit»  et  que 
«souvent  on  ne  sait  rendre  en  Hollandais»  comme  l'auteur  dit  1.  c.  pag.  89,  al.  1. 

Citons  des  exemples  de  l’emploi  de  ce  monosyllabe  e  (qui  prend  n  devant  s  et  t,  et  m 
devant  p  et  b  remplaçant  w)  [1.  c.  p.  89]. 

si  tou  itii  en  si  kaawuna 
cette  personne-ci  c’est  sa  femme 

a  rurutnëran  en  siow 
des  sièges  il  y  en  a  neuf 

e  niaku  si  këtërën 
c’est  moi  (qui  suis)  le  fort. 

e  nisia  si  kaawuku 

c’est  elle  (qui  est)  ma  femme. 

La  manière  d’écrire  en  deux  mots  (e  se)  ainsi  que  la  traduction  «il  y  a»  me  semblent 
justifiés  suffisamment. 

2  penar,  signifie  :  fesse,  cuisse.  Faut-il  lire  peut-être  patar  =  lisse. 

3  Suite  du  texte  hollandais:  Ne  trouvant  aucun  secours  auprès  de  sa  famille,  elle  entassait 
quelques  feuilles  d’arbres,  et  chantait  en  priant:  «O  Riamasa  faites  descendre  l’escalier». 


Inondée  de  larmes  (était)  P.  et 
criait  pour  la  deuxième  fois:  Oh 
mon  père!  laissez  descendre  l’échelle! 

—  Couche  sur  la  terre. 

Je  ne  veux  pas,  il  y  a  des  puces. 

—  Couche  sur  le  bois  à  brûler. 

—  Je  ne  veux  pas,  il  y  a  des  rats! 

Après  cela  elle  allait  (et  venait) 
sur  le  terrain  autour  de  la  maison 
et  trouva  une  pierre  lisse  et  elle  (se) 
couchait  et  chantait:  Oh  Riamasan! 
Riamasan!  descendez  vers  moi  (sous- 
entendu:  une  échelle  ou  q.  ch.  de 
pareil.)  hé  Riamasan,  Riamasan!3 

Entendues  étaient  par  elle  clique¬ 
tant  des  chaînes  attachées  à  une  chaise 
d’or  du  ciel  descendant  tout  près 
d’elle,  et  elle  s’y  assit,  quand  elle  y 
était  assise  elle  est  élevée. 


Une  légende  alfoure. 
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Taan  witung  ka  toro  an  an  te¬ 
le  mb  o  an  am  bale  nera  an  sia  ng 
kamaa:  O  Riamasan!  i  ento  pe  toio 
aka  paar  namawa  wia  si  ina  ka 
wo  si  amaka  wo  wia  se  kataari  ka. 

Kiniit  an  kasii  ni  Riamasan,  wo  an 
sia  kamaa:  0  ina  wo  ama  wo 
peleng  se  kataari  ka  wiawia  mo 
wen  aka  mawenet  o! 

Kamaa  si  ama  na:  kua  ko  a  wono 
pahalelaën  ko  a  mahalawa  wana  n 
tetembo  an. 

Kamaa  si  Pandagian:  0  Riama¬ 
san!  wiwit  en  o  ma!  wo  an  sia  m 
biwit  en. 

Taan  katoroan  ang  kawa  na  kasii 
siang  kamawa  :  0  Riamasan,  i  ento 
pe  toio!  aka  paar  namawa  wia  si 
inaka  woh  si  ama  ka  wo  wia  se 
kataari  ka. 

Kiniit  an  kasii  ni  Riamasan,  wo 
an  sia  kamaa:  0  ina  wo  ama  wo 
peleng  se  kataari  ka!  wiawia  mo  ! 
wen  aka  maweneto. 

Rei  mo  si  nimawa;  sera  peleng  ma 
inde  mo  in  timalinga  nisia  maka 
nawa  mo  witi  kawana. 

Kamaa  si  Pandagian:  0  Riama¬ 
san!  wiwit  en  o  ma!  wo  an  sia  m 
biwit  en. 

Taan  limonta  aman  toio  ang  kawa 
na  an  sia  ng  kamawa:  0  Riamasan! 
i  ento  pe  toio!  aka  paar  namawa 
wia  si  inaka  wo  si  amaka  wo  wia 
se  kataari  ka. 

Kiniit  an  kasii  ni  Riamasan,  wo 
an  sia  kamaa:  0  ina  wo  ama  wo 


Mais  (élevée)  à  la  hauteur  de  la 
fenêtre  de  leur  maison  elle  dit:  Oh 
Riamasan!  soit  arrêté  un  peu,  je 
désire  parler  à  ma  mère  et  à  mon 
père  et  à  mes  frères  et  sœurs1. 

Etait  suivi  par  Riamasan  (son  désir) 
et  elle  criait:  Oh  mère  et  père  et  tous 
mes  frères  et  sœurs  restez  toujours! 
moi  je  suis  élevée  (dans  les  airs). 

Sa  mère  disait:  Dis  toi  (es-tu),  peut- 
être  folle  toi  (qui)  grimpes  (jusqu’) 
à  la  fenêtre. 

Pandagian  disait:  Oh  Riamasan! 
Soit  élevé!  et  elle  était  élevée. 

Mais  à  la  hauteur  du  faîte  aussi 
elle  dit:  Oh  Riamasan,  soit  arrêté  un 
peu;  je  désire  parler  à  ma  mère  et 
mon  père  et  à  mes  frères  et  sœurs2. 

Etait  suivi  aussi  par  Riamasan,  et 
elle  dit:  Oh  mère  et  père  et  tous 
mes  frères  et  sœurs!  restez  toujours! 
moi  je  suis  élevée. 

Pas  un  ne  parlait;  eux  tous  craig¬ 
naient  qui  entendirent  elle  (qui) 
parle  près  du  faîte. 

Pandagian  disait:  Oh  Riamasan! 
soit  hissé!  et  elle  était  hissée! 

Mais  ayant  passé  seulement  un 
peu  le  faîte  elle  dit:  Oh  Riamasan! 
soit  arrêté  un  peu!  je  désire  parler 
à  ma  mère  et  mon  père  et  à  tous 
mes  frères  et  sœurs. 

Etait  suivi  aussi  par  Riamasan,  et 
elle  dit:  Oh  mère  et  père  et  tous 


1  Suite  du  texte  hollandais  :  Après  avoir  chanté  ceci  par  trois  fois,  elle  entendit  un  bruit, 
venant  d’en  haut,  comme  (un  bruit)  de  chaînes  d’or;  et  voilà  qu’une  chaise  d’or,  attachée  à  des 
chaînes  d’or  descendait.  Ayant  pris  place  sur  cette  chaise,  elle  demandait  de  nouveau:  Oh 
Riamasa,  faites  donc  monter.  Venue  à  la  hauteur  de  la  fenêtre  de  la  maison  paternelle,  le  voyage, 
à  sa  demande,  était  interrompu  un  peu. 

2  Suite  du  texte  hollandais:  Maintenant  elle  criait:  Eh,  parents,  grands  parents,  frères, 
soeurs,  oncle  et  tante,  pas  un  seul  de  vous  n’a  voulu  m’aider,  pour  le  moment  je  n’ai  plus 
besoin  de  votre  secours,  restez  donc  couchés.  —  A  la  hauteur  du  faîte  elle  répéta  ces  mots 
cités,  encore  une  fois. 
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peleng  se  katuari  ku  !  wiawia  mo  ! 
wen  aku  ma  wenet  o. 

Talingaën  nera  peleng  sia  i  Limonta 
mo  ung  knwiina,  ni  ma  inde  mo 
sera  peleng  wo  an  miahu  a  lumoho, 
ilek  ën  nera  si  Pandagian  im  paha 
wiwit  ën,  an  sera  kumeret  maha- 
rerengan:  ma  wuri  mei  keke!  ma 
wuri  mei  keke!  kon  mei  wann  an 
se  kantong  siow  ! 

Tia  mo  ina,  tia  mo  ina  !  mei  mo 
i  p a  reho 1. 

Ni  mang  asa  ng  asar  tentu  takar 
sia  im  paha  nanan  ën  o  kan  ange 
woan  sia  i  ka  aio  ma  wana  ng 
Kasenduk  an. 

Rei  kam  pe  ure  sia  im  bana,  an 
sia  la  lële  ën;  ma  wuri  mei  sia  i 
linële  moh,  an  sia  i  piki  kolo,  am 
beta  an  takar  na  i  ni  mate  ;  an  sia 
toktok  ën  an  i  paras  witi  langit 3. 


Ung  gio  ni  ma  miiali  èndo  ;  um 
piong  ni  mu  muali  loloho  ën;  uni 
pusu  pinaha  tëlu  ni  ma  muali  laker; 
un  ate  ni  ma  muali  katëlu  an;  un 
aie  rara  ni  ma  muali  riaw  ;  um  po 


mes  frères  et  sœurs!  restez  toujours! 
moi  je  suis  élevée. 

Entendu  était  par  eux  tous  qu’elle 
avait  passé  le  faîte,  craignaient  eux 
tous  et  descendent  (de  la  maison) 
pour  regarder  en  haut,  était  vu  par 
eux  Pandagian  qui  est  hissée,  et  ils 
lamentent  très  fortement:  retourne  ici, 
chérie!  retourne  ici,  chérie!  toi  venant, 
seront  tués  neuf  porcs  (adultes)! 

Non,  mère!  non,  mère!2 

Continuait  ainsi  (l’ascension  ou  le 
discours?)  depuis  qu’elle  était  recon¬ 
nue  (s’en)  allant  et  qu’elle  arriva  à 
Kasendukan  (le  ciel). 

Pas  longtemps  elle  n’était  là,  qu’elle 
allait  (se)  baigner;  étant  retournée  elle 
qui  (s’)  était  baignée,  elle  est  priée  de 
se  coucher,  est  piquée  (dans  le  cœur) 
de  sorte  qu’elle  mourut;  elle  est 
hachée  et  balayée  vers  le  firmament 
(dispersé  en  balayant)4 5. 

Le  visage  devenait  soleil;  l’occiput 
devenait  lune;  le  coeur  divisé  en  trois 
devenait  Lakerb;  le  foie  devenait 
Kateluan;  le  poumon  devenait  Riaw; 
la  rate  devenait  Manenember;  tous 


1  Reho  dérivé:  tnareho  —  avoir  soif,  dérivé  ka  reho  an  =  soif,  n’a  pas  de  sens  ici. 
Peut-être  doit-on  lire  i  pa  rei  o  de  rei  —  négation.  — 

La  traduction  deviendrait:  (re)venir  (à  vous)  c’est  anéanti  (pour  moi)  =  m’est  impossible; 
ou  encore  :  i  ape  o  —  est  empêché. 

2  Suite  du  texte  hollandais  :  Maintenant  toute  la  famille  venait  sur  le  terrain  (autour  de 
la  maison)  regardait  en  haut  avec  grande  tristesse,  et  criait:  Oh,  Pandagian,  descends,  retourne 
vers  nous  ici;  voici  neuf  cochons,  qui  seront  tués  pour  vous.  —  A  cela  elle  répondit:  Main¬ 
tenant  c'est  trop  tard;  laissez  cela,  ce  n’est  plus  nécessaire.  —  Et  en  disant  elle  montait  de 
plus  en  plus,  jusqu’à  ce  qu’elle  disparaissait  à  la  fin  aux  yeux  de  sa  famille. 

3  An  i  paras  witi  langit  peut  se  traduire  aussi  :  (le  tout)  est  purifié  au  ciel. 

4  Suite  du  texte  hollandais:  En  arrivant  à  Kasendukan  ses  mains  et  ses  pieds  étaient 

liés,  un  bâton  de  l’arbre  Lahendong  est  mis  entre  les  mains  et  les  pieds,  et  de  cette  manière 

elle  est  portée  vers  la  rivière,  et  là  elle  est  lavée.  Puis  elle  est  tuée,  grillée,  grattée  (ou  tondue), 

lavée  de  nouveau,  découpée  et  les  entrailles  sont  ôtés  du  corps,  le  tout  de  la  même  manière 

comme  en  égorgeant  un  cochon.  Mais  ce  traitement  douloureux  ne  se  faisait  que  pour  sa 
glorification. 

5  Quelques  renseignements  sur  les  constellations  se  trouvent  dans.  De  Alfoersche  Diercn- 
riem,  J.  ten  Hove. 


Une  légende  alfoure. 
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polas  ni  ma  muali  ma  ne  nember  ; 
am  peleng  an  awak  ni  ma  muali 
tototi  en. 

Taan  ilëk  ën  longka  aman,  wo 
an  sapa  ën  sumaup  wo  an  toktok 
en  rininte  rintek  wo  an  i  paras  su¬ 
maup  kimerou.  An  tëra  witu  n  to 
toktok  an  ni  mei  sapa  mei  wia  n 
tana  ni  ma  muali  api-api 2. 


les  corps  (=  toutes  les  autres  parties 
du  corps)  devenaient  des  étoiles1. 

Mais  étant  trouvé  gros  encore  [ce 
hachis]  est  balayé  de  nouveau  (amassé 
en  balayant)  et  haché  très  menu  et 
balayé  de  nouveau  au  loin.  Les  restes 
sur  le  hachoir  balayés  sur  la  terre 
devenaient  des  vers  luisants. 


Les  mots  dérivés  méritent  d’être  traités  plus  complètement  que  je  ne 
l’ai  fait  à  la  page  881  suiv.  J’espère  pouvoir  en  donner  encore  une  idée  plus 
nette  dans  un  autre  article. 


1  Suite  du  texte  hollandais:  Car  de  son  front  provenait  le  soleil,  et  de  son  occiput  la 

lune;  les  taches  dans  la  lune  étaient  d’anciennes  blessures  à  la  tête;  son  œil  droit  devenait 

l’étoile  de  l’an  et  son  œil  gauche  l’étoile  pa  mumusis ;  son  cœur  se  changeait  en  étoile  du 

matin;  son  foie  en  une  constellation  formée  de  trois  étoiles  (peut-être  le  bandrier  d’Orion  A  B) 

et  son  poumon  en  Pléiades;  et  de  son  corps  qui  était  haché  très  menu,  provenaient  les  autres 
étoiles.  —  Les  vers  luisants  doivent  leur  existence  à  la  raclure  du  hachoir. 

Fin  du  texte  hollandais. 

2  Api-api  est  le  nom  malais.  —  Le  mot  Toumbulur  est  pë  rëtot  ën  dérivé  de  pëtot, 
dont  un  autre  dérivé  mélo  pëtot  signifie  :  étinceler,  briller. 
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Die  Nongkrem-Puja  in  den  Khasi-Bergen 

(Assam)1. 

Von  P.  Dr.  C.  Becker,  S.  D.  S.,  Apost.  Präfekt  von  Assam. 

Etwa  fünf  englische  Meilen  östlich  von  Shillong,  dem  Hauptorte  der 
Khasi-Hügel,  befindet  sich  der  Ort  Nongkrem.  Es  ist  die  Residenz  des  Königs 
(u  S’lem),  der  den  von  der  englischen  Regierung  halb  unabhängigen  (semiin¬ 
dependent)  Staat  Nongkrem  oder  Khyrim,  den  größten  der  25  Khasi-Klein- 
staaten,  beherrscht.  Am  bekanntesten  ist  Nongkrem  durch  die  jährlich  dort 
stattfindenden  großen  Opfer,  Nongkrem-Puja  einfachhin  genannt,  oder  auch 
ka  Pom  blang-u-S’lem  Nongkrem  (das  Ziegen-Töten  des  S’lem  von  Nong¬ 
krem).  Diese  Festlichkeit  bietet,  wie  weniges,  einen  lehrreichen  Einblick  in 
die  religiösen  und  auch  sozialen  Anschauungen  und  Gebräuche  dieses  interes¬ 
santen  Bergvolkes,  und  möge  darum  hier  eine  gedrängte  Schilderung  finden, 
die  sich  von  selbst  in  drei  Teile  gliedert: 

I.  Die  Vorbereitungen  zu  dem  Opferfeste. 

II.  Das  Opferfest. 

III.  Die  Nachfeier. 

I.  Die  Vorbereitungen  zu  dem  Opferfeste. 

Wie  das  Matriarchat  bei  den  Khasis  in  der  Familie  herrscht,  so  ist  auch 
eine  ähnliche  Einrichtung  in  der  Leitung  des  Khasi-Staates  Nongkrem  erhalten 
geblieben.  In  diesem  ist  das  eigentliche  Haupt  nicht  der  S’lem,  sondern  eine 
Hohepriesterin,  ka  S’lem  säd  genannt.  Säd  bedeutet  die  Gottheit,  welche  über 
die  königlichen  Geschlechter  wacht.  Die  weltliche  Regierung  ist  dem  S’lem 
von  der  S’lem  säd  übertragen  ;  er  handelt  gleichsam  als  ihr  Bevollmächtigter, 
wenngleich  selbständig  in  seinen  Entscheidungen,  zusammen  mit  seinen  Rat¬ 
gebern,  Mentris,  deren  Rat  er  in  Sachen  von  einiger  Bedeutung  einholen 
muß.  Die  Gelder  des  Reiches  sind  bei  der  S’lem  säd  in  Verwahr.  Alles,  was 
an  Steuern,  Marktabgaben,  durch  Rechtspflege  u.  dgl.  eingeht,  muß  an  sie 
abgeliefert  werden.  Sie  kann  darüber  nach  Gutdünken  verfügen,  während 
der  S’lem  die  nötigen  Geldmittel  zur  Bestreitung  der  Regierungsauslagen  von 
ihr  erhält. 

In  Sachen  der  Religion  ist  die  S’lem  säd  alleinige  Herrin.  Sie  hat  über 
die  religiösen  Opfer  zu  wachen,  Zeit  und  Ort  derselben  zu  bestimmen,  in 

1  Die  sämtlichen  diesem  Artikel  beigegebenen  Bilder  sind  nach  photographischen  Auf¬ 
nahmen  von  P.  Fru  men  tins  Stegmüller,  S.  D.  S.,  Missionar  in  Shillong,  angefertigt.  Die 
Aufnahmen  waren  zum  Teil  äußerst  schwierig  durchzuführen,  da  sie  unbeobachtet  gemacht 
werden  mußten,  und  der  Tag  bei  einigen  schon  vorgerückt  war. 


Das  Opfer  (Nongkrem  Puja)  bei  den  Khasi. 
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oder  vor  ihrem  Hause  werden  die  Staatsopfer  abgehalten,  in  ihrer  Gegenwart 
müssen  sie  vorgenommen  werden.  Der  jeweilige  S’lem  ist  ihr  Sohn  oder  Neffe, 
oder  auch  entfernterer  männlicher  Verwandter,  der  von  dem  „Staatsrat“,  den 
Mentris,  gewählt  wird. 

Nach  dem  Tode  der  S’lem  säd  geht  diese  Würde  auf  ihre  älteste  lebende 
Tochter  über,  in  Ermangelung  von  solchen  auf  die  älteste  Tochter  von  seiten 
ihrer  ältesten  Tochter,  in  Ermangelung  solcher  Enkelinnen  auf  die  älteste 
Tochter  von  seiten  ihrer  zweiten  Tochter  und  so  fort.  Im  Falle  keinerlei 
Töchter  oder  Enkelinnen  vorhanden  sind,  tritt  die  älteste  lebende  Schwester 
in  das  Amt  ein;  fehlt  es  auch  an  Schwestern,  so  ist  die  älteste  Tochter  von 
der  ältesten  Schwester  der  Mutter  der  verstorbenen  S’lem  säd  Nachfolgerin, 
und  so  geht  es  weiter.  Auf  diese  Weise  bleibt  die  Würde  immer  innerhalb 
des  königlichen  Geschlechtes. 

Im  Hause  der  S’lem  säd  ( ka  ilng  säd  genannt),  welches  eines  der  größten 
und  ansehnlichsten  in  den  Khasi-Hügeln  ist,  befindet  sich  in  der  Mitte  ein 
Pfosten,  der  vom  Boden  bis  zum  Dachfirst  hinaufreicht.  Er  wird  u  rishot  Blei 
(Pfosten,  Säule  Gottes)  genannt  und  dient  gleichsam  als  der  Altar,  vor  dem 
vielfach  Opfer  stattfinden.  Die  Säule  ist  nichts  anderes,  als  der  Stamm  der 
Khasi-Eiche  (ka  dieng  sning;  botan.  Name:  Castanopsis  sp.),  die  dem  Khasi 
heilig  ist.  Brennt  das  Haus  der  S’lem  säd  ab,  oder  wird  es  neu  aufgebaut, 
so  muß  eine  neue  Säule  herbeigeschafft  werden.  Nur  bestimmte  Geschlechter 
(jaid)  haben  das  Vorrecht,  hierfür  den  Baum  zu  fällen.  Sobald  er  «mgehackt 
ist,  wird  getanzt  und  musiziert,  der  Stamm  wird  mit  einem  Tuch  bedeckt  und 
auf  einer  Tragbahre  weitergeschafft.  Hunderte  von  Personen  beteiligen  sich 
daran.  Solange  der  Pfosten  noch  nicht  aufgerichtet  ist,  wird  er  Tag  und  Nacht 
bewacht.  Es  könnte  ein  Mensch  oder  Tier  darüber  springen  und  das  wäre 
sang  (=tabu):  der  Stamm  wäre  entheiligt  und  es  müßte  ein  anderer  Baum  gefällt 
werden.  Geschieht  etwas  Böses  im  Reiche,  oder  droht  demselben  eine  Gefahr, 
so  geht  die  S’lem  säd  mit  den  sechs  offiziellen  Opferpriestern  des  Reiches 
Nongkrem  vor  die  Säule  hin  und  bringt  dort  ihre  Opfer  dar,  um  das  Übel 
abzuwenden. 

Dies  möge  vorausgeschickt  sein,  zum  besseren  Verständnis  des  folgenden. 

Die  Nongkrem-Puja  findet  gewöhnlich  um  den  Monat  Mai  herum  statt. 
Einen  Monat  vor  der  Feier  wird  im  Hause  der  S’lem  säd  Reisschnaps  in  eine 
ausgehöhlte  Kürbisflasche  gegossen  und  vor  der  rishot  Blei  als  suit  (Trank¬ 
opfer)  dargebracht.  Dies  geschieht,  um  dem  u  Suidnia  long  S’lem  (dem  Geiste 
des  ersten  Großonkels  mütterlicher  Seite,  der  der  erste  König  war),  der  ka 
Blei  long  S’lem  (die  Gottheit,  welche  die  Könige  zu  Königen  macht)  und  dem 
ü  Blei  Shillong  (dem  Gotte  Shillong)  mitzuteilen,  daß  für  die  Puja  nun  Vor¬ 
bereitungen.  getroffen  werden  und  sie  dazu  helfen  möchten. 

Der  u  Blei  Shillong  spielt  bei  der  ganzen  Feier  die  Hauptrolle.  Er  erfreut 
sich  bei  den  Khasis,  besonders  in  dem  Reiche  Nongkrem  und  Nylliem,  einer 
großen  Verehrung.  Unweit  von  Nongkrem  erhebt  sich  eine  Bergspitze,  6450  Fuß 
über  dem  Meere.  Es  ist  die  höchste  Spitze  in  den  Khasi-Bergen,  ihr  Name 
ist  „Shillong-Spitze“  (Shillong  peak).  Hier  ist  der  Sitz  des  Gottes  Shillong. 
Die  Sage  geht,  hier  sei  einmal  ein  Mensch  erschienen,  der  gesagt  habe,  er 


894 


P.  Dr.  C.  Becker,  S.  D.  S., 


sei  nicht  geboren  worden,  sondern  aus  sich  (shu  long).  Auch  habe  er  den  Leuten 
gesagt,  daß  sie  Könige,  S’ïem,  erhalten  würden.  So  wurde  denn  der  Gott,  der 
hier  wohnt,  u  Shu  long  (der  aus  sich  ist)  genannt,  woraus  die  Europäer  mit 
der  Zeit  Shillong  machten  und  auch  der  prächtigen  Hügelstation  im  Herzen 
der  Khasi-Berge  diesen  Namen  gaben. 

Nachdem  nun  die  S’ïem  säd  den  Tag  der  Feierlichkeiten  genau  bestimmt 
hat,  ergeht  zwei  Wochen  vor  der  Feier  an  die  Dorfältesten  ( Rangbah  shnong) 
die  Mitteilung  davon.  Dies  geschieht  am  Tage  des  großen  Marktes  (jeu  duh), 
der  jeden  achten  Tag  stattfindet.  Zwei  Wochen  hierauf  ist  das  pom  blang, 
gleichfalls  am  Tage  des  großen  Marktes,  wovon  unten  die  Rede  ist. 

Die  Art  und  Weise,  wie  die  Einladung  vor  sich  geht,  ist  interessant.  Es 
werden  eine  Anzahl,  ungefähr  eine  Elle  langer  Ketten  aus  Bambusringen 
gemacht.  Diese  nennt  man  kyrwoh.  An  den  Ältesten  eines  jeden  Dorfes  wird 
eine  solche  geschickt.  Da  die  Khasi  in  früheren  Zeiten  keine  Schriftzeichen 
hatten,  diente  diese  Bambuskette  stets  bei  Festlichkeiten,  Kriegsgefahren,  Ge¬ 
richtsverhandlungen  u.  dgl.  als  Zeichen  der  Einladung  oder  Vorladung  zu  dem 
S’ïem.  Durch  die  Form  der  Glieder  des  kyrwoh  war  der  Grad  der  Dringlichkeit 
angezeigt;  im  Falle  großer  Eile  waren  diese  länglich  flach,  sonst  entsprechend 
runder.  Die  Übersendung  des  kyrwoh  an  die  Dorfältesten  nun  dient  als  Zeichen 
der  Einladung  für  das  ganze  Dorf,  zu  den  Opferfeierlichkeiten  zu  erscheinen, 
und  zugleich  als  Aufforderung,  die  vorgeschriebenen  Opfergaben  zu  sammeln. 
Jeder  der  sechs  Bezirke,  in  welche  das  Reich  Nongkrem  zerfällt,  muß  eine 
Ziege  liefern;  jede  einzelne  Hütte  muß  zudem  eine  Beisteuer  ( pynshok  genannt) 
von  einer  Rupie  und  vier  Annas  entrichten.  Ganz  Arme  brauchen  nur  einen 
Anna,  oder  auch  nur  einen  halben  zu  geben.  Von  diesen  Beiträgen  werden 
die  Opfergaben,  wie:  Reis,  verschiedene  Opfertiere,  Fisch,  Branntwein  u.  dgl. 
angeschafft;  der  Rest  wird,  wie  die  übrigen  Gelder,  der  S’ïem  säd  zur  Ver¬ 
waltung  eingehändigt. 

Bis  zum  Herannahen  der  eigentlichen  Festesfeier  findet  an  dem  sogenannten 
Tage  jeu  pomthiah  das  Fischopfer  ( suit-dohkha )  statt,  bei  dem  alle,  welche 
erscheinen,  mit  getrocknetem  Fisch  und  Reisschnaps  bewirtet  werden.  Dies 
soll  eine  weitere  Mitteilung  an  den  u  Blei  Shillong,  u  Suidnia  long  S’ïem 
und  ka  Blei  long  S’ïem  von  der  nahe  bevorstehenden  Puja  sein.  Hierbei  werden 
zwölf  verschiedene  Arten  Trommeln  ( ksing )  geschlagen. 

Dann  wird  die  Trommel  ksing  shäd  tyngkoh  dreimal  geschlagen,  wobei 
der  erste  Opferpriester  ( Soh  Blei)  und  ein  Flötenspieler  tanzen.  Der  Tanz 
tyngkoh  wird  weiter  unten  eine  nähere  Beschreibung  finden.  Nachdem  er  be¬ 
endigt  ist,  kommt  die  ksing  kynthei  (Frauentrommel)  an  die  Reihe,  zu  deren  Schall 
der  S’ïem  und  ein  Flötenspieler  ( duhalia )  dreimal  tanzen.  Für  gewöhnlich  tanzen 
nur  Frauen  zu  dieser  Trommel.  Über  die  Tanzart  möge  es  hier  im  allgemeinen 
genügen,  zu  bemerken,  daß  bei  keinem  Khasi-Tanz  eine  Berührung  der  tanzenden 
Personen  untereinander  stattfindet  und  jede  unabhängig  von  den  anderen 
ihre  Bewegungen  ausführt.  Nach  der  Frauentrommel  wird  die  Schwert-Tanz- 
trommel  ( ksing  mastieh )  und  die  große  Trommel  ( nakra )  gerührt.  Hierbei  werden 
Fackeln  herumgetragen  und  neunmalige  Freudenrufe  ausgestoßen.  Verschiedene 
Trommeln,  Flötenspiel  und  Zimbelnschlag  folgen  noch,  wobei  immer  wieder 


Phot.  P.  Fruir..  Stegmüller,  S.  D.  S.  Phot.  P.  From.  Stegmüller,  S.  D.  S. 

4.  üpferroek  der  Soh-Blei  (Kbasi). 


Phot.  P.  Erma.  Stegmüller,  S.  D.  S. 


10.  Khasi-Schmueksaehen. 
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getanzt  wird.  Zum  Schlüsse  tanzt  der  S’iem  noch  allein,  während  das  Ge- 
trommei  und  Flöten  die  ganze  Nacht  nicht  mehr  verstummt.  Bild  2  zeigt 
einige  Khasi-Trommeln,  eine  Flöte  und  Zimbeln,  die  bei  keinem  Tanze  fehlen. 

Der  Tag  des  großen  Marktes,  an  dem  die  eigentliche  Feier  beginnt,  naht 
unterdessen  heran.  Am  Tage  vor  demselben  —  ka  sngi  umni  —  werden  die 
Wege  gekehrt  und  der  Platz  für  das  Ziegenopfer  in  Ordnung  gebracht.  Als 
Zeichen  der  Freude  hierüber,  daß  das  geschehen,  werden  wieder  Trommeln 
geschlagen  und  Flöten  (fangmuri)  gespielt.  Vor  dem  Haus  der  S’iem  säd  führt 
der  S’iem  und  andere  Männer  einen  Schwertertanz  auf.  Wenn  auch  interessant, 
so  ist  dieser  Tanz  doch  wenig  kunstvoll.  Hüpfend  und  trippelnd,  von  einem 
Fuß  auf  den  andern,  bewegen  sich  die  Männer  hintereinander,  langsam 
im  Kreise,  auf  dem  freien  Platz  umher  (siehe  Bild  6).  In  der  einen  Hand 
halten  sie  einen  Busch  aus  Ziegenhaaren,  in  der  andern  das  Schwert.  Von 
Zeit  zu  Zeit  wird  ein  Jauchzen  ausgestoßen,  dann  halten  sie  wieder  an, 
springen  je  zwei  aufeinander  zu  und  schlagen  mit  raschem  Hieb  ihre  Schwerter 
aneinander.  Mit  lautem  Ausruf  zieht  sich  jeder  wieder  schnell  zurück  und 
bewegt  sich  im  Kreise  weiter  wie  zuvor.  In  dieser  Weise  geht  es  lange  fort. 

Nach  Einbruch  der  Dunkelheit  wird  vor  dem  Hause  der  S’iem  säd  eine 
Henne  geopfert:  der  ka  S’iem  synshar  (die  Königin,  welche  die  Welt  regiert) 
und  dem  Biskurom,  dem  Gott,  der  Flöten  und  andere  Instrumente  spielen 
lehrte.  Hierauf  werden  verschiedene  Trommeln  geschlagen. 

Man  begibt  sich  dann  in  das  innere  des  ilng  säd.  Hier  überreicht  die 
S’iem  säd  dem  Soh  Blei,  dem  ersten  Opferpriester,  der  aus  dem  Geschlechte 
(jaid)  Rumnong  ist,  eine  ausgehöhlte  Kürbisflasche  (u  skaw)  mit  Reisschnaps. 
Der  Soh  Blei  gießt  den  Inhalt  vor  der  rishot  Blei  aus,  zu  Ehren  der  Göttin 
der  Märkte  (ka  Blei  jeu  lei  hat),  damit  die  Märkte  gut,  gewinnbringend  und 
erfolgreich  seien,  daß  die  Wege  gut  und  sicher  und  alles  gesegnet  sei,  daß 
das  Reich  selber  fortschreite  und  sich  entwickle.  Man  muß  sich  hier  erinnern, 
daß  bei  den  Khasis  das  Märktesystem  sehr  ausgeprägt  und  die  Hauptquelle 
ihrer  Einnahmen  ist.  Nach  diesem  suit  wird  das  gleiche  Trankopfer  der  ka 
Blei  long  S’iem  dargebracht,  um  ihren  Segen  zu  erhalten,  auf  daß  die  Könige 
gut  seien  und  Fortschritte  machen  mögen.  Musik  und  Tanz  ziehen  sich  dann 
bis  Tagesanbruch  hin. 

II.  Das  Opfer  fest. 

Mit  dem  Tag  des  großen  Marktes  beginnt  nun  die  eigentliche  Feier. 
Dieser  Tag  selbst  wird  pom  blang  (Ziegenköpfen)  genannt.  Die  S’iem  säd 
darf  nun  drei  Tage  lang  keinen  Reis  essen,  nur  eine  Art  Brot,  das  von  Reis¬ 
mehl  hergestellt  wird.  Auf  dem  großen  freien  Platz  vor  dem  ilng  säd  halten 
die  Männer  ihren  Schwertertanz  (shad  wait)  und  wird  mit  Gewehren  geschossen, 
bis  die  S’iem  säd,  der  S’iem  und  die  Ranghah  (Ältesten)  aus  dem  ilng  säd 
herauskommen.  Der  S’iem  säd  folgt  ihre  Sklavin  (mrau),  welche  die  Gerät¬ 
schaften  und  Opfergaben  trägt.  Diese  sind  von  der  S’iem  säd  selber  her¬ 
gerichtet  und  bestehen  aus  einem  Bananenblatt,  von  dem  jedoch  nur  der 
obere  Teil  genommen  wird  (ka  sia  kait),  fünf  Betelnußblätter  (tympew),  fünf 
Portionen  Betelnuß,  soviel  man  gewöhnlich  auf  einmal  in  den  Mund  nimmt 
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(kwai),  eine  Art  Brot  aus  Reismehl  gemacht  (kpu),  wovon  der  Reis  zuerst 
ins  Wasser  getan,  dann  herausgenommen,  getrocknet  und  zu  Mehl  gestoßen 
wird;  dann  aus  rynsi,  das  gleichfalls  aus  gestoßenem  Reis  oder  Mais  gebacken, 
mit  Zucker  vermischt  und  in  Form  von  Kugeln  gerollt  wird,  etwas  ungekochtem, 
enthülstem  Reis  (u  khaw),  einer  Kürbisflasche  mit  Reisschnaps  (u  klong) 
und  einigen  Blättern  der  Khasi-Eiche.  An  Gerätschaften  kommen  hierzu  noch: 
ein  goldener  oder  silberner  Wasserbehälter  (u  luta),  ein  silberner,  schüssel¬ 
artiger  Teller  (l za  pliang  rapa).  Alles  dies  wird  nun  von  der  S’ieni  säd  dem 
Soh  Blei  übergeben,  dazu  werden  ein  Hahn  und  ein  weißer  Ziegenbock  auf 
den  Opferplatz  gebracht. 

Die  Zuschauer  gehen  jetzt  zur  Seite,  der  S’ieni  und  die  Rangbahs 
kommen  zum  Opferplatz  herab,  während  der  Soh  Blei  die  Gerätschaften  und 
Opfergaben  in  Empfang  nimmt  und  sie  in  Ordnung  auf  dem  Boden  aus¬ 
breitet.  Dann  nimmt  er  den  Hahn  in  beide  Hände  und  ruft  den  Gott  Shillong 
an  mit  den  Worten:  „O  Gott  Shillong ,  der  du  gesetzt  bist  von  unvordenklichen 
Zeiten!  (ko  Blei  Shillong  kumba  la  buh  u  long  shwa  man  shwa!)“  Mit  tiefer 
Verneigung  bietet  er  ihm  dann  fünfmal  das  Opfer  dar.  Hahn  und  Ziegenbock 
werden  mit  Wasser,  Reis,  dem  Mehl  von  kpu  und  rynsi  besprengt  und  dann 
geköpft.  Hierauf  findet  die  Eingeweideschau  ( dykhot )  statt,  um  zu  sehen,  ob 
das  Opfer  wohlgefällig  war.  Die  Art  und  Weise  derselben  wird  weiter  unten 
mitgeteilt  werden. 

Nach  Beendigung  des  Opfers  führen  der  Soh  Blei  und  ein  Flötenspieler 
den  Schwertertanz  auf;  nach  ihnen  kommen  der  S’ieni  und  die  übrigen  Tänzer 
an  die  Reihe.  Es  werden  abwechselnd  verschiedene  Trommeln  geschlagen  und 
Flöten  gespielt,  die  ganze  Nacht  hindurch.  Bei  Anbruch  der  Nacht  werden  die 
Ziegen  des  S’ieni  und  die  der  verschiedenen  Bezirke  des  Reiches  Nongkrem 
für  die  Opfer  des  nächsten  Tages  herbeigebracht. 

Der  folgende  Tag  nach  dem  großen  Markt  wird  ka  sngi  Lyngka  genannt. 
Er  ist  der  Mittel-  und  Höhepunkt  der  ganzen  Feier.  Vom  frühen  Morgen  an 
strömen  von  allen  Seiten  der  Khasi-Hügel  die  Scharen  herbei. 

In  der  Frühe  tanzt  ein  unverheiratetes  Mädchen  aus  dem  königlichen 
Geschlechte  (ka  S’ieni  ba  dang  khynraw)  im  Hause  der  S’iem  säd  vor  der 
rishot  Blei.  Gewöhnlich  wird  eine  Enkelin  oder  nähere  Verwandte  der  S’ieni 
säd  hierzu  genommen.  Zwei  Männer  nehmen  dann  das  Mädchen  auf  ihre  Arme 
und  tragen  es  mit  schaukelnder  Bewegung  auf  den  großen  freien  Platz  vor 
dem  iing  säd. 

Nun  beginnt  der  große  Volkstanz.  In  der  Mitte  des  Platzes  hocken  die 
Musikanten  auf  dem  Boden  und  trommeln,  flöten  und  schlagen  die  Zymbeln. 
Die  Musik  ist  sehr  kunstlos,  immer  nur  eine  Wiederholung  der  gleichen  ein¬ 
förmigen  Töne. 

In  einem  engeren  Kreise  um  die  Musikanten  herum  bewegen  sich  die 
Frauentänzerinnen.  Es  tanzen  nur  unverheiratete  Mädchen.  Die  Kleidung, 
welche  sie  dabei  tragen,  ist  überreich  und  häufig  sehr  wertvoll.  Feine  Tücher, 
gewöhnlich  von  roter,  gelber  oder  blauer  Seide,  fallen  über  die  Körper  herab  ; 
Oberkörper  und  Arme  sind  durch  eine  Sammetjacke  verdeckt.  Das  Haar  ist 
am  Hinterkopfe  in  einen  Knäuel  zusammengebunden;  eine  Schnur  fällt  von 
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demselben  herab,  die  gewöhnlich  in  drei  Quasten  endigt.  Das  Haupt  wird  von 
einer  goldenen  oder  silbernen  Krone  von  teiner  ziselierter  Arbeit  bedeckt,  die 
noch  dazu  von  einem  Federbusch  oder  einem  Busch  künstlicher  Blumen  über¬ 
ragt  ist.  Um  den  Hals  tragen  sie  Ketten  von  Gold  und  Silber  und  mehrere  in 
verschiedenen  Größen  von  echten  Korallen.  Die  Ohrläppchen  sind  mit  schweren 
Ohrringen  geziert;  Schuhe  und  Strümpfe  werden  nicht  getragen.  Um  die  Arme 
und  Handgelenke  legen  sich  massiv  silberne  Ringe  oder  Reifen,  die  bei  letzteren 
eine  beträchtliche  Breite,  gleichsam  in  Form  von  Manschetten,  haben.  Die 
Schmucksachen  im  einzelnen  zeigt  das  Bild  10.  Bei  vornehmeren  Tänzerinnen 
pflegt  noch  ein  Diener  den  aufgespannten  Schirm  hinterher  zu  tragen. 

Der  Khasi-Tanz  zeichnet  sich  keineswegs  aus  durch  die  aufregenden  und 
lebhaften  Bewegungen,  wie  sie  unseren  Tanzarten  eigen  sind.  Jede  Tänzerin 
könnte  mit  den  seitwärts  herabhängenden  Armen  und  den  züchtig  zu  Boden 
gesenkten  Augen  als  ein  Typus  von  Bescheidenheit  gelten.  Eine  jede  vollführt 
ihre,  Bewegungen  allein  und  vollständig  unabhängig  von  den  andern.  Sie  be¬ 
schreibt  fortwährend  einen  Kreis  um  die  Musikanten  entweder  seitwärts,  vor¬ 
wärts  oder  rückwärts  sich  bewegend.  Dabei  werden  die  Füße  dicht  neben¬ 
einander  gehalten  und  nur  ganz  unscheinbar  soviel  weiter  bewegt,  daß  die  Be¬ 
wegungen  kaum  sichtbar  sind.  Ist  eine  Tänzerin  ermüdet,  so  zieht  sie  sich 
zurück,  um  ein  wenig  auszuruhen,  und  dann  wieder  in  die  Reihen  der  Übrigen 
einzutreten. 

Die  Bilder  8  und  9.  illustrieren  die  obige  Beschreibung  der  Khasi-Tänze- 
rinnen;  Bild  8  zeigt  die  Mädchen  im  Tanze  vor  dem  iîng  säd,  von  dem  auf 
dem  rechten  Bild  oben  noch  der  vordere  Teil  zu  sehen  ist. 

In  einem  gehörigen  Abstande  von  den  Mädchen  tanzen  in  einem  weiteren 
Kreise  um  den  Platz  die  Männer.  Sie  haben  gleichfalls  eine  besondere  Kleidung. 
Über  dern  gewöhnlichen  weißen  Leinentuch,  das  den  Unterkörper  bedeckt, 
tragen  sie  ein  Hemd,  darüber  einen  seidenen,  vielfarbig  bestrickten  Rock  ohne 
Ärmel,  der  in  langen  Fransen  endigt.  Siehe  hierzu  die  Bilder  9.  Ein  Schweif 
von  Tierhaaren  hängt  über  dem  Rücken  herab.  Die  Brust  zieren  kostbare 
Korallenketten.  In  dem  seidenen  Turban  steckt  ein  Busch  gegen  18  Zoll  langer 
künstlicher  Blumen  (thiiia)  oder  schwarzer  und  weißer  Hahnenfedern,  während 
die  Rechte  einen  Busch  aus  Ziegenhaaren  hält.  Die  modernen  Schuhe  und 
Strümpfe,  welche  jetzt  vielfach  getragen  werden,  passen  schlecht  zu  der  sonst 
hübschen  Tracht. 

Die  Bewegungen  der  Männer  sind  lebhafter  als  die  der  tanzenden  Mäd¬ 
chen,  immerhin  jedoch  noch  ganz  gemütlich.  In  einem  mehr  schlenderndem 
Gange  hüpfeln  sie  nach  Kinderart  von  einem  Bein  auf  das  andere,  ohne  diese 
jedoch  besonders  aufzuheben.  Auf  diese  Weise  bewegen  sie  sich  vorwärts, 
einen  Kreis  beschreibend;  dabei  fuchteln  sie  mit  dem  Haarbusch  in  der  Luft 
herum.  Von  Zeit  zu  Zeit  halten  sie  an  und  machen  gruppenweise  mit  einem 
lauten  jauchzenden  Freudenausruf  eine  Verbeugung  gegen  die  Mitte  des  Kreises, 
indem  sie  gleichzeitig  den  Haarbusch  nach  unten  schwenken  (siehe  Bild  5). 

So  geht  es  unter  dem  Lärm  der  Musik  stundenlang  fort.  Rings  um  den 
großen  Platz  drängen  sich  Tausende  von  Zuschauern,  die  scheinbar  ohne  zu 
ermüden  ausharren.  In  den  Nachmittagsstunden,  ungefähr  gegen  drei  Uhr, 
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wird  der  Tanz  beendigt,  der  bei  allen  religiösen  Feierlichkeiten  eine  große 
Rolle  spielt. 

Nun  geht  es  an  die  Vorbereitung  für  das  große  Opfer.  Vor  dem  Hause 
der  S’lem  säd  werden  mehrere  Bretter  in  eine  Reihe  nebeneinander  gelegt  und 
davor  in  bestimmten  Zwischenräumen  zwölf  kleine  Häufchen  aus  Lehm  ge¬ 
macht.  Die  Musik  spielt  nun  im  Innern  des  ilng  säd.  Hier  werden  vor  dem 
rishot  Blei  alle  Opfergaben  der  S’lem  säd  übergeben  und  von  dieser  dann 
den  Opfernden  zugeteilt.  Diese  gehen  dann  aus  der  Hütte  heraus  auf  den  Opfer¬ 
platz.  Es  sind  ihrer  zwölf,  nämlich  die  sechs  offiziellen  Opferpriester  des 
Reiches  und  noch  einige  Lyngdoh  aus  den  Dörfern  ;  an  ihrer  Spitze  ist  der 
Soh  Blei ,  der  einen  besonderen  Opferrock  trägt  (siehe  Bild  4),  während 
die  übrigen  ihre  Alltagskleidung  tragen.  Ein  jeder  trägt  eine  Schüssel  in  der 
Hand  mit  etwas  Reis,  gestoßenem  Mehl  für  kpu  und  rynsi,  Betelnuß  und  das 
dazu  gehörige  Pfefferblatt,  ein  junges  Hühnchen,  einen  Wasserbehälter,  Blätter 
der  Khasi-Eiche,  sowie  einen  kleinen  Flaschenkürbis  mit  Reisschnaps.  Die 
Schüssel  und  der  Wasserbehälter  der  Opferpriester  sind  von  ornamentiertem 
Messing,  die  des  Soh  Blei  von  Silber  —  alle  glänzend  rein  gescheuert. 

Die  Zuschauer  werden  rechts  und  links  von  den  Opfernden  aufgestellt, 
so  daß  vor  diesen  durch  die  Mitte  des  ganzen  Platzes  eine  breite  Gasse  frei 
bleibt  bis  zum  Tor  des  Bretterzaunes  hin,  der  den  Platz  und  das  ilng  säd 
umgibt.  Mehrere  Männer  sind  fortwährend  damit  beschäftigt,  die  Menge  in 
diesen  Schranken  zu  halten.  Durch  das  Tor  darf  während  der  ganzen  Feier 
niemand  eintreten,  denn  hier  hält  während  des  Opfers  der  Gott  seinen  Einzug: 
darum  muß  auch  die  breite  Gasse  frei  bleiben.  Sollte  jemand  zufällig  während 
der  Opferhandlung  durch  das  Tor  eintreten  wollen,  so  wird  er  mit  lautem  Zu¬ 
rufen  zurückgetrieben.  Würde  er  es  trotzdem  noch  wagen  einzutreten,  so  wäre 
er  in  früheren  Zeiten  ein  Kind  des  Todes  gewesen;  jetzt  dürfte  ihn  die  Furcht 
vor  der  englischen  Regierung  wohl  einigermaßen  schützen,  wenngleich  selbst 
dies  bei  der  religiösen  Erregung  des  Volkes  schwerlich  eine  absolute  Garantie 
für  sein  Leben  bieten  dürfte. 

Die  Zwölfe  kauern  nun  auf  den  vor  dem  ilng  säd  hingelegten  Brettern 
nieder,  der  Soh  Blei  in  der  Mitte.  Hinter  ihnen  sitzt  auf  den  Stufen,  die  von 
dem  ilng  säd  zum  Opferplatz  herabführen,  die  S’lem  säd  allein  in  einer  Reihe. 
Etwas  weiter  rückwärts  sitzt  der  S’lem,  umgeben  von  seinen  Mentris  und 
Verwandten  (siehe  Bild  7).  Der  Soh  Blei  gibt  in  allem  folgenden  das  Bei¬ 
spiel:  die  übrigen  sehen  auf  ihn  und  machen  ihm  alles  nach.  Während  jedoch 
jeder  der  Opfernden  nur  ein  Hühnchen  oder  eine  Ziege  schlachtet,  hat  der 
Soh  Blei  das  Vorrecht,  deren  zwei  zu  töten,  da  er  zugleich  der  ka  Blei  long 
S’lem  und  dem  u  Blei  Shillong  opfert. 

Ein  jeder  stellt  das  Schnapsfläschchen  auf  das  vor  ihm  befindliche 
Häufchen  Lehm.  Dies  stellt  gleichsam  den  Altar  vor.  Dann  nimmt  man  die 
Pfeffer-  und  Eichenblätter  und  legt  sie  vor  demselben  in  einer  bestimmten  Form 
neben-  und  aufeinander,  Stücke  Betelnuß  werden  darauf  gelegt  und  das  Ganze 
mit  Reis,  kpu-  und  rynsi- Mehl  bestreut,  indem  kurze  Gebetsformeln  gemurmelt 
werden  (siehe  Bild  1).  Hierauf  folgt  das  Opfer  der  Hühnchen.  Die  Opfernden 
nehmen  es  zwischen  beide  Hände,  leise  Gebete  vor  sich  hinsprechend,  dann 
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wird  der  Kopf  des  Tierchens  mit  Wasser  begossen  und  Reis,  kpu-  und  rynsi- 
Mehl  darauf  gestreut.  Ein  jeder  taucht  eine  Art  Taschenmesser  in  das  Wasser 
und  durchschneidet  dann  damit  dem  Huhn  die  Kehle.  Das  frisch  fließende  Blut 
wird  um  den  Altar  —  das  Lehmhäufchen  mit  dem  Schnapskürbis  und  den 
Blättern  —  träufeln  gelassen.  Hierauf  werden  den  Tieren  die  Eingeweide  heraus¬ 
genommen,  um  daraus  zu  ersehen,  ob  der  Gott  ihnen  günstig  ist,  oder  etwa  wegen 
der  Sünden  und  Bosheit  der  Menschen  ihnen  zürne.  Die  Opferer  halten  sie 
mit  der  rechten  Hand  in  die  Höhe  und  betrachten  dieselben  aufmerksam. 
Ein  freudiges  „U  bha\  (Er  ist  gut!)“  entschlüpft  ihren  Lippen  und  pflanzt 
sich  im  Kreise  der  Umstehenden  weiter. 

Diese  Eingeweidenschau  (dykhot)  findet  bei  allen  Opfern  statt.  Trotzdem 
es  verschiedene  Arten  solcher  Haruspizien  gibt,  dürfte  doch  die  folgende 
als  mehr  oder  weniger  allgemein  übliche  gelten.  Die  Speiseröhre  der  Hühner 
ist  ungefähr  in  der  Mitte  zwischen  Hals  und  Magen  gabelartig  geformt.  Der 
rechte  dieser  Zacken  wird  nun  u  Blei  (Gott),  der  linke  u  brin  (Mensch) 
genannt.  Vorerst  sieht  man  nach  dem  Mastdarm,  ob  er  nicht  etwa  leer  ist, 
irgendwelche  Krankheitssymptome  oder  Flecken  aufweist;  in  diesen  Fällen  ist 
das  Hühnchen  schon  untauglich  zum  Opfern.  Aber  selbst  wenn  alles  tadellos  ist, 
will  man  noch  bessere  Anzeichen.  Man  sieht  nach  der  oben  erwähnten  Ver- 
gabelung  und  der  Opfernde  beginnt,  den  Darm  in  der  Hand  haltend,  das 
Zeremoniell  mit  der  Frage:  „A Jga  kylli  nga  byrthen  da  ka  shat  ka  khan, 
ieng  rangbah  u  brlu,  dem  u  Blei?  (Ich  frage  und  forsche  durch  das  Werfen 
und  durch  Orakel,  erhebt  sich  der  Mensch  und  neigt  sich  Gott?)“.  Dabei  bewirft 
er  mit  der  andern  Hand  jene  Vergabelung  der  Speiseröhre  mit  ein  wenig 
Reis,  wobei  sich  durch  die  konvulsivischen  Zuckungen  tatsächlich  der  eine  oder 
andere  Teil  derselben  hebt.  Erhebt  sich  „der  Mensch“,  so  ist  es  ein  gutes 
Zeichen,  da  nämlich  die  gegenüberstehende  Verzweigung,  „der  Gott“,  sich  dann 
verneigt,  bzw.  sich  ruhig  verhält  zum  Zeichen  des  Einverständnisses. 

Sollte  das  Haruspizium  ungünstig  verlaufen,  so  muß  durch  Einwerfen  er¬ 
forscht  werden,  warum  der  Gott  böse  ist,  und  welches  Opfer  ihm  etwa  angenehm 
wäre.  Darauf  beginnt  dann  das  Opfer  wieder  von  neuem,  bis  die  Haruspizien 
ergeben,  daß  der  Gott  nun  versöhnt  und  befriedigt  ist. 

Doch  kehren  wir  zu  unserer  Nongkrem-Puja  zurück.  Nachdem  die  Ein¬ 
geweideschau  der  Hühner  vorüber  und  mit  gutem  Resultat  verlaufen  ist, 
beginnt  der  Hauptteil  der  Feier.  Ziegen  werden  aus  dem  Innern  des  iing  säd 
herausgebracht  und  hinter  jedem  der  Opfernden  eine  aufgestellt.  Dieser  Augen¬ 
blick  ist  auf  Bild  1  festgehalten.  Man  sieht  die  bereits  geopferten  Hühner 
und  die  übrigen  obengenannten  Opfergegenstände  noch  gleichfalls  vor  dem  Soh 
Blei  und  den  übrigen  Opferpriestern  am  Boden  liegen.  Der  Soh  Blei  nimmt 
nun  ein  langes  Messer  (ka  wait)  zwischen  beide  flachgestreckte  Hände  und 
spricht  mit  nach  vorn  geneigtem  Haupte  in  kauernder  Stellung  ein  Gebet. 
Bild  3  stellt  verschiedene  Arten  solcher  Messer  dar;  von  den  kleineren 
zusammenklappbaren  unten  in  der  Mitte  war  oben  bei  der  Tötung  der  Hühner 
die  Rede. 

Unterdessen  wird  einer  der  Ziegen  eine  Art  Schlingpflanze  um  den  Hals 
geworfen;  einer  der  Anwesenden  zieht  sie  in  die  Mitte  des  Platzes,  wo  sie 


900 


P.  Dr.  C.  Becker,  S.  D.  S., 


von  ihm  einfach  an  der  Leine  festgehalten  wird.  Der  Soh  Blei  erhebt  sich, 
schreitet  mit  dem  ka  wait  in  der  Hand  auf  das  Tier  zu  und  erwartet  den 
Moment,  wo  es  sich  ruhig  verhält.  Mit  einem  Hiebe  liegt  das  Haupt  am 
Boden.  Es  wird  sofort  aufgehoben  und  neben  die  auf  dem  Lehmhäufchen 
stehende  Kürbisflasche  gelegt.  Der  zuckende  Rumpf  wird  vor  das  iing  säd 
geschleift.  So  geht  es  weiter,  bis  fünf  Ziegen  geköpft  sind. 

Jetzt  kommt  der  S’iem  auf  den  Opferplatz  herab.  Er  nimmt  das  Schlacht¬ 
messer  zur  Hand,  kauert  sich  an  den  Platz  des  Opferpriesters  und  beobachtet 
wie  dieser  vorher  die  gleichen  Zeremonien.  Dann  erhebt  er  sich  und  schreitet 
im  vollen  Schmuck,  erhobenen  Hauptes  und  mit  selbstbewußter  Würde  in  die 
Mitte  des  Platzes,  wo  bereits  wieder  eine  Ziege  vorgeführt  ist.  Ein  Hieb  und 
auch  ihr  Haupt  rollt  am  Boden.  Die  erste  Ziege  opfert  er  der  Gottheit,  die 
ihn  zum  König  gemacht  hat;  die  vier  andern  nachher  dem  a  Blei  Shillong. 
Eine  Gewehrsalve  und  lauter  Freudenruf  begleitet  jeden  Hieb  des  S’iems. 

In  endloser  Reihe  wird  die  Schlächterei  nun  von  andern  fortgesetzt. 
Sechzig,  achtzig  und  noch  mehr  Ziegen  müssen  ihr  Leben  lassen.  Nicht  immer 
sind  die  armen  Opfer  so  glücklich,  mit  einem  Hieb  ums  Leben  gebracht  zu 
werden.  Das  Tier  bewegt  sich  im  letzten  Augenblick  noch,  oder  eine  ungeschickte 
Hand  entbehrt  der  sicheren  Festigkeit.  So  wird  es  nur  leicht  verwundet  und 
sucht  schreiend  zu  entkommen.  Der  Opfernde  wirft  das  Messer  fort,  um  eilends 
unter  den  Zuschauern  zu  verschwinden;  einige  heben  Erde  auf  und  bewerfen 
ihn  mit  vorwurfsvollem  Ausruf  damit,  während  andere  das  arme  Tier  ergreifen, 
auf  den  Boden  werfen  und  ihm  mit  dem  Messer  förmlich  den  Kopf  herunter¬ 
sägen.  Das  ist  ein  grausamer  Anblick.  Es  gilt  als  ein  ungünstiges  Zeichen, 
wenn  die  Ziege  nicht  mit  einem  Schlag  enthauptet  wird.  Geschieht  es  bei  den 
zwölf  ersten  Ziegen,  so  muß  der  Betreffende  durch  neuerliche  Opfer  nach¬ 
forschen  lassen,  warum  sein  Opfer  Gott  nicht  angenehm  war. 

Die  Eingeweideschau  wird  nur  bei  den  vom  S’iem  und  den  Opfer¬ 
priestern  enthaupteten  zwölf  ersten  Ziegen  vorgenommen.  Hier,  wie  auch  bei 
den  Schweinen,  wird  im  allgemeinen  nur  darauf  gesehen,  ob  Leber,  Lunge, 
Milz  und  Gallenblase  gesund  und  ohne  Flecken  sind,  in  welchem  Falle  das 
Opfer  ein  gutes  und  dem  Gott  angenehmes  ist;  sonst  muß  eben  durch  Einwerfen 
und  neue  Opfer  ein  günstigeres  Resultat  herbeigeführt  werden. 

In  der  Nacht  wird  dann  noch  ein  Schwein  geschlachtet  zu  Ehren  des 
u  Suidnia  long  S’iem  und  ihm  dabei  mitgeteilt,  daß  jetzt  Puja  gewesen  sei, 
und  daß  sie  diese  jedes  Jahr  einmal  zu  Ehren  des  u  Blei  Shillong  vornehmen 
werden,  damit  die  Könige  glücklich  und  gesund  seien,  die  Märkte  sich  des 
Fortschrittes  und  guten  Erfolges  erfreuen,  und  die  Kinder  des  Reiches  glücklich 
seien.  Dies  schließt  mit  der  Anrede  an  den  Suidnia  long  S’iem:  „Mache,  daß 
die  Opferschau  gut  ausfalle,  und  wenn  der  Gott  Shillong  noch  nicht  zufrieden 
sein  sollte,  so  zeige  es  uns  durch  die  Opferschau.“ 

Der  Soh  Blei  nimmt  nun  ein  Huhn  zur  Hand,  besprengt  dasselbe  mit 
Wasser,  Reis,  dem  Mehl  von  kpu  und  rynsi  und  spricht:  „Jetzt  wirst  du 
bestreut,  um  den  Geist  zu  verlieren  durch  Halsabschneiden,  damit  ich  sehe 
das  Gute  oder  Böse  {La  pynsum  pynsleh  ban  duh  ka  mynsiem  ban  dykut 
u  ryndang;  ba  ngan  khmih  ia  ka t  bha  ka  sniw).“  Hierauf  wird  dem  Tier  der 
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Hals  abgeschnitten,  das  Blut,  wie  oben  erwähnt,  auf  die  Blätter  und  Kürbis¬ 
flasche  träufeln  gelassen  und  die  Eingeweide  herausgenommen.  Nachdem  die 
Opferschau  günstig  verlaufen  ist,  wird  ein  weißer  Ziegenbock  herbeigeführt 
und  der  Soh  Blei  spricht:  „O  Gott  Shillong,  dir  ist  dieses  Gebet,  dieses  Opfer 
der  Ziege,  der  Henne,  des  kpa  und  rynsi,  der  Vorbereitungsgeräte,  wie  du 
sie  gegeben  dem  königlichen  Geschlecht,  auf  daß  alle  Jahre  einmal  in  deinem 
Namen  Puja  gefeiert  werde,  damit  wir  glücklich  leben,  gesund  seien  und  uns 
vermehren,  damit  die  Könige  emporkommen,  damit  ihre  und  des  Reiches 
Ehre  wachse  und  zunehme  und  die  Kinder  des  Reiches  sich  ausbreiten,  um 
zu  vermehren  deinen  Namen  und  deine  Ehre.  O  Gott  Shillong,  wenn  du  das 
Opfer  empfangen  hast,  mache,  daß  gut  seien  das  Herz,  die  Lunge,  die  Milz, 
die  Gallenblase  und  die  übrigen  Teile.“ 

Auf  beiden  Seiten  sind  unterdessen  Tänzer  aufgestellt;  sie  schwingen 
das  Schwert  ( ka  wait)  und  den  Busch  ( a  symphiah )  in  der  Luft  umher  und 
stoßen  Freudenrufe  aus.  Der  Ziegenbock  wird  nun,  wie  oben,  dreimal  mit  den  ver¬ 
schiedenen  Opfergaben  besprengt,  wobei  dreimal  geschossen  wird,  und  Freuden¬ 
rufe  ausgestoßen  werden.'  Hierauf  erhebt  sich  der  S’iem,  nimmt  das  ka  wait 
zur  Hand  und  läßt  sich  am  Opferplatz  nieder.  Er  nimmt  den  Turban  ( ka 
jain  spong )  ab  und  dankt  Gott  dreimal  mit  leiser  Stimme;  dann  übergibt  er 
das  ka  wait  dem  Soh  Blei,  der  das  gleiche  tut  und  hierauf  das  Messer  dem 
Opferer  aus  dem  jaid  Nongkseh,  dieser  dem  aus  dem  jaid  Thangkieu  und 
dieser  zuletzt  dem  aus  dem  jaid  Niangnong  weitergibt.  Nur  einer  aus  diesen 
drei  Geschlechtern  darf  die  Köpfung  vornehmen.  Hat  dieselbe  stattgefunden, 
so  wird  der  Kopf  auf  die  Blätter  vor  die  Kürbisflasche  gelegt  und  der  Körper 
ausgeweidet,  um  das  Haruspizium  vorzunehmen.  Ist  dieses  glücklich  verlaufen, 
so  setzt  sich  der  Freudentanz  in  Bewegung.  Alle  Angehörigen  des  Reiches 
sind  hierauf  zu  dem  Mahle  eingeladen,  das  aus  Reis,  Opferfleisch  und  Reis¬ 
schnaps  besteht  und  sich  bis  in  den  frühen  Morgen  hinauszieht. 

III.  Die  Nachfeier. 

Am  Abend  des  folgenden  Tages  —  mied  Maulong  genannt  —  findet  eine 
besondere  Ratsversammlung  statt,  die  man  Dorbar  sia  nennt,  um  auszudrücken, 
daß  alle  Opfer  nun  vorüber  sind.  Der  S’iem  läßt  im  Innern  des  Hauses  und 
dem  Vorraum  desselben  Matten  zum  Sitzen  für  das  Volk  ausbreiten;  er  selbst 
nimmt  auf  einem  paiong,  einem  erhöhten  Sitz,  im  Vorraum  Platz.  Allen 
Anwesenden  wird  Ziegen-  und  Schweinefleisch  ausgeteilt,  während  derjenige, 
welcher  zum  Sprechen  im  Dorbar  bestimmt  ist,  und  der  erste  der  Flöten¬ 
spieler  Betelnuß  erhalten.  Dann  sendet  der  S’iem  ins  Dorf  und  läßt  dreimal 
ausrufen,  daß  während  der  Dauer  des  Dorbar  niemand  mehr  seine  Hütte 
verlassen  dürfe. 

Hierauf  nimmt  er  den  Turban  ab,  hebt  beide  Hände  empor  und  dankt 
im  Namen  des  Herrn  und  Schöpfers  {ha  ka  kyrteng  u  trai  u  nongthau),  der 
ihn  zum  König  gemacht,  ihm  Untertanen  gegeben  sowie  die  Distrikte  des 
Reiches,  die  Märkte  und  die  Wege  dazu,  und  betet,  er  möge  immer  mehr 
Kraft,  Wachstum  und  Fortschritt  geben  und  Gedeihen  der  Felder.  Dann  ruft 
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er  aus:  „O  Gott,  Herr  und  Erschaffer,  gib  Glück  und  Wohlfahrt  auch  mir, 
dem  S’lem ,  damit  immer  größer  werde  meine  Danksagung  und  Hingebung  an 
dich  (Ah  Blei,  trai  kynrad  u  nongthau  u  nongbuh  to  ai  bha  ai  roi  ia  nga 
I  S’ïem  ban  nangkhrau  ka  ngnh  ka  dem) A  Hiermit  tritt  er  zurück. 

Es  folgt  nun  derjenige,  welcher  als  Redner  aufgestellt  ist,  aus  der  jaid 
Rynjah.  Er  dankt  dem  S’ïem  dreimal  und  spricht  dann:  „O  Herr,  der  du 
Himmel  und  Erde  erschaffen  hast,  du  hast  den  König  gesetzt,  daß  wir  Kinder 
seines  Reiches  seien;  du  hast  die  Sonne  gegeben  und  den  Mond,  um  das 
Jahr  zu  berechnen,  damit  wir  einmal  im  Jahr  Pnja  haben  können,  auf  daß 
der  König  vorankomme,  die  Kinder  der  Täler  zunehmen  und  gedeihen,  die 
Kinder  der  Khasi1,  die  Kinder  der  Bhoi2,  die  Kinder  der  War2,  damit  die 
Opfergaben  sich  vermehren  vor  dem  Angesicht  deines  Altars  (Ko  trai  ba 
than  ia  ka  bneng  ka  khyndew  uba  pynlong  i  S’iem  i  kynrad  ba  long  ma 
ngi  ki  khun  ki  hajar  kumba  phi  buh  ka  sngi  ban  khein  ia  u  bnai,  phi  buh 
u  bnai  ban  khein  ka  snem  ban  long  ka  puja  shi  sien  shi  snem  ban  im  ban 
roi  i  S’iem  ban  roi  ki  khun  dykhar,  khun  Bhoi,  khun  Khasi,  khun  War  ban 
khrau  u  blang  u  bhet  ha  khmat  ka  duwan  jong  phi)  A 

Dann  wird  die  Freudentrommel  geschlagen  (ksing  risa)  und  allen  wird 
Reisschnaps  gegeben,  soviel  sie  nur  verlangen.  Der  S’iem  und  die  S’iem  säd  ver¬ 
kosten  von  den  inneren  Teilen  der  Eingeweideschau  des  vorhergehenden  Tages. 
Musik  und  Tanz  dauern  die  ganze  Nacht  hindurch  bis  zum  frühen  Morgen, 
wo  die  Festteilnehmer  ihre  Dörfer  und  Hütten  wieder  aufsuchen. 


■©*©— 


1  Das  heißt  die  Khasi  selbst. 

5  Alles  verschiedene  Volksstämme,  welche  das  Reich  Nongkrem  zusammensetzen. 


Malattie,  Morte,  Funerali  nelle  Montagne  d’Albania. 


903 


Malattie,  Morte,  Funerali  nelle  Montagne 

d’Albania1. 

Per  D.  Ernesto  Cozzi,  Miss,  apost.,  Rjoli,  Albania  turca. 


Vivendo  da  vari  anni  quale  missionario  fra  le  tribù  gheghe  delle  Mon¬ 
tagne  dell’Albania  Settentrionale  mi  proposi  per  passatempo  di  descrivere  con 
esattezza  ed  insieme  con  semplicità  quanto  erami  sembrato  più  interessante 
nella  vita  di  queste  tribù  montagnole,  le  quali,  a  preferenza  delle  altre,  insieme 
alla  indipendenza  conservarono  pure  in  tutta  la  primitiva  purezza  il  carattere 
nazionale  nell’  aspetto  fisico,  nelle  tradizioni,  negli  usi,  nei  costumi,  nella 
natia  favella. 

Vari  sono  ormai  coloro  che  scrissero  sull’Albania,  ma  la  maggior  parte 
delle  loro  relazioni  sugli  usi  e  costumi  di  questo  popolo,  così  poco  conos¬ 
ciuto  e  così  difficile  a  conoscersi  ed  a  studiarsi,  dicono  ben  poco  e  sono  piene 
di  inesattezze.  Inoltre  tra  gli  ammiratori  appassionati  e  gli  ingiusti  denigratori 
giova,  come  sempre,  tenere  il  giusto  mezzo.  E  fu  appunto  per  non  derogare 
dal  principio  di  attenermi  alla  realtà  delle  cose,  ch’io  limitai  questo  schizzo 
unicamente  alle  tribù  meno  conosciute  comprese  nella  diocesi  di  Pulati,  non 
tralasciando  però  di  dare  qualche  cenno  anche  delle  differenze  più  notevoli 
esistenti  fra  le  tribù  della  grande  Montagna  (malcija  e  madhe),  dove  al  presente 
mi  trovo  quale  missionario. 

Del  resto  conosciuti  gli  usi  e  costumi  di  alcune  tribù  si  conoscono  a  un 
dipresso  quelli  delle  altre:  la  varietà  non  è  il  carattere  precipuo  di  questo 
popolo  eminentemente  atavico  e  conservativo. 

Per  questa  volta  mi  proverò  di  dare,  nei  limiti  concessimi  da  questa 
Rivista,  alcuni  cenni  sulle  malattie,  morte  e  funerali:  e  sebbene  non  possa 


1  Per  la  pronuncia  dei  termini  albanesi,  posti  fra  parentesi  dopo  i  termini  italiani,  occor¬ 
renti  in  quest’articolo,  osservo  che: 
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presumere  di  dare  su  ciò  un  quadro  esauriente  e  perfetto,  oso  tuttavia  sperare 
che  da  questi  appunti  il  lettore  potrà  farsi  un’idea,  per  quanto  sommaria,  abba¬ 
stanza  giusta  però  e  veritiera  del  soggetto  che  intraprendo  a  trattare. 


Questi  montagnoli  in  grazia  della  vita  che  conducono  in  pien’aria,  alla 
mercè  di  tutte  le  intemperie,  e  per  la  loro  sobrietà  costante  sono  ordinaria¬ 
mente  di  costituzione  robusta,  forte,  vigorosa  e  raggiungono  spesso  un’età 
molto  avvanzata. 

Però  la  fibbra  di  questa  bella  razza  sulle  montagne  di  Pulati  e  sopra 
tutto  nelle  remote  tribù  di  Shoshi,  Shala,  Nikaj  e  Merturi  è  viziata  dalla  sifilide 
(pelivram),  morbo  terribile  e  spaventevole  che  avvelena  le  sorgenti  della  vita 
e  uccide  e  contamina  il  seme  dell’umanità. 

Interrogati  questi  montagnoli  come  mai  abbia  potuto  invadere  un  tale 
morbo  le  loro  montagne,  mi  dissero  unanimi  che  esso  era  affatto  sconosciuto 
ai  loro  vecchi,  e  che  solo  ebbe  a  propagarsi  spaventosamente  in  seguito  alla 
entrata  dell’esercito  turco  fra  questi  monti  sotto  Hafiz  Pascià  (1884?).  Però  io 
credo  che  la  vera  ed  unica  causa  è  da  ricercarsi  nell’  abitudine  che  hanno 
questi  alpigiani  di  darsi  all’accattonaggio  nelle  città,  ove  ben  poco  ne  guada¬ 
gnano  i  loro  costumi,  ed  i  cui  funesti  effetti  si  appalesano  di  poi  con  la  fre¬ 
quenza  delle  malattie  veneree  e  coll’ estendersi  ognor  più  della  sifilide.  Questo 
è  certo  che  nella  Montagna  Grande1  ed  altrove  in  Albania,  dove  la  popolazione 
non  si  dà  all’accattonaggio,  ed  ove  pure  si  hanno  stazioni  militari  stabili,  la 
sifilide  ed  in  generale  le  malattie  veneree  sono  assai  rare,  malgrado  che  la 
moralità  della  Grande  Montagna  lasci  assai  più  a  desiderare  che  non  nella  Piccola. 

Devo  poi  notare  che  non  sottomettendosi  questi  montagnoli  ad  una  cura 
razionale,  ma  accontentandosi  solo  di  veder  scomparsi,  in  seguito  a  forte  dosi 
di  mercuriali,  per  lo  più  loro  propinati  da  ciarlatani,  i  sintomi  ed  i  fenomeni 
più  rimarchevoli,  la  malattia  perdura  tuttavia  subdolamente  in  essi,  producendo 
mille  guasti  nell’  organismo  ed  il  deterioramento  progressivo  delle  forze  vitali. 
Inoltre  essi  non  hanno  alcun  riguardo  ad  ammogliarsi  sebbene  infetti  da  tale 
morbo,  dando  luogo  così  a  consequenze  disastrose. 

Costretti  poi  ad  abitare  in  miseri  abituri,  senza  le  regole  più  elementari 
d’igiene,  con  una  alimentazione  assai  scarsa  e  sempre  a  base  di  granoturco, 
spesse  volte  avariato  e  della  peggior  qualità,  essi  sono  esposti  ad  essere  facil¬ 
mente  colpiti  dalla  pellagra  ( rieps-a ?).  Si  deve  però  constatare  che  malgrado 
l’uso  esclusivo  di  pane  di  granoturco  non  avvi  una  media  di  pellagra  come 
in  Italia;  ciò  forse  è  da  ascriversi  alla  eccellente  cottura  del  pane  ed  all’uso 
dei  latticini.  Notai  anche  che  questa  malattia  che  di  solito  colpisce  a  preferenza 
la  donna,  la  rinvenni  più  di  frequente  nell’uomo. 

Mi  piace  poi  di  far  l’ osservazione  che  sebbene  questo  morbo  sia  così 
comune,  ed  accompagnato  tante  volte  anche  da  manifestazioni  di  disturbi 


'  Malcija  e  madlie  comprende  le  tribù  di  Kelmeni,  Gruda,  Hoti,  Kastrati,  Shkreli,  Reçi, 
Lohe,  Rjoli  ;  mentre  la  Piccola  Montagna  (malcija  e  vogel)  comprende  le  tribù  di  Shala,  Shoshi, 
Toplana,  Kiri,  Plani  Gjàni. 
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mentali,  pure  non  mi  venne  mai  a  conoscenza  alcun  caso  di  suicidio,  così 
frequente  invece  nei  pellagrosi  delle  contrade  d’Italia. 

Del  resto  è  un  fatto  che  il  suicidio  è  una  piaga  propria  dei  popoli  già 
bene  innanzi  nelle  vie  del  progresso  e  della  civiltà,  mentre,  come  osserva 
un  eminente  scrittore  italiano1,  i  popoli  barbari  e  selvaggi  dove  l’ignoranza 
regna  sovrana  e  con  essa  la  superstizione,  il  fanatismo,  la  ferocia  dei  costumi, 
la  vendetta  implacabile,  trasformata  in  dover  sacro,  il  diritto  del  più  forte,  per 
tacere  del  resto,  ne  vanno  immuni  o  quasi  immuni.  Inoltre  è  cosa  posta  fuor 
di  dubbio  che  il  suicidio  e  l’omicidio  camminano  generalmente  in  ragione 
inversa;  vale  a  dire,  dove  cresce  il  suicidio,  scema  l’omicidio,  dove  aumenta 
1’  omicidio  diminuisce  il  suicidio.  Non  è  qui  il  luogo  di  studiare  questo  fatto 
psicologico,  solo  mi  limito  di  riportare  l’ oservazione  di  Lombroso,  che  mentre 
l’ uomo  barbaro  e  violento  nelle  contrarietà  della  vita  preferisce  ed  attua  il 
sacrificio  altrui,  l’ uomo  civile  e  mite  invece  per  un  rafforzamento  maggiore 
del  suo  senso  morale  che  si  fonda  sul  rispetto  altrui  preferisce  il  sacrificio 
proprio. 

La  mortalità  nei  bambini,  sebbene  esposti  fin  dalla  nascita  ai  rigori  di 
una  educazione  veramente  spartana,  è  relativamente  piccola,  e  fra  le  cause 
di  morte  prevale  il  catarro  intestinale  e  i  disturbi  delle  vie  digerenti,  sopra 
tutto  nei  mesi  estivi,  alle  quali  vengono  anche  predisposti  dagli  eccessi  di 
temperatura  e  dalle  tristi  condizioni  di  certe  abitazioni.  Però,  come  osservai, 
la  mortalità  non  è  così  grande  come  nelle  nostre  contrade,  ove  i  bambini 
vengono  alimentati  artificialmente,  mentre  in  Albania  i  bambini  vengono  allattati 
naturalmente  fino  ad  una  età  relativamente  assai  avvanzata,  comme  sarebbe 
fino  ai  due  o  tre  anni  di  età.  Ed  infatti  nessun  nutrimento  è  così  salubre  come 
il  latte  materno2. 

Le  malattie  più  frequenti  presso  gli  adulti,  oltre  le  sunnominate,  e  che 
costituiscono  la  causa  di  morte  più  vistosa  sono  le  affezioni  dell’  apparato 
digerente  (catarri,  dilatazioni  etc.);  poi  quelle  delle  vie  respiratorie  (bronchiti 
acute,  polmoniti  etc.). 

La  tubercolosi  (< kulufiska )  e  scrofolosi  {ganga)  comunissime  nelle  città, 
sono  estremamente  rare  in  queste  montagne.  La  relativa  dolcezza  degli  inverni 
asciutti,  la  serenità  del  cielo,  la  trasparenza  e  salubrità  dell’ aria,  l’asciuttezza 
del  terreno  a  base  di  arenaria  e  ovunque  pendente,  tutto  concorre  a  rendere 
queste  montagne  refrattarie  a  questo  terribil  morbo  che  sembra  ancor  beffarsi 
degli  uomini  della  scienza,  ed  i  cui  sforzi  sovrumani  non  valsero  ancora  ad 
arrestarne  il  cammino.  Frequente  sopra  tutto  nella  Grande  Montagna  è  la 
malaria  specialmente  negli  individui  che  si  recano  a  svernare  nelle  pianure 
sotto  Scutari,  e  nelle  tribù  site  vicino  al  lago  omonimo. 

Frequenti  sono  pure  il  reumatismo  articolare  {jet),  l’ ileotifo  {Ingim), 
l’enterite,  il  carbonchio  {dal  gjdjet)\  e  frequentissime  le  affezioni  cutanee 
d’ ogni  sorta,  fra  le  quali  diffusissima  la  scabbia  ( krom ),  l’ erpete  {rrebull),  la 


1  Bonomelli  :  Questioni  moderne  p.  104  e  seg. 

2  Maometto  nel  Corano  (Sur.  II,  33)  dice  in  proposito:  «Le  madri  .  .  .  allatteranno  i  lor 
figli  due  anni  interi,  se  il  padre  vuole  che  il  tempo  sia  completo». 
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ptiriasi,  prodotta  come  ognuno  sa  dal  «pediculus  vestimenti»,  di  cui  nell’  anti¬ 
chità,  pare,  morissero  anche  illustri  personaggi,  come  Platone,  Antioco,  Erode, 
Clemente  Vili  ed  altri1.  Causa  di  tali  malattie  è  certo  la  loro  succidità,  e  la 
minore  sensibilità  della  pelle,  che  loro  permette  di  sopportarle  a  lungo. 

Nella  Piccola  Malcija  ebbi  pure  a  constatare  due  casi  di  lepra  ( berdalec-i? ): 
un  caso  in  un  montagnolo  di  Shala  M.  N.,  ed  un  caso  in  un  ragazzo  ventenne 
di  Gjani  N.  P.,  il  quale  tiene  per  madre  la  sorella  del  primo  infetto.  Ambidue 
i  casi  furono  pure  verificati  dal  Dr.  Schmid  dell’ospitale  A.  U.  di  Scutari,  al 
quale  inviai  i  due  pazienti  per  una  visita.  Un  terzo  caso  fu  riscontrato  dal 
Dr.  Saracci  di  Scutari  in  un  altro  montagnolo  di  Shala. 

Comuni  assai  sono  pure  le  ottalmie  forse  in  causa  dell’  insufficiente 
copertura  del  capo  e  della  dimora  in  locali  pieni  di  fumo. 

Le  epidemie,  relativamente  abbastanza  rare,  si  restringono  per  lo  più 
a  pochi  casi,  trovandosi  le  abitazioni  distanti  le  une  dalle  altre  e  disperse  nei 
monti.  Le  più  comuni  sono  il  tifo  ( Ingim ),  l’influenza,  ed  il  vaiolo  {Ujct)\  il 
quale  p.  e.  per  un  triennio  dal  1904 — 1907  serpeggiò  fra  queste  montagne 
mietendo  moltissime  vittime. 

Non  è  però  sconosciuta  a  questi  montagnoli  la  vaccinazione  (/’  shortuem- 
it ),  che  praticano  innestando  nell’individuo  sano  il  «pus»  preso  direttamente 
dalle  pustole  di  un  vaioloso.  Tale  metodo  primitivo  era  noto  già  agli  antichi 
popoli,  come  Indiani,  Chinesi  etc.;  i  quali  pure  usavano  innestare  il  pus  della 
varicella  per  evitare  una  più  grave  infezione.  Manco  dirlo  che  un  tale  metodo 
non  è  che  un  veicolo  per  propagare  ognora  più  l’infezione,  oltre  al  pericolo 
di  innestare  i  germi  di  altre  malattie,  come  p.  e.  la  sifilide  e  tubercolosi. 
Nell’anno  1904  durante  l’epidemia  che  infierì  a  Nikaj  e  Merturi,  fu  inviato 
colà  da  Giakova  un  medico  che  quanti  innestò  con  tale  metodo,  tutti  morirono 
di  vaiuolo  emorragico;  le  vaccinazioni  fatte  da  un  montagnolo  con  lo  stesso 
metodo  riuscirono  bene.  Devo  notare  che  questi  alpigiani  non  hanno  fiducia 
nel  metodo  di  E.  Jenner,  e  questa  idea  è  comune  anche  nelle  altre  montagne. 

10  che  scrivo,  solo  dopo  aver  vaccinato  più  di  mille  e  cinquecento  monta¬ 
gnoli  con  esito  felicissimo,  potei  constatare  che  essi  incominciarono  a  ricredersi, 
mentre  ora  desiderano  di  venir  vaccinati  col  metodo  di  Jenner. 

Questi  montanari  temono  assai  le  malattie  contagiose,  sopra  tutte  il 
vaiuolo  ed  il  tifo,  le  più  comuni  sopra  questi  monti,  e  da  loro  le  più  cono¬ 
sciute;  ed  essi  credono  che  il  principale  veicolo  d’infezione  sia  lo  sguardo  ed 

11  fiato  dell’infermo;  e  perciò  quando  se  ne  presenta  qualche  caso,  segregano 
tosto  l’ammalato  evitandone  ogni  contatto,  e  collocandolo  per  lo  più  in  qualche 
capanna,  dove  tante  volte  lo  lasciano  perfino  senza  alcuna  assistenza;  nè 
l’infermo  se  ne  accorra,  desiderando  lui  stesso  di  evitare  che  altri  resti  vittima 
del  contagio. 

Un  fatterello,  che  nella  sua  macabra  amenità  è  storico,  può  dimostrare 
qual  potere  suggestivo  può  avere  il  timore  delle  malattie  contagiose  presso 
questi  montagnoli.  Un  montanaro  aveva  l’onore  di  ospitare  una  sera  un  mio 
collega  missionario;  ed  in  tale  occasione  l’ospitalità  albanese  mette  in  opera 


Canestrini,  Antropologia  p.  60. 
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tutte  ie  sue  risorse.  Anche  quella  sera,  un  agnello  arrosto  ( ferlik )  doveva  fare 
l’onore  della  tavola.  Due  individui  della  tribù  di  Shala  passando  per  di  là 
e  subodorata  forse  una  succolenta  cena  si  presentarono  nel  cortile  di  casa 
colla  intenzione  di  piantarvi  le  loro  tende  per  quella  sera.  Alla  loro  chiamata 
il  padrone  sospettando  di  qualche  ospite  importuno,  leva  tosto  l’arrosto  dal 
fuoco,  lo  ripone  in  un  cantuccio,  e  lo  nasconde  sotto  una  coperta;  indi  esce 
ad  incontrare  i  due  arrivati,  e  con  volto  mesto  li  introduce  in  casa.  Appena 
entrati  subito  s’ informano  della  salute  dei  famigliari  :  «Bene,  per  grazia  di 
Dio,  risponde  il  padrone,  solo  pur  troppo  un  mio  famigliare  or  ora  è  spirato 
colpito  dal  vaiuolo»,  e  così  dicendo  colla  mano  faceva  cenno  alla  coperta  che 
nascondeva  il .  .  .  morto.  «Hak,  pritte,  o  Xot!»  (ital.  =  «ce  ne  guardi  Iddio!») 
fu  la  loro  esclamazione,  ed  in  meno  che  non  dico  lasciarono  il  locale.  All’  in¬ 
domani  furono  colti  ambidue  dalla  febbre,  ed  in  pochi  giorni  soccombettero 
a  vero  vaiuolo. 

Così  quando  succede  di  dover  portare  alla  sepoltura  qualche  montagnolo 
defunto  in  seguito  ad  una  malattia  contagiosa,  scelgono  degli  individui  che 
già  abbiano  avuto  quel  morbo,  e  strada  facendo  avvertono  da  lungi  i  viandanti 
a  ritirarsi,  onde  non  abbiano  ad  incontrarsi  col  feretro. 

E  la  paura  per  certe  malattie  giunge  a  rendersi  perfino  superstiziosa,  sì 
che  rifuggono  dal  solo  nominarle,  e  ciò  vale  specialmente  pel  vaiuolo,  l’apo¬ 
plessia  (pika  =  goccia),  1’  epilessia  ( ajo  e  tokes  =  quella  della  terra)  ecc.,  e 
quando  tocca  loro  di  accennare  a  tali  malattie  si  valgono  di  perifrasi  e  mai 
le  designano  col  vero  nome.  Così  basta  che  uno  nomini  il  vaiuolo,  perchè 
chi  l’ode  lo  interrompa  dicendo:  kioft  e  bardh  —  che  sia  bianco!  Del  resto 
in  ogni  luogo,  in  tutte  le  lingue  ed  in  ogni  tempo  troviamo  in  vigore  la  legge 
psicologica  che  alle  cose  che  sommamente  si  aborrono  o  si  temono,  a  malattie 
tremende,  a  bestie  pericolose,  si  dà  un  nome  che  le  pallia  e  le  raddolcisce. 

Gran  parte  dei  casi  di  morte  nei  maschi  vien  dato  poi  dalle  lesioni 
traumatiche  d’ ogni  sorta  ;  e  sopra  tutte  sono  frequenti  le  ferite  per  arma  da 
fuoco,  le  quali  danno  nei  maschi  il  22 — 25%  di  morti  sia  per  accidente  o  per 
vendetta. 

Questi  alpigiani  poi  non  hanno  nessunissima  idea  dell  igiene,  e  trascu¬ 
rano  nelle  malattie  le  precauzioni  più  indispensabili  ed  elementari.  Quante  volte 
ho  veduto  poveri  ammalati  arsi  dalla  febbre  o  spossati  da  qualche  grave  morbo 
lasciati  soli  per  giornate  intere  con  una  tazza  d’ acqua  accanto.  Finché  non 
sembrano  in  agonia,  li  lasciano  là  senza  badarci  più  che  tanto,  nè  gli  infermi 
si  lamentano  per  questo.  Se  poi  chiedono  qualcosa,  un  frutto  fosse  pure  im¬ 
maturo  ed  acerbo,  granoturco  abbrustolito,  cetriuoli,  angurie,  cotogni,  i  parenti 
danno  loro  quel  che  domandano  senza  esaminare  più  che  tanto,  se  quel  cibo 
aggraverà  o  no  la  malattia. 

Ed  il  corso  delle  malattie  raramente  è  di  lunga  durata.  Il  montagnolo 
privo  di  ogni  soccorso  medico  e  di  medicine,  ed  abbandonato  perciò  alla  sola 
«vis  medicatrix»  della  natura;  costretto  dall’indigenza  non  cessa  dal  lavorare 
e  dal  faticare  se  non  rotto  dal  dolore;  in  allora  si  corica  su  d’una  stuoia  o 
su  poche  felci,  donde  difficilmente  si  rialzerà. 
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Ad  eccezione  della  città  di  Scutari1,  non  si  trovano  in  nessuna  località 
del  distretto  dei  medici  od  ospitali  per  la  cura  degli  ammalati.  Però  questi 
montagnoli  non  mostrano  menomamente  di  sentirne  la  mancanza;  e  pare  che 
l’arte  medica  non  sia  considerata  da  loro  come  necessaria  all’ uomo;  e  credo 
fermamente  che  un  medico  non  potrebbe  trovare  di  che  vivere  in  queste  mon¬ 
tagne,  perchè  queste  popolazioni  non  vorrebbero,  nè  potrebbero  del  resto  per 
la  loro  povertà,  comperare  la  loro  sanità  a  prezzo  di  denaro. 

Per  essi  i  loro  rimedi  famigliari,  le  malìe,  i  talismani  (haimalii)  meritano 
assai  più  fiducia  che  non  i  dottori  ed  i  farmacisti.  Fatalisti  come  sono  pensano: 
«Se  non  è  scritto  di  morire,  guarirò;  caso  contrario  tutti  i  rimedi  sono  inutili.» 

Però  anche  fra  questi  indigeni  si  danno  dei  medici  (heqima),  o  per  meglio 

dire,  degli  individui  che  esercitano  a  loro  modo  l’arte  di  guarire.  Tutta  la  loro 

scienza  consiste  in  una  mescolanza  assai  eterogenea  di  consigli  trasmessi  per 
tradizioni,  o  suggeriti  dai  missionari  e  così  via.  Ciò  non  toglie  che  il  loro 
empirismo  offra  qualche  volta  dei  rimedi  per  qualche  caso  efficaci;  e  v’ha 
certuno  che  conosce  benino  la  virtù  di  certe  erbe. 

Fra  i  medicamenti  più  in  uso  fra  loro  notai  il  solfato  di  rame  per  la 

medicazione  delle  piaghe,  delle  ulceri  e  delle  ferite  in  generale;  il  «ranuncu¬ 

lus»  per  vescicanti,  la  malva  o  una  miscela  di  cipolla,  oglio  e  sapone  bolliti 
come  emollienti;  la  corteccia  del  melograno  selvatico  per  la  tenia;  il  solfato 
di  ferro  per  le  oftalmie;  la  cenere  di  lana  di  pecora  come  emostatico,  l’ac¬ 
quavite  come  antisettico  per  la  lavatura  delle  ferite,  ulceri  etc.;  il  salasso  è 
la  panacea  di  tutti  i  mali. 

Nelle  ferite  traumatiche  al  basso  ventre  con  lesione  degli  intestini  danno 
all’infermo  delle  pallottole  confezionate  con  burro  e  pelo  di  lepre,  mantenendo 
il  ferito  ad  una  dieta  severissima:  fui  testimonio  d’ un  caso  in  cui  il  ferito 
presentava  una  grave  ferite  per  arma  da  fuoco  con  lacerazione  dell’  intestino 
tenue,  donde  escivano  all’  esterno  le  feci  ;  trattato  col  suddetto  metodo  guarì 
perfettamente  senz’ altra  cura. 

Pei  dolori  d’orecchi  prendono  un  pezzo  di  panno,  lo  immergono  nella 
cera  liquefatta,  quindi  raffredato,  lo  avvolgono  a  modo  d’imbuto,  lo  immet¬ 
tono  per  la  parte  più  ristretta  nell’orecchio;  raccendono  dalla  parte  esterna 
più  larga,  lasciandolo  poi  ardere  quasi  completamente:  essi  ripetono  l’esperi¬ 
mento  fin  che  il  paziente,  la  cui  testa  si  riscalda  oltremodo,  dichiara  di 
essere  guarito. 

Per  le  morsicature  dei  serpenti  o  dei  cani  rabbiosi  prendono  in  eguali 
parti:  tabacco,  cipolle  e  sale;  mettono  la  miscela  sulla  morsicatura  legando 
l’arto  al  di  sopra  della  ferita,  e  l’esito  ne  è  sempre  sorprendente. 


1  A  Scutari  vi  ha  un  medico  austriaco,  un  italiano,  un  indigeno  albanese,  un  medico 
municipale,  tre  medici  militari  (1909);  inoltre  avvi  un  ospitale  mantenuto  dalla  monarchia  A.  U. 
e  diretto  dalle  Suore  della  Carità,  in  cui  oltre  i  cittadini  vengono  pure  ammessi  anche  i  mon¬ 
tagnoli  (per  quanto  lo  consenta  il  numero  dei  letti,  per  sè  ancora  assai  limitato)  e  ciò  senza 
distinzione  di  confessione  o  nazionalità.  Nello  stesso  vengono  curati  annualmente  dai  400 — 450 
ammalati;  oltre  le  visite  gratuite  dell’ ambulatorio  frequentato  annualmente  da  circa  8000  am¬ 
malati.  —  Avvi  pure  un  ambulatorio  mantenuto  dall’Italia  pure  assai  frequentato.  —  Per  l’armata 
vi  è  un  apposito  ospitale  militare.  —  I  farmacisti  a  Scutari  sono  in  numero  di  sei. 
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Nei  dolori  vaganti  pel  corpo,  o  reumatici,  usano  calpestare  dolcemente 
col  piede  gli  arti  dell’ ammalato  disteso  a  terra;  oppure  due  forti  individui 
prendono  il  paziente  pei  piedi  ed  uno  per  le  braccia  sotto  le  ascelle  e  lo 
stirano  cadenzatamente,  finch’  esso  rimane  quasi  estenuato  da  quella  poco  grata 
ginnastica. 

Il  massaggio  poi,  questa  pratica  essenzialmente  moderna,  sebbene  risalga 
ad  una  remotissima  antichità,  è  assai  in  uso  presso  gli  Albanesi  e  viene  ese¬ 
guito  con  un’arte  veramente  sorprendente  sopra  tutto  da  donne  spécialiste  in 
materia  (ferkojxa ).  Esso  trova  la  sua  principale  indicazione  nei  mali  di  ventre, 
nelle  coliche,  nella  pleurite,  nell’ ascite,  negli  edemi,  reumatismo. 

Nella  polmonite  acuta  fanno  uso  della  lavatura  del  fucile  dopo  averlo 
sparato;  oppure  piccole  dosi  di  polvere  pirica  sciolte  nell’acqua. 

I  medicamenti  più  in  credito  sono  i  topici.  Non  sanno  persuadersi  questi 
montagnoli  che  p.  e.  una  medicina  versata  nello  stomaco  possa  guarire  i  piedi 
o  la  testa. 

Sebbene  ignari  di  microscopia  e  di  batteriologia  pure  sanno  p.  e.  che 
il  carbonchio,  il  favo  ( qyme-thaat ),  la  carie  ossea  (stergii),  il  flemone  (< moli - 
drag),  la  cancrena  (qyme  e  gjall )  etc.  sono  prodotti  da  bacilli,  eh’ essi  chia¬ 
mano  semplicemente  «vermi»  =  qyme.  Ciò  che  non  rivelò  loro  il  microscopio, 
glielo  fece  trovare  il  buon  senso.  E  la  cura  per  loro  è  affatto  .  .  .  logica, 
razionale:  prendono  un  pezzo  di  lardo  o  grasso  di  porco  di  cui,  dicono  essi, 
questi  bacteri  sono  assai  voraci,  vi  frammischiano  dell’arsenico,  e  l’applicano 
alla  parte  affetta.  I  bacilli  attratti  dalla  lecornia  vi  muoiono. 

II  rosmarino  poi  è  per  essi  l’antidoto  per  eccelenza  contro  tutte  le  ma¬ 
lattie  contagiose. 

Più  in  onore  però  presso  questi  montagnoli  è  la  chirurgia.  I  loro  istru- 
menti  consistono  in  qualche  tanaglia  irruginita,  grossolana  per  cavar  denti  ; 
in  un  rasoio  che  fa  l’ufficio  di  bisturi,  in  una  lancetta  a  scatto  (çerk)  per  il 
salasso,  in  una  forbice  ed  una  sonda  che  non  è  se  non  un  filo  di  ferro  ter¬ 
minante  in  cima  con  una  pallottolina.  E  con  questo  primitivo  istrumentario 
vidi  estrarre  palle  da  fucile  da  ferite  difficili,  levare  tumori  (malia)  di  mole 
considerevole,  far  amputazioni  parziali  di  ossa,  etc.  non  mai  però  grandi 
operazioni  che  non  sarebbero  in  caso  di  fare,  ed  alle  quali  mai  si  sottomet¬ 
terebbero  questi  montagnoli:  essi  preferirebbero  una  morte  certa  e  prossima 
ad  una  esistenza  comperata  a  prezzo  della  mutilazione  del  proprio  corpo. 
Proprio  mentre  scrivevo  quest’articolo  (29.  Marzo  1909),  veniva  chiamato 
a  visitare  una  donna  cinquantenne  in  una  frazione  della  mia  parrocchia.  La 
trovai  affetta  da  una  estesa  cancrena  secca  spontanea  delle  estremità,  con  vaste 
necrosi,  e  che  per  la  sua  invadenza  e  pel  pericolo  di  generale  infezione  recla¬ 
mava  tosto  l’amputazione  dell’  arto.  Per  quanto  tentassi  di  persuaderla  che  si 
recasse  all’uopo  all’ospitale  A.  U.  di  Scutari  non  vi  riuscii,  assicurandomi 
essa  di  preferire  la  morte  ad  una  amputazione.  Del  resto  questa  ripugnahza 
alle  amputazioni  è  assai  antica  e  comune  a  tutti  i  popoli  primitivi. 

Naturalmente  l’antisettica  è  affato  sconosciuta,  l’arte  del  fasciare  nulla, 
nessuna  cura  ordinata  e  metodica  li  guida  nella  medicazione  delle  ferite.  Neppur 


910 


D.  Ernesto  Cozzi, 


dirlo  che  nei  loro  metodi  di  cura  la  parte  superstiziosa  ha  la  prevalenza;  ma 
di  ciò  parlerò  in  apposito  capitolo. 

L’ onorario  per  tali  medici  montagnoli,  che  sono  tuttavia  rarissini,  è  di 
una  migidia  (circa  Frcs.  5.70)  per  la  chiamata,  e  di  piastre  10  (circa  Frcs.  1.80) 
al  giorno  col  vitto:  le  medicine  sono  quasi  sempre  a  carico  della  famiglia 
del  paziente.  E  giova  notare  che  il  medico,  quando  viene  chiamato  a  curare 
qualche  ferita,  si  trattiene  nella  casa  dell’ infermo  fin  che  l’opera  sua  riesce 
inutile,  cosichè  si  può  di  leggieri  comprendere  quale  spesa  importi  a  tratta¬ 
mento  finito.  Eppure  questi  montanari  hanno  assai  più  fiducia  nei  loro  medici 
che  in  quelli  della  città,  e  sopra  tutto  hanno  una  grande  ripugnanza  all’ ospi¬ 
tale,  dove  potrebbero  venir  curati  gratuitamente. 

Di  tanto  in  tanto  compaiono  in  questi  monti  dei  medici  girovaghi,  ap¬ 
partenenti  per  lo  più  all’ Epiro,  i  quali  percorrono  la  Turchia,  dove  godono 
anche  grande  riputazione  e  fanno  dei  buoni  guadagni.  Ebbi  occasione  d’ in¬ 
trattenermi  con  tre  di  tali  medici,  e  potei  essere  testimonio  anche  di  tre  opera¬ 
zioni  di  cataratte  senili,  ch’era  appunto  la  loro  specialità  medico-chirurgica. 
11  loro  metodo  è  quello  antichissimo  di  reclinare  ed  abbassare  la  lente  nel 
vitreo  entrando  con  un  ago  speciale  nella  sclerotica  alquanto  al  di  dietro  del 
perimetro  corneale.  Tale  metodo  presso  i  popoli  civili  è  assolutamente  ab¬ 
bandonato,  mentre  ora  l’operazione,  come  ognuno  sa,  consiste  nell’estrazione 
completa  della  lente.  11  risultato  della  operazioni  fu  soddisfacente  in  due 
individui,  mentre  nel  terzo  ebbe  per  conseguenza  una  infiammazione  ad 
ambidue  gli  occhi  che  ne  minacciano  la  perdita  totale.  L’ onorario  per  ogni 
operazione  fu  di  200  piastre  (circa  Frcs.  40). 

Mi  piace  fare  une  osservazione:  che  cioè  l’ammalato  albanese  non  teme 
affatto  la  morte,  ma  teme  invece  assai  il  dolore.  Nella  mia  pratica  di  medico 
per  questi  montagnoli  ebbi  largo  campo  di  convincermi  di  questo  fatto.  Non 
si  può  credere  quale  emozione,  quale  ansia  mal  celata  provi  il  montanaro 
prima  d’ una  operazione  anche  la  più  semplice;  e  pur  tuttavia  nei  momenti 
del  massimo  dolore  la  può  sopportare  eroicamente.  Nè  ciò  è  una  contrad¬ 
dizione;  l’albanese  è  più  vicino  allo  stato  primitivo  di  natura  che  non  noi,  e 
per  esso  non  è  vergogna  il  mostrare  apertamente,  che  il  dolore  gli  è  ingrato 
e  pesante,  come  non  rifuggivano  dal  mostrar  ciò  neppure  gli  eroi  d’Omero. 


La  morte,  così  poetica  riquardo  alle  cose  immortali,  così  misteriosa  pel 
suo  freddo  silenzio,  non  colpisce  punto  l’immaginazione  di  questi  fieri  abita¬ 
tori  delle  Alpi  albanesi. 

La  possibilità  di  perire  ad  ogni  istante  è  il  più  radicato  dei  pensieri 
loro;  essi  usano  della  vita  come  di  un  mobile  pronto  a  rompersi  da  un 
momento  all’altro  per  la  frequenza  degli  accidenti,  a  cui  è  soggetto;  e 
famigliarizzato  con  quest’idea  sin  dall’infanzia  non  n’è  punto  inquietato: 
egli  subisce  una  necessità;  vi  si  rassegna  o  la  sfida.  Così  l’albanese  soffre 
stoicamente  i  suoi  dolori  e  stoicamente  muore.  Del  resto  la  facilità,  con  cui 
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in  Albania  si  sparge  il  sangue  umano,  trova  il  suo  riscontro  nell’ indifferenza, 
con  cui  si  va  alla  morte.  Nè  ciò  devesi  soltanto  attribuire  al  fatalismo,  di 
cui  sono  imbevuti,  bensì  devesi  ricercare  piuttosto  nelle  loro  qualità  di  razza 
e  nella  vita  dura  e  penosa  eh’  essi  conducono.  E’  noto  come  i  popoli  primitivi 
di  tutti  i  paesi,  di  tutte  le  età  hanno  sempre  dato  prova  di  stoicismo  in  faccia 
a  tutte  le  sofferenze,  alle  sventure  ed  alla  morte  stessa. 

I  poveri  ammalati  se  ne  stanno  tranquillamente  distesi  su  d’una  stuoia 
o  semplicemente  su  poche  felci,  nascosti  sotto  una  coperta  e  non  pensano 
affatto  di  lagnarsi.  Anche  i  famigliari,  almeno  apparentemente,  assistono  con 
una  certa  freddezza  ed  indifferenza  allo  spettacolo  doloroso  delle  ultime 
agonie  dei  loro  cari;  e  per  loro  sarebbe  vergogna  il  mostrarsi  desolati  spezial¬ 
mente  se  l’agonizzante  è  una  donna. 

Allorché  l’ammalato  sente  approssimarsi  la  sua  fine,  raduna  tutti  i  suoi 
cari  intorno  al  suo  giaciglio,  ed  alzando  la  mano  'dà  loro  l’estremo  condono 
(me  lime )  per  tutto  quello  che  di  bene  o  di  male  passò  convivendo  con  essi. 
Tutti  cercano  però  d’incoraggiare  il  morente  e  di  ravvivargli  la  speranza  che 
ormai  in  lui  va  spegnendosi.  Si  va  tosto  a  chiamare  il  sacerdote  che  verrà  a 
confortare  il  moribondo  nelle  sue  estreme  agonie  coi  carismi  della  religione; 
mentre  l^hoxha»1  al  letto  di  dolore  del  musulmano  reciterà  dolcemente  i  ver¬ 
setti  del  Corano  :  «In  qualunque  luogo  vi  abbiate  a  trovare,  la  morte  vi  atten¬ 
derà.  ...  La  gioia  di  quaggiù  è  poca  cosa  ;  la  vita  futura  è  il  vero  bene  per 
quelli  che  temono  Iddio.»  Ed  il  seguace  di  Maometto  in  quel  supremo  istante 
apre  penosamente  gli  occhi,  e  dice  con  voce  morente:  «non  vi  è  altro  Dio 
che  Dio  e  Maometto  è  il  suo  profeta.»  Quest’ è  il  Credo  musulmano  che 
riassume  tutto  il  Corano;  basta  ch’egli  pronunci  queste  parole,  e  tutti  i  suoi 
falli  ch’egli  può  aver  commesso  gli  vengono  rimessi  per  questa  e  per  quell’ altra 
vita.  Se  il  morente  non  può  parlare,  basta  che  levi  il  dito  indice  della  mano 
destra,  e  se  non  lo  può  fare  da  se,  gli  astanti  lo  aiutano  a  mettere  il  dito 
nella  posizione  voluta.  Con  ciò  egli  fa  la  sua  professione  di  fede,  e  muore 
da  buon  musulmano. 

Appena  esalato  l’ ultimo  respiro,  le  donne  prorompono  in  un  pianto 
rumoroso  con  grida  acute,  e  lamentevoli  eslamazioni,  battendosi  il  petto  e 
sgrafiandosi  il  volto;  mentre  gli  uomini  mantengono  un  contegno  calmo, 
dignitoso,  eccitando  anzi  le  donne  a  moderare  il  loro  dolore. 

Quindi  ne  lavano  il  cadavere,  lo  radono,  lo  vestono  del  costume  nazio¬ 
nale;  e  per  quanto  poveri  si  adattano  a  qualunque  sacrificio  pur  di  procurare 
il  vestiario  completo  di  festa,  che  forse  il  defunto  mai  indossò  in  sua  vita 
causa  la  sua  povertà.  Gli  si  colloca  accanto  il  suo  fucile,  il  revolver  alla 
cintola,  e  lo  accomodano  su  d’un  letto  di  felci. 

II  cadavere  non  viene  poi  abbandonato  alla  custodia  di  gente  estranea, 
come  si  usa  di  solito  presso  le  nazioni  civili,  nè  vien  relegato  in  un  locale 
isolato  come  oggetto  di  orrore.  L’albanese  famigliarizzato  fin  da  giovane 
coll’idea  della  morte,  non  ha  quella  paura  superstiziosa  de’ morti,  come  l’ha 
spesso  fra  noi  anche  la  gente  matura. 


1  Ministri  del  Culto,  i  quali  però  non  formano  una  casta  rivestita  di  carattere  sacro. 
Ant.bropos  IV.  1909. 
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Appena  cessate  le  prime  manifestazioni  ed  espansioni  di  dolore,  e  sotten¬ 
trata  una  calma  relativa,  uno  della  famiglia  esce  su  d’  un  colle,  e  ne  dà  avviso 
alla  tribù.  Poi  s’ invia  la  notizia  anche  a  tutte  le  tribù  dove  il  defunto  tiene 
dei  parenti;  i  quali  poi  verranno  insieme  ad  altri  amici  a  piangerne  la  morte, 
ed  assistere,  ove  la  lontananza  lo  permetta,  alla  sepoltura.  E  l’interramento 
avviene  sempre  nel  giorno  susseguente  a  quello  della  morte:  cosicché  p.  e. 
se  uno  muore  nella  notte  vierr  sepolto  il  giorno  seguente,  benché  forse  non 
sieno  trascorse  neppure  dodici  ore,  e  ciò  senza  alcuna  verificazione  del  decesso 
reale  od  apparente.  Si  può  pertanto  ben  facilmente  congetturare  quanto  sia 
grande  il  pericolo  che  succedano  delle  inumazioni  premature,  quando  si  riflette 
che  anche  presso  i  popoli  civili  malgrado  le  leggi  in  proposito  e  la  presunta 
verificazione  del  decesso  da  parte  di  sanitari  non  è  raro  tuttavia  il  caso  che 
venga  seppelito  qualche  individuo  in  istato  letargico.  Se  da  certi  esperimenti 
fatti  in  questi  ultimi  tempi  alla  camera  mortuaria  di  Parigi  si  potè  dedurre  che 
la  rivivificazione  si  produce  l’uno  su  trecento;  cosa  sarà  mai  in  Turchia,  dove 
i  musulmani  vengono  seppeliti  tostochè  siano  spirati,  ed  i  cristiani  non  lasciano 
i  loro  defunti  più  delle  ventiquattr’ ore  sopra  terra! 

Presso  tutte  le  tribù  della  Malcija  e  vogel  vi  ha  il  costume  di  sgozzare, 
appena  morto  un  individuo,  un  montone  od  un  becco  per  me  sgidh  shpirtin 
vale  a  dire  «per  liberare  lo  spirito  del  defunto»  come  dicono  questi  montagnoli; 
e  le  carni  vengono  mangiate  dai  famigliari  o  dagli  intervenuti  alla  sepoltura. 
Se  la  morte  avviene  di  venerdì  o  sabbato  l’animale  si  sgozza  la  domenica  sus¬ 
seguente.  Nessuno  per  quanto  povero  tralascia  questa  cerimonia  che  vien  osser¬ 
vata  con  scrupolosa  religiosità.  Nella  grande  Montagna  quest’uso  è  ormai 
scomparso. 

Essi  non  sanno  dare  ragione  di  questa  cerimonia;  egli  è  certo  però  che 
le  origini  sono  da  ricercarsi  nell’antichità,  dove  troviamo  vestigia  presso  gli 
Etruschi,  Greci  e  Romani;  amenochè,  meno  probabilmente,  non  1’ abbiano  preso 
dai  musulmani,  i  quali  pure  usano  sgozzare  un  montone  sulla  fossa  del  morto, 
la  qual  cerimonia  religiosa  vien  chiamata  kurban  ossia  «sacrificio».  Quest’uso 
però,  come  già  accennai  è  scomparso  presso  le  tribù  cattoliche  delle  altri  parti 
d’ Albania. 

Vengono  poi  invitate  delle  prefiche  «vaitoiza»1,  le  quali  vengono  vestite 
a  lutto  con  un  fazzoletto  nero  che  copre  interamente  il  volto,  e  prostese  accanto 
all’estinto,  con  meste  e  lugubri  nenie  improvvisate  lì  per  lì  ne  piangono  la 
perdita  facendo  gli  elogi  delle  sue  prodezze  e  delle  sue  virtù. 

Questi  canti  funebri,  sebbene  popolari  ed  improvvisati,  sono  pieni  di  im¬ 
magini  e  di  colorito  e  spesso  veramente  poetici,  e  meriterebbero  di  venir  raccolti 
più  di  quello  che  non  fu  fatto  fin’ ora,  emergendo  da  essi  il  carattere  e  l’anima 
del  popolo.  Così  un  gran  numero  di  canti  funebri  in  voga  fra  queste  tribù  e  fra 
gli  abitanti  delle  città  provvengono  dalla  fantasia  poetica  di  quelle  donne  che 
fattesi  poetesse  estemporanee  ed  improvvisando  i  lor  canti  sulla  circostanza 
seppero  esprimere  coi  colori  più  vivi  la  disperazione  ed  il  dolore. 

1  Sono  note  le  praeficae  romane,  menzionate  anche  dai  più  antichi  scrittori  latini,  e  ri¬ 
cordate  anche  da  Omero,  il  cui  mestiere  era  di  far  lamenti  sui  defunti.  S.  Crisostomo  nel  IV  see. 
biasima  le  piagnone  prezzolate  che  colle  braccia  nude  si  laceravano  il  volto. 
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Ed  i  canti  ed  i  lamenti  si  succedono  senza  posa,  senza  tregua,  finché  sfinite 
terminano  in  singhiozzi  ed  in  grida  acute  di  dolore  che  straziano  l’anima. 

Intanto  vengono  dalle  tribù  vicine  i  parenti  e  gli  amici  ad  associare  il 
loro  tributo  di  cordoglio  :  ed  allora  ha  luogo  il  pianto,  per  così  dire,  ufficiale. 
Devo  notare  che  se  il  defunto  è  maschio  vien  pianto  dagli  amici  di  tutte  le 
tribù;  se  donna,  soltanto  dal  più  stretto  parentado. 

Appena  giungono  in  vista  della  casa  del  defunto,  gli  uomini  seguiti  dalle 
donne  si  mettono  in  fila,  colle  mani  conserte  ai  fianchi,  col  piede  sinistro  in 
avanti  e  all’  unisono  mandano  un  forte  ululato  dimenando  tutto  il  corpo  con 
queste  parole:  « oh !  oh!  i  mieri  un  per  ty,  mlku  i  em  !  oh!  oh!  oh!»  vale  a 
dire:  «oh!  oh!  misero  me  per  te,  amico  mio!  oh!  oh!  oh!»  e  nell’ allungare 
quegli  oh!  si  sgrafiano  il  volto  tante  volte  fino  a  sangue,  gettando  innanzi 
con  impeto  il  piede  destro  e  chinando  dalla  stessa  parte  la  persona  e  la  testa. 
Questi  lamenti  si  ripetono  per  tre  volte  a  tre  successive  distanze,  finché  giunti 
vicini  al  cadavere,  che  vien  esposto  nel  cortile  della  casa,  s’inginocchiano  in 
cerchio  mandando  lamentevoli  gridi  chinandosi  sul  cadavere  e  sgraffiandosi  il 
viso,  mentre  nello  stesso  tempo  le  prefiche  continuano  le  loro  meste  cantilene. 

Qualche  cosa  di  simile  si  riscontra  pure  nel  vicino  Montenegro,  ma 
questa  forse  troppo  barbara  manifestazione,  che  però  non  può  essere  consi¬ 
derata  che  come  l’ effetto  di  un  nobile  sentimento  verso  i  proprii  defunti, 
venne  già  interdetta  dall’  articlo  87  del  Codice  di  Danilo  I.,  ed  ora  va  grada¬ 
tamente  scomparendo. 

Anche  in  queste  montagne  albanesi  i  missionari  procurano  con  ogni 
sforzo  di  togliere  l’abuso  di  deturparsi  il  viso  fino  al  sangue  in  occasione  dei 
pianti  dei  defunti,  e  nella  piccola  Malcija  in  parte  vi  riuscirono,  ma  in  altri 
luoghi  la  proibizione  che  l’autore  del  Deuteronomio  (C.  XIV.  1)  faceva  agli 
antichi  Ebrei  :  «non  vos  incidetis  nec  facietis  calvitium  super  mortuos»  rimase 
purtroppo  lettera  morta  malgrado  le  leggi  ecclesiastiche  e  civili.  Infatti  tengo 
sott’ occhio  un’ordinanza  della  Curia  arcivescovile  di  Scutari  in  data  20  Maggio 
1886,  colla  quale  veniva  proibito  severamente  quest’abuso  sotto  pena  di  venir 
privati  i  colpevoli  «dall’ingresso  nella  Chiesa  e  dai  Sacramenti  e  dalle  bene¬ 
dizioni  ecc,  e  dì  non  poter  fare  da  Padrini,  ed  il  missionario  dovrà  astenersi 
dall’ accompagnare  il  morto  alla  sepoltura  e  di  benedire  il  sepolcro».  Ad  essa 
ne  segni  un’  altra  ordinanza  in  italiano  della  locale  Autorità  Governativa,  che 
suona  testualmente  così  :  «Ai  capi  e  alfieri  cattolici  delle  montagne.  —  Sopra 
il  passo  del  Vescoro  di  Scodra  veniamo  a  sapere  che  tra  i  montagnoli  esiste 
il  riprovevolissimo  uso  di  sgraffiarsi  nei  giorni  mortuarii  fino  a  cavar  sangue. 
Quest’uso  essendo  contro  alla  civiltà  moderna  e  ai  desideri  del  Sultano  come 
anche  alle  prescrizioni  religiose  vi  notifichiamo  di  fare  il  vostro  possibile  per 
poter  sradicare  questi  usi  imunani,  e  far  noto  al  pubblico  della  vostra  dipen¬ 
denza  che  quei  che  trasgrediranno  questi  ordini  verranno  castigati  severamente; 
cioè  :  quegli,  che  chiameranno  altri  a  sgraffiarsi,  pagheranno  500  piastre  d 
multa,  e  quei  che  si  sgraffieranno,  pagheranno  300  piastre  di  multa1.»  Però 
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ripeto,  malgrado  le  leggi  ci  vorrà  assai  tempo,  perchè  scompaia  dai  costumi 
del  popolo,  imperocché  i  costumi  sono  sempre  più  forti  della  legge. 

Se  gli  amici  invitati  giungono  nei  giorni  successivi  dopo  l’ interramento 
del  defunto,  si  espongono  i  vestiti  da  lui  usati  assieme  alle  sue  armi,  e  dinanzi 
a  quel  lugubre  trofeo  ripetono  i  lor  pianti  e  le  lor  nenie.  Il  terzo  giorno  dopo 
la  sepoltura  i  parenti  si  riuniscono  di  nuovo  a  rinovare  il  lor  pianto;  e  per 
molti  giorni  di  seguito,  allo  spuntar  del  sole,  nelle  vicinanze  della  casa,  o  sui 
campi,  o  su  d’  un  colle  si  udranno  le  nenie  di  qualche  prefica  o  delle  donne 
di  famiglia,  e  quelle  meste  voci  di  dolore  udite  da  lunghi  vi  scendono  mesta¬ 
mente  al  cuore  e  vi  commuovono  profondamente.  Sebben  avvezzo,  non  posso 
mai  far  a  meno  di  soffermarmi  ad  ascoltare  quelle  flebili  e  lamentevoli  voci. 
Tali  usi  suppongono  una  violenza  di  impressione,  che  dà  a  queste  sventurate 
delle  forze  sconosciute  nei  nostri  paesi  :  vi  ha  in  questi  pianti  funebri  mon¬ 
tagnoli  una  brutalità  di  dolore,  che  noi  comprendiamo  male,  ed  il  cui  spetta¬ 
colo  ci  è  forse  insopportabile.  La  scena  è  affatto  antica,  mentre  la  ritroviamo 
presso  i  primi  poeti  greci;  i  monumenti  figurati  la  rappresentano  di  sovente, 
ma  sopra  tutto  nelle  prime  epoche  dell’arte.  Noi  abbiamo  nei  nostri  musei 
dei  vasi  con  dipinture  nere,  e  delle  tavole  di  terra  cotta  che  sono  l’illustra¬ 
zione  fedele  delle  cerimonie  albanesi.  Gli  uomini  del  V.  secolo  e  quelli  dell’età 
anteriore  si  avvicinavano  in  ciò  del  tutto  agli  Albanesi1. 


Giunto  il  tempo  di  trasportare  il  morto  alla  sepoltura,  esso  vien  collocato, 
col  suo  vestito  nazionale,  coperto  con  un  velo  bianco  ( prokov )  su  d’un  cataletto 
improvvisato  con  due  pali  paralleli,  e  con  delle  traverse,  assicurate  con  vimini 
o  con  una  corda.  Due  robusti  giovani  se  lo  caricano  sulle  spalle  toccando 
prima  tre  volte  il  terreno  col  cataletto,  e  nell’ uscire  dall’abitazione  il  primo 
portatore  con  un  istrumento  tagliente  intacca  tre  volte  l’ imposta  superiore 
della  porta,  quindi  escono.  Vuole  il  costume  che  le  donne  si  mostrino  incon¬ 
solabili;  ed  infatti  come  forsennate  pel  dolore  cercano  di  trattenere  con  tutta 
forza  il  defunto,  perchè  non  venga  trasportato  alla  sepoltura;  abbracciano  il 
freddo  cadavere,  coprono  di  baci  il  suo  pallido  volto  fendendo  l’aria  con 
pietose  grida,  mentre  i  maschi  le  sgridano,  e  con  forza  le  divelgono  e  le 
allontanano. 

Osservai  una  volta  a  Rjolli  che  appena  trasportato  fuori  della  dimora  il 
cadavere  d’un  fanciullo,  la  madre  prese  un  piatto  di  farina,  e  lo  collocò  tosto 

sulle  assi,  dove  giaceva  il  cadavere.  Non  potei  sapere  il  significato  di  tale 

cerimonia. 

Andando  al  cimitero  precede  il  feretro,  quindi  gli  uomini,  indi  le  donne 
colle  mani  una  nell’altra,  le  quali  senza  posa  eseguiscono  i  loro  lugubri  canti. 

Intanto  alcuni  amici  stanno  preparando  la  fossa,  che  per  l’uomo  deve 

aver  la  profondità  di  circa  un  metro,  mentre  per  la  donna  vien  scavata  fino 
ad  un  metro  e  mezzo  circa:  non  potei  sapere,  perchè  le  donne  si  mettano 
più  profonde. 

1  Vedi  Dumont:  Le  Balcan  et  l'Adriatique,  p.  313  e  seg. 
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Incomincia  a  scavar  la  fossa  il  più  vecchio  dei  lavoratori;  il  zappone  e 
gli  istrumenti  che  si  adoperano  per  rimuovere  la  terra  vengono  dapprima  in¬ 
taccati  tre  volte  con  un  istrumento  tagliente;  e  nel  passarsi  di  poi  a  vicenda 
gli  istrumenti  non  se  li  danno  in  mano,  come  usasi  per  altri  lavori,  ma  li 
buttano  a  terra  e  l’ altro  li  raccoglie  da  sè  per  continuare  il  lavoro. 

Il  sepolcro  è  formato  da  una  fossa,  in  cui  vi  si  immette  prima  della 
tumulazione  del  cadavere  una  cassa  di  rozze  assi  senza  fondo  e  senza  coperchio, 
oppure  vi  si  supplisce  con  delle  pietre;  in  fondo  si  stende  un  po’  di  fieno  o 
della  paglia. 

Giunto  il  corteo  funebre  al  cimitero,  il  cadavere  vien  slegato  dal  cataletto, 
e  calato  a  braccia  nella  fossa  colla  faccia  rivolta  ad  Oriente.  Allora  gli  si  slac¬ 
ciano  un  po’  i  vestiti;  gli  si  mette  in  bocca  una  piccola  moneta,  che  corri¬ 
sponde  all’obolo  dei  Greci  e  dei  Romani  per  pagare,  com’ essi  dicevano,  il  nolo 
a  Caronte;  però  questi  montagnoli  non  sanno  dare  alcuna  ragione  di  quest’uso, 
ma  lo  praticano  solo  per  tradizione;  gli  si  pongono  sul  petto  delle  frutta  o 
qualcosa  d’altro;  gli  si  copre  tutto  il  corpo  col  «prokov»,  si  mette  un  coperchio 
di  assi  sulla  cassa,  oppure  delle  pietre,  indi  tutti  i  parenti  e  gli  amici  successiva¬ 
mente  uno  ad  uno  vi  gettano  con  la  mano  o  col  zappone  un  po’  di  terra  accom¬ 
pagnando  quest’  atto  con  le  parole:  « ballai  buka  e  krypa  qi  kena  hanger  bashk /» 
vale  a  dire  :  «sia  con  vicendevole  condono  il  pane  ed  il  sale  che  abbiamo 
mangiato  assieme!»  e  rivolti  gli  astanti  verso  i  parenti  del  defunto  fanno  le 
loro  condoglianze  dicendo:  «Xoti  a  dhast  kyvet,  e  a  past  lan  nafaken  mrapa! 
=  Iddio  vi  dia  forza  (rassegnazione),  e  (il  defunto)  vi  abbia  lasciata  indietro 
la  fortuna!» 

Riempita  la  fossa  si  forma  un  tumulo  prominente  in  forma  di  prisma  che 
circondano  ordinariamente  con  delle  pietre  o  con  verdi  zolle;  alle  due  estre¬ 
mità  vi  configgono  due  pietre  oblunghe,  come  usano  i  Maomettani,  sulle  quali 
secondo  la  credenza  musulmana  devono  sedere  due  angeli  per  giudicare  l’anima 
del  defunto.  Qualche  volta  i  cattolici  usano  anche  di  mettere  in  testa  al  tumulo 
una  croce  di  legno,  sulla  cui  estremità  verticale  e  sulle  braccia  trasversali  vi 
collocano  tre  uccelli  scolpiti  in  legno1,  mentre  i  Musulmani  vi  sostituiscono 
tante  volte  un  cippo  più  o  meno  alto  di  pietra  che  in  cima  scolpiscono  a  modo 
di  fez  o  di  turbante. 

I  bambini  che  non  hanno  compito  almeno  due  anni  di  età,  vengono 
sepolti  senza  cerimonia  alcuna  e  senza  i  soliti  pianti:  vengono  portati  al  cimi¬ 
tero  colla  culla,  la  quale  poi  vien  lasciata  rovesciata  per  alcuni  giorni  sul 
sepolcro. 

Ritornando  a  casa  coloro  che  presero  parte  allo  seppelimento  del  cada¬ 
vere,  si  lavano  accuratamente  le  mani  prima  di  entrare  nell’  abitazione. 

5jC  # 

* 

Tranne  qualche  insignificante  differenza  tali  usi  funebri  sono  pure  comuni 
anche  presso  le  popolazioni  cattoliche  delle  altre  montagne  come  pure  presso 

1  L’ origine  primitiva  di  quest’  uso  di  collocare  questi  uccelli  sulla  croce  è  da  ricercarsi 
nella  superstizione  di  questi  montagnoli  riguardo  al  mal  occhio  syni  i  keq.  Ma  di  ciò  parlerò 
in  apposito  capitolo. 
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dei  Musulmani;  solo  presso  questi  ultimi  si  presentano  alcune  varianti  che 
spettano  però  solo  al  rito  religioso  che  accompagna  la  loro  sepoltura,  e  che 
per  curiosità  del  lettore  riporterò  in  breve,  come  ho  veduto  eseguire  fra  i  Mao¬ 
mettani  di  queste  montagne. 

Appena  che  un  Musulmano  spira,  vien  diligentemente  lavato  dai  parenti, 
indi  il  cadavere  vien  lasciato  nudo,  coperto  solo  da  un  lenzuolo,  fino  al  mo¬ 
mento  della  sepoltura,  che  ordinariamente  ha  luogo  dopo  poche  ore  dalla  morte, 
e  solo  in  mancanza  del  ministro  religioso  può  venir  protratta  fino  all’ indomani. 

Appena  giunge  Y  iman  o  hoxha,  i  parenti  del  defunto  riscaldano  una 
caldaia  di  acqua  :  quindi  distendono  il  cadavere  su  di  un  tavolato  apposito 
(teneshir)  che  si  conserva  per  lo  più  nella  moschea  (xhamii).  Indi  l’ iman  con 
un  po’  di  bambagia  chiude  al  cadavere  tutti  i  fori  del  corpo  nessuno  eccettuato 
(bocca,  narici,  orecchi  e  nelle  parti  inferiori);  ciò  fatto  lo  lava  con  sapone, 
mentre  un  assistente  versa  continuamente  dell’acqua  tepida.  Compiuta  la  la¬ 
vanda  del  cadavere,  Y  iman  fa  l’abluzione  di  rito  (me  man  avdés)  che  deve 
sempre  precedere  alla  preghiera  od  ai  riti  sacri. 

L’abluzione  si  fa  nella  maniera  seguente.  Egli  pronuncia  questa  forinola: 
«in  nome  di  Dio,  il  misericordioso!  la  mia  intenzione  è  di  fare  le  mie  ablu¬ 
zioni  per  fare  la  tal  preghiera  o  compiere  il  tal  rito.»  Quindi  a  tre  differenti 
riprese  egli  si  versa  alternativamente  dell’acqua  con  la  mano  destra  nella  mano 
sinistra  e  colla  sinistra  nella  destra  e  le  lava.  Quindi  si  gargarizza  tre  volte 
la  bocca,  e  tre  volte  aspira  l’ acqua  per  le  narici.  Cosi  tre  volte  lava  il  volto 
dalla  fronte  al  mento  passando  sugli  occhi  e  poi  da  un  orecchio  all’altro. 
In  seguito  si  lava  tre  volte  alternativamente  le  braccia  fino  al  gomito  comin¬ 
ciando  dal  braccio  destro.  Di  poi  una  sol  volta  porta  le  mani  bagnate  sulla 
fronte,  donde  dividendole  le  fa  passare  fino  alla  nucca  passa  i  pollici  dietro  le 
orecchie  immettendovi  simultaneamente  nei  loro  fori  i  diti  mignoli,  lavando 
pure  la  parte  posteriore  del  collo.  Infine  si  lava  i  piedi  fino  ai  malleoli,  comin¬ 
ciando  dal  piede  destro  e  passando  le  dita  della  mano  opposta  fra  le  dita  del 
piede  che  purifica,  e  termina  collo  spruzzarsi  le  parti  inferiori. 

Compita  l’abluzione  sopra  di  se,  l’iman  fa  l’abluzione  anche  al  cadavere 
seguendo  lo  stesso  ordine;  indi  lo  incensa  facendo  tre  giri  intorno  al  morto. 
Di  poi  avvolge  il  cadavere  affatto  nudo  in  un  pezzo  di  tela  bianca  che  vien 
cucita  pel  lungo  e  legata  alle  estremità,  al  capo  ed  ai  piedi,  a  mo’  di  sacco, 
e  tosto  il  cadavere  vien  portato  alla  sepoltura  col  capo  in  avanti.  Tali  ceri¬ 
monie  si  fanno  pure  ai  bambini  ed  alle  donne,  solo  che  per  quest’ ultime  la 
cerimonia  dell’  abluzione  viene  fatta  da  una  donna,  che  per  lo  più  è  la  moglie 
dell’  hoxha. 

Giunto  il  funebre  corteo  al  sepolcro  depongono  il  cadavere  nella  fossa 
coprendolo  con  delle  assi,  le  quali  vengono  collocate  obliquamente  in  maniera 
che  un  capo  di  esse  poggia  in  fondo  al  sepolcro,  e  l’altro  capo  viene  ad 
appoggiarsi  al  lato  opposto  della  fossa  appena  un  palmo  o  due  sotto  il  livello 
del  terreno;  quindi  riempiono  il  resto  del  sepolcro  con  della  terra  facendovi 
un  tumulo.  Col  tempo  le  assi  marciscono  ed  allora  il  terreno  soprastante 
precipita  nella  fossa  causando  quelle  incavature  e  quei  buchi  che  spesso  si 
vedono  nei  cimiteri  musulmani.  Se  pertanto  si  vuol  visitare  i  cimiteri  musul- 
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mani,  bisogna  star  in  guardia  di  non  porre  il  piede  sui  tumuli  potendo 
succedere  qualche  affondamento.  Ma  veniamo  a  noi. 

Appena  riempita  la  fossa  l’hoxha  interroga  gli  astanti  se  hanno  nulla  a 
deporre  di  sfavorevole  riguardo  al  defunto,  quindi  allontana  la  folla,  e  ponen¬ 
dosi  egli  a  capo  del  tumulo  chiama  ad  alta  voce  il  defunto  dicendo  :  N.  IV.  ja  bin 
ti  havaa!  e  tale  chiamata  la  ripete  tre  volte  allontanandosi  nello  stesso  tempo 
sempre  più  dal  sepolcro.  I  musulmani  credono  che  a  tale  chiamata  il  morto 
si  erge  a  sedere  per  venir  interrogato  dall’angelo  Gabriele;  per  questo  procu¬ 
rano  di  lasciar  nella  fossa  uno  spazio  libero,  collocando,  come  già  osservai, 
obliquamente  le  assi  che  coprono  il  cadavere.  Ed  infatti  l’«hoxha»  dopo  la 
chiamata  indice  il  silenzio  a  tutti  e  pone  orecchio  come  per  ascoltare,  se  ode 
nessun  romore  nel  sepolcro:  quindi  muove  il  capo  in  atto  di  soddisfazione, 
come  se  realmente  avesse  udito  a  muoversi  il  defunto,  ciò  che  reca  grande 
gioia  agli  astanti,  i  quali  considerano  ciò  come  un  lieto  presagio  che  il  defunto 
se  la  cava  bene  con  l’angelo  Gabriele.  Quindi  fatta  una  preghiera  in  comune 
il  corteo  funebre  si  scioglie. 

Se  il  defunto  appartiene  a  famiglia  benestante  v’ha  pure  l’uso  di  sgozzare 
un  montone  sula  fossa  come  sacrificio  kurban,  così  pure  se  il  defunto  è 
una  donna  maritata,  appartenente  per  origine  ad  altra  tribù,  la  casa  paterna 
gjnjà  non  manca  mai  di  mandare  l’animale  pel  sacrificio.  Le  carni  poi  ven¬ 
gono  divise  fra  l’hoxha  ed  i  poveri. 

Se  il  defunto  lascia  qualche  pio  legato,  da  esso  vengono  detratte  le  spese 
per  la  sepoltura  ed  il  resto  vien  consegnato  all’  hoxha,  il  quale  distribuisce 
qualche  elemosina  ai  poveri;  inoltre  compera  tanti  pani  simita  quanti  sono  i 
fanciulli  o  poveri  del  villaggio,  ai  quali  vengono  distribuiti  nel  giorno  di 
xhumà 1  susseguente  alla  sepoltura. 

* 

Ordinariamente  ogni  villaggio  mahall  della  tribù  possiede  un  proprio 
cimitero,  il  quale  per  lo  più  è  senza  cinta,  senza  divisioni  simmetriche  e  sito 
per  lo  più  vicino  alle  strade  o  su  qualche  colle. 

E  gli  Albanesi  ci  tengono  assai  a  riposare  nello  stesso  cimitero  dei  padri 
loro,  e  nessuno  permetterebbe  che  un  proprio  caro  venga  sepolto  nel  cimitero 
d’altra  tribù.  Pertanto  se  muore  qualche  montagnolo  lontano  dalla  sua  terra, 
vengono  tosto  i  suoi  famigliari  ed  amici,  lo  depongono  legato  su  d’ una 
barella  improvvisata  con  due  legni  e  con  vimini,  e  lo  trasportano  a  braccia 
di  paese  in  paese  fino  alla  propria  tribù.  Chi  vedesse  questi  poveri  monta¬ 
gnoli  prestarsi  con  una  pietà  che  spesso  è  rozza  e  rumorosa,  ma  è  pur  sempre 
pietà,  al  misericordioso  carico  e  trasportarlo  per  quelle  aspre  strade  montane, 
attraverso  torrenti  per  balze  e  dirupi  orribili,  ne  trarrebbe  un  alto  senso  di 
ammirazione  per  quest’umile  popolo,  eh’ è  veramente  degno  d’ una  profonda 
considerazione. 

*  * 

1  La  durata  del  tempo  compresa  fra  il  tramonto  del  sole  del  giovedì  e  quello  del  venerdì  è 
il  giorno  di  feria  «xhumà»  che  ritualmente  corrisponde  al  sabbato  degli  Israeliti  ed  alla  domenica 
cristiana.  La  settimana  dei  Musulmani  incomincia  appunto  col  tramonto  del  sole  del  giovedì. 
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Vi  sono  degli  usi  che  sembrano  essere  rimasti  particolari,  se  non  alla 
sola  razza  albanese,  almeno  ad  una  parte  della  famiglia  indo-europea.  Di 
questo  numero  è  il  banchetto  funebre  (drek)  in  onore  dei  morti. 

Il  banchetto  funebre  comune  presso  gli  antichi  Greci1  e  Romani,  e  man¬ 
tenuto  nella  penisola  balcanica,  veniva  fatto  in  que’ remoti  tempi  coll’intento 
di  offrire  pure  del  nutrimento  al  defunto,  il  quale  secondo  la  superstiziosa  cre¬ 
denza  degli  antichi,  conservava  nel  sepolcro  gli  stessi  appetiti  ed  esigenze  della 
vita  terrestre.  Anche  nei  primi  secoli  celebravasi  un’agape  o  banchetto  funebre 
nella  casa  dell’estinto,  convitando  i  parenti,  gli  amici  ed  i  poveri  che  dopo 
il  ristoro  dei  cibi  pregavano  per  l’ estinto.  Questo  bene  pel  povero  morto  de¬ 
generò  di  poi  in  iscandalo  e  bagordo;  perfin  giuochi  profani  vi  si  mescolavano, 
talché  molte  costituzioni  sinodali  lo  vietarono  come  avvanzo  di  gentilità2. 

Come  dissi  il  banchetto  funebre  è  mantenuto  anche  al  giorno  d’oggi 
presso  il  popolo  albanese.  E  qui  fra  le  tribù  della  Piccola  Malcija  s’imban¬ 
disce  il  giorno  stesso  della  sepoltura,  mentre  nella  grande  Malcija  si  assegna 
per  lo  più  un  altro  giorno,  onde  possano  convenire  tutti  in  una  volta  gli 
amici  lontani.  E  per  quanto  sia  povera  la  famiglia  del  defunto,  non  si  guarda 
a  spese  di  sorta  pur  che  l’estinto  abbia  quest’ultimo  tributo  d’onore,  sicché 
molte  famiglre  purtroppo  vengono  gettate  nella  più  profonda  miseria.  Ed  è 
facile  l’ immaginarselo,  quando  si  ponga  mente  che  ad  un  tale  banchetto  con¬ 
vengono  spesse  volte  dalle  200 — 500  persone,  che  devono  venir  trattate  lau¬ 
tamente  con  caffè,  acquavite,  formaggio,  carne,  riso  e  pane!  .  .  . 

Non  è  raro  però  qui  nella  Piccola  Malcija  che  tutte  le  famiglie  apparte¬ 
nenti  ad  una  stessa  fratellanza  ( vllazni-a 3)  mettono  fra  loro  una  convenzione 
di  pagare  in  solido  «pro  rata»  le  spese  per  ogni  banchetto  funebre  che  toccasse 
loro  d’imbandire  in  caso  di  morte  di  un  qualche  loro  attinente;  la  qual  cosa 
è  assai  commendevole,  e  sarebbe  da  desiderarsi  che  tutte  le  fratellanze  intro¬ 
ducessero  tale  uso,  chè  cosi  riuscirebbe  meno  sensibile  la  spesa. 

* 

11  lutto,  questa  espressione  del  dolore  che  lascia  dietro  a  se  il  defunto  e 
che  trae  origine  fin  dalla  prima  culla  dell’ umanità,  è  mantenuto  anche  dal 
popolo  albanese. 

Quando  muore  un  famigliare  (per  le  donne  ed  i  bambini  non  si  mantiene 
il  lutto  dai  montagnoli),  gli  uomini  cingono  ordinariamente  il  turbante  (shalli) 
nero;  ed  in  nero  vestono  pure  le  donne,  od  almeno  portano  sul  capo  un  faz¬ 
zoletto  oscuro,  per  un  tempo  più  o  meno  lungo  a  seconda  dei  vincoli  di 
parentela  col  defunto;  e  tante  volte  la  donna  rimasta  vedova  porta  in  seguito 
il  fazzoletto  nero  per  tutta  la  vita.  Durante  il  lutto  (jaz)  gli  Albanesi  non  can¬ 
tano,  non  giuocano,  nè  prendono  parte  a  divertimenti. 

- - 


'  Abbiamo  nel  canto  XXIV  dell’Iliade  di  Omero:  «Nove  giorni  al  pianto  consacreremo 
nelle  case,  al  decimo  arderemo  la  pira,  e  imbandirassi  per  la  cittade  il  funeral  banchetto. 

2  Cantò.  Tom.  VII  pag.  481. 

3  La  fratellanza  (vllazni-a)  è  formata  da  un  numero  più  o  meno  grande  di  famiglie  legate 
ra  loro  da  vincoli  del  sangue. 
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VI.  Kapitel. 

Das  Adverb  (Umstandswort). 

1.  Umstandswörter  der  Zeit. 


and,  heute 
angoge,  gestern 
okidi,  morgen 

ozan,  vorgestern  (mit  oder  ohne  meid 
mbe) 

ozan  mela  mela,  vor  drei  Tagen  oder 
nach  drei  Tagen 
mein  mese,  täglich 
mebok  mese,  immer,  jeder  Zeit 
amós,  am  Tage 
aid ,  bei  Nacht 
ókoba,  einst  (Vergangenheit) 


Seyang  e  nga  be  angoge  oder  besser  :  e  nga  ku 
(ist  gefallen). 

Okidi  ma  ke  a  zal. 

Nom  kup  a  long  a  ndib  kidi  (wörtlich  :  am 
dunklen  Morgen). 

Osue  oa  sigi  amos  ei  alu. 

Beyong  biam  o  mbe  a  mang? 

Ma  nga  kat  oa  do  osusu. 

Os  usua  mi  bam  bo  isie  amfu  ha  la  mine  woae. 

Amfu  awu  o  ne  enying  kom. 

Okoba  mintangen  mi  belege  1  te  belo. 

Si  za  yi  ndaman  abok  ntie. 


!  belege,  habe  gehabt  statt  nga  belo  ist 
gleich  die  Befehlsform  „du  sollst  haben!“ 


ntie,  einst  (Zukunft) 

tetegnyo,  jetzt 

osu,  osusua,  vorher 

amfu(s),  nachher 

teteg,  bald 

etiétie,  plötzlich 

abui  beyóng,  oft  (viele  mal) 

beyong  biam?  wie  oft? 

beyong  bese,  jedesmal 

eyong  efo,  ein  andermal 

iki  fok,  nicht  mehr 

kom,  kömkom,  kom  ese,  ewig. 

iele: 

Gestern  war  ein  Gewitter. 

Morgen  gehe  ich  nach  Hause. 

Der  Hahn  kräht  früh  am  Morgen. 

Der  Fluß  fließt  bei  Tag  und  Nacht. 

Wie  oft  bist  du  an  der  Küste  gewesen? 

Ich  habe  es  dir  vorher  gesagt. 

Zuerst  müßt  ihr  arbeiten,  nachher  könnt 
ihr  ruhen. 

Nach  dem  Tode  ist  ein  ewiges  Leben. 

Einst  gab  es  auch  bei  den  Weißen  Sklaven. 

Einst  wird  die  Welt  zugrunde  gehen. 

die  erzählende  Form  der  Vergangenheit  und  zu- 
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2.  Umstandswörter  des  Ortes. 


ha,  hàla,  hier,  hieher 
ahd,  da 
hali,  lie,  dort 
am  fus,  hinten 
osti,  vorn 
asi,  unten 
ayóp,  oben 
a  mbonom,  rechts 


a  mbonga(l)  links 
ite,  itéré,  innen 
anseng,  außen 
hom  ose,  überall 
hont  sing,  nirgends 
babe,  bebe,  nahe 
oyab,  weit 
ntie,  bis  dahin. 


B  e  i 

Tobogo  ha!  Bleib  hier! 

Tobogo  ne!  Bleib  dort! 

Nya  uom  a  ne  a  nda  etere. 

Ma  yeniki  nuvupiip  hom  sing. 

Zal  due  a  ne  babe? 

Sen  zia  i  ne  a  mbonom,  nyi  fok  a  mbongal. 


piele: 

Sa  ha!  Komm  hieher! 

Kelog  ayop  !  Geh  hinauf  ! 

Meine  Mutter  ist  im  Haus  innen. 

Ich  sehe  den  Dieb  nirgends. 

Ist  dein  Dorf  nahe? 

Din  Weg  ist  rechts,  der  andere  links. 


3.  Umstandswörter  der  Art  und  Weise. 


naia,  so,  aut  diese  Weise 
nal’te,  ebenso 
ané,  anémbole,  so  wie 
a  sise,  umsonst  (leer) 
asu  te,  deshalb 

Be 

A  ne  naia,  anembole  ma  nga  kat  oa. 

O  so  a  sise;  mfo  zue  e  siki  ha. 

0  nga  zip;  asu  te  oa  yi  belo  endegelo 

Oa  yiki  belo  mininga  tee  abui  biem. 

Ze  mongo  a  bo  a  si  hali? 

A  zeng  okenne  homese. 

A  ze  oa  yon  ? 

Amuy  nya  uom  a  wu. 

Kelog  a  nda  ite  !  oder  nyigi  a  nda  ite  ! 


abui,  sehr 
tege,  tee,  ohne 
oteteg,  langsam  (auch  leise) 
ayop,  laut. 

iele: 

Es  ist  so,  wie  ich  dir  gesagt  habe. 

Du  bist  umsonst  gekommen,  dein  Freund  ist 
nicht  hier. 

Du  hast  gestohlen  ;  deshalb  wirst  du  gestraft 
(wirst  Strafe  haben). 

Du  wirst  keine  Frau  ohne  viele  Sachen  be¬ 
kommen. 

Was  macht  der  Knabe  dort  unten? 

Es  sucht  den  Ring  überall. 

Warum  weinst  du? 

Weil  meine  Mutter  gestorben  ist. 

Geh  in  das  Haus  hinein  ! 


VII.  Kapitel. 

Steigerung  (Komparation). 

1.  Eine  eigentliche  Steigerung  des  Adjektivs,  bzw.  des  Adverbs  gibt  es 
nicht.  Der  Komparativ  wird  gebildet  mit  dem  Hilfszeitwort  ma  lot  ich  über¬ 
treffe,  z.  B.  ich  bin  größer  als  du,  ma  lot  oa  anen,  wörtlich  :  ich  übertreffe 
dich  groß. 

2.  „Sehr“  wird  ausgedrückt  durch  abili,  viel.  Auch  wird  ein  zweites  Hilfs¬ 
zeitwort,  dang,  verwendet,  wenn  man  einen  besonderen  Vorzug  hervorhebt; 
z.  B.:  A  dang  nye  ding  abili,  er  liebt  ihn  besonders  (sehr). 
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Beispiele: 


Nkol  o  ne  anen  o  lot  nda. 

Ngok  o  ne  about  o  lot  nyat. 

Mot  zit  anen  a  lot  zit  ise  a  ne  sög. 
Mininga  a  ding  boan  bue  a  lot  biem  bie 
bifok. 

Bongo  bali  be  ne  abe  be  lot  beyege  baan. 
Mongo  nyo  a  dang  atek  ;  e  nye  a  lot  akut 
bongo  be  sukulu  bese. 

Sa  a  lot  mban?  oder  sa  a  dang  mban  abili? 


Der  Berg  ist  größer  als  das  Haus. 

Die  Antilope  ist  kleiner  als  der  Büffel. 

Das  größte  Tier  ist  der  Elefant. 

Die  Frau  liebt  ihre  Kinder  mehr  als  ihre 
anderen  Sachen. 

Jene  Knaben  sind  schlechter  als  unsere  Schüler. 
Dieser  Knabe  ist  besonders  faul  ;  er  ist  der 
dümmste  in  der  Schule. 

Wer  ist  der  Fleißigste? 


VIII.  Kapitel. 

Das  Vorwort  (Präposition). 

Die  Yaundesprache  ist  sehr  arm  an  Vorwörtern;  die  gebräuchlichen  sind: 


ei,  und 

ai,  e,  mit 

tege,  tee,  te,  ohne 

abe,  be,  bei 

asang,  zwischen 

abe,  von 

asu,  für 

a,  in,  im 

a,  zu 

asu,  ai  (mit)  e,  durch 

Beis 

Mfu  ya  lob  ai  mesong  mue. 

Etom  ze  o  ne  tege  bekalada  ? 

Ma  yi  soman  oa  abe  nyegelo  ue. 

Me  so  e  kabat  asu  tara. 

A  nda  ei  a  ’bfub. 

Onon  o  ne  ile  ayop. 

Bia  ke  ana  ngongogele  a  Ngola. 

Menda  me  zal  me  ne  ayat  mu  ni  osue  ayat. 


a,  noch 
abok,  während 
babe,  neben 

a  mfom,  nebenan  (nahe  bei) 

asu,  wegen  (gemäß,  zufolge) 

ayat,  jenseits 

ayat  mu,  diesseits 

nye,  außer 

asu,  vor  (Ort) 

amfu,  hinter. 

iele  : 

Der  Hund  beißt  mit  seinen  Zähnen. 

Warum  bist  du  ohne  Bücher? 

Ich  werde  dich  bei  deinem  Lehrer  anklagcn. 

Ich  habe  die  Ziegen  für  den  Vater  gebracht. 

Im  Haus  und  auf  dem  Felde. 

Der  Vogel  ist  auf  dem  Baum. 

Wir  gehen  heute  abend  nach  Ngola. 

Die  Häuser  des  Dorfes  sind  diesseits  und 
jenseits  des  Flusses. 


IX.  Kapitel. 

Das  Zeitwort  und  seine  Klassen. 

1.  Die  Klassen  der  Zeitwörter  werden  bestimmt  durch  die  Befehlsform 
(Imperativ),  welche  durch  Anhängung  von  Suffixen  oder  Dehnung  der  Stamm¬ 
form  oder  auch  ohne  Veränderung  gebildet  wird. 

2.  Als  Stammform  gilt  die  unveränderliche  Form  der  ersten  Person  in 
der  Gegenwart;  sie  bleibt  durch  alle  Personen  und  Zeiten  gleich. 

3.  Die  Nennform  (Infinitiv)  wird  gebildet  durch  Vorsetzung  von  n  oder 
m  und  Anhängung  von  au  an  den  Stamm,  wenn  dieser  nicht  schon  mit  den 
genannten  Lauten  beginnt  oder  endigt. 

4.  Die  leidende  Form  wird  gebildet  durch  Anhängung  von  bau  an  den 
Stamm  in  allen  Zeiten  und  Personen. 
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1.  Die  affirmativen  Formen. 

Infinitiv: 

ndingan,  lieben  (Stammform:  ding,  liebe),  eding,  die  Liebe. 

Imperativ: 

dingi!  liebe!  plur. :  dingan! 

Präsens: 

ma  ding,  ich  liebe  bia  ding,  wir  lieben 

oa  ding,  du  liebst  mina  ding,  ihr  liebet 

a  ding,  er  liebt  ba  ding,  sie  lieben. 

Eine  zweite  einfache  Form  für  die  Erzählung  in  der  Vergangenheit  gibt 
es,  die  gewöhnlich  mit  dem  Imperativ  gleichlautend  ist,  so: 

me  dingi,  ich  liebte 
o  dingi,  du  liebtest  etc. 
die  übrigen  Formen  sind  zusammengesetzt. 

Perfekt1: 

*  y 

me  nga  ding,  ich  habe  geliebt  bi  nga  ding,  wir  haben  geliebt 

o  nga  ding ,  du  hast  geliebt  mi  nga  ding,  ihr  habt  geliebt 

a  nga  ding,  er  hat  geliebt  be  nga  ding,  sie  haben  geliebt. 

Futur: 

ma  yi  ding,  ich  werde  lieben 
oa  yi  ding,  du  wirst  lieben  etc. 

2.  Die  negativeil  Formen 

Das  Suffix  für  Verneinung  bei  den  Zeitwörtern  heißt  immer  iki  oder  ikik 
bei  den  Stammformen,  die  mit  einem  Konsonanten  endigen  ki  oder  kik  bei 
jenen  Wörtern,  die  in  der  Stammform  mit  dem  Vokal  e  oder  i  auslauten;  bei 
a,  o  und  u  wird  der  Vokal  elidiert  und  die  volle  Form  iki,  ikik  wird  ange¬ 
hängt  ;  die  Negationsform  wird  stets  angehängt;  z.  B. : 

ina  dingiki,  ich  liebe  nicht  {ding,  liebe) 

ma  katiki,  ich  sage  nicht  {kat,  sage) 

ma  wueki,  ich  lache  nicht  (wue,  lache) 

ma  yiki,  ich  wünsche  nicht  {yi,  wünsche) 

ma  fieki,  ich  leuchte  nicht  {fie,  leuchte) 

ma  snbiki,  ich  nähere  mich  nicht  {subu,  nähere) 

ma  fombiki,  ich  schaue  nicht  an  {fombo,  schaue  an). 


1  Die  einfache  Vergangenheit  oder  die  Erzählungsforrn  wird  ziemlich  häufig  gebraucht 
und  regelmäßig  gebildet,  wie  oben  angegeben  nach  der  Imperativform;  z.  B. : 
mbelan,  haben,  belege,  hatte 
nkatan,  sagen,  kata,  sagte 
ntaran,  anfangen,  me  tarigi,  ich  fing  an  usw. 
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In  den  zusammengesetzten  Formen  mit  nga  im  Perfekt,  wird  die  Ver¬ 
neinung  an  das  Zeitwort  angehängt;  z.  B.: 

me  nga  dingiki,  ich  habe  nicht  geliebt 
me  nga  katiki,  ich  habe  nicht  gesagt. 

In  den  Zusammensetzungen  im  Futur  mit  yi  wird  die  Negation  an  das 
Hilfszeitwort  angehängt;  z.  B. : 

ma  yiki  ding,  ich  werde  nicht  lieben 
ma  yiki  kat,  ich  werde  nicht  sagen. 

Außerdem  aber  finden  sich  ähnliche  Bildungen  wie  schon  beim  Hilfs¬ 
zeitwort  „sein“  und  „haben“  angegeben  sind;  nämlich: 

ma  nsiki  ding,  ich  habe  nicht  geliebt 
ma  nsiki  kat,  ich  habe  nicht  gesagt. 

Der  Imperativ  in  der  Verneinung  wird  gebildet  mit  te,  dem  Pronomen 
und  der  Stammform  ;  z.  B.  : 

foa  ding!  liebe  nicht!  te  mina  ding!  oder  min  he  ding!  liebet  nicht! 

t’oa  kat!  sage  nicht!  te  mina  kat!  oder  min  be  kat!  sagt  nicht! 

Eigentlich,  da  te,  tege  „ohne“  heißt,  ist  die  wörtliche  Übersetzung:  ohne 
du  lieben. 

3.  Die  Formen  des  Passiv. 

Die  leidende  Form  wird  durch  Anhängung  von  ban  in  allen  Zeiten  und 
Fällen  wiedergegeben;  jedoch  ist  zu  bemerken,  daß  das  Passiv  äußerst  selten 
gebraucht  wird,  weil  es  meistens  durch  Umschreibung  im  Aktiv  besser  aus¬ 
gedrückt  werden  kann. 

Infinitiv: 

ndingban,  geliebt  werden. 

Präsens: 

ma  dingban,  ich  werde  geliebt 
oa  dingban,  du  wirst  geliebt  etc. 

Futur  und  Perfekt  werden  analog  gebildet: 

ma  yi  dingban,  ich  werde  geliebt  werden 
ma  nga  dingban,  ich  bin  geliebt  worden. 

Jedoch,  wie  bemerkt,  wird  das  Passiv  meistens  umschrieben;  z.  B. : 
ich  bin  geliebt  worden  =  er  hat  mich  geliebt  oder  sie  haben  mich  geliebt. 

4.  Die  Klassen  des  Zeitwortes. 

Die  Klassen  des  Zeitwortes  teilen  sich  folgendermaßen  ein: 

1.  Klasse. 

Die  Stammform  bleibt  unverändert  im  Imperativ;  z.  B.: 
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Stamm 

Imperativ 

Infinitiv 

ko  gelo,  bitte 

kogelo 

nkogelan 

memele,  brumme 

memele 

memelan 

ndaman,  schade 

ndaman 

ndaman 

bomelo,  hämmern 

bomelo 

mbomelan 

yegelo,  lehre 

yegelo 

nyegelan 

soge/o  oder  shogelo,  verführe 

soge/o 

nsogelan 

lingan,  erzürnen 

lingan 

nlingan 

yanga,  warte 

yanga 

nyangan 

soman,  klage  an 

soman 

n  so  man. 

2.  Klasse. 

Diese  wird  gebildet  durch  Dehnung  der  Stammform  im  Imperativ;  z.  B.  : 
Stamm  Imperativ  Infinitiv 


kak,  schimpfe 

kak 

nkati 

Jag,  grabe 

fdg 

mfan 

tag,  freue  mich 

tag 

nt  an 

zag,  stampfe 

zag 

nzan 

sog,  berausche 

sdg 

nsoan 

kög,  reibe 

kög 

nkoan 

sigi,  lehne 

sigi 

nsigan 

wogo,  binde 

wogo 

mwogan. 

3.  Klasse. 

An  die  Stammform  wird  im  Imperativ  derjenige  Vokal  gehängt,  der  schon 
in  der  Stammsilbe  vorhanden  ist;  z.  B. : 


Stamm 

Imperativ 

Infinitiv 

dang,  komme  herein 

danga 

ndangan 

lang,  lese 

langa 

nlangan 

kat,  sage 

kata 

nkatan 

sam,  reiße  ein 

sama 

nsaman 

yang,  brate 

yanga 

nyangan 

long,  baue 

longo 

nlongan 

nong,  nehme 

nongo 

nougat l 

tong,  sorge 

tongo 

ntongan 

sung,  errette 

siinga 

ns  ungati 

Ink,  heirate 

luku 

nlukan 

lag,  ehre 

lugli 

nlugan 

sing,  hasse,  ringe 

singi 

nsingan 

ding,  liebe 

dingi 

n  diligali. 

Stammform  hängt  im 
Stamm 

4.  Klasse. 

Imperativ  g  an  : 

Imperativ 

Infinitiv 

bl,  greife 

big 

mbian 

wue,  lache,  verlache 

pueg 

mwuan 
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yi,  wünsche 

yig 

nyian 

Pfie>  Ì  leuchte 

Pfieg 

mp  fi  en 

f .  ,  1  C  LI  C  IJ  IC 

fie,  1 

fieg 

(mfian). 

5.  Klasse. 

Die  Stammform  hängt  im 

Imperativ  g  mit  einem  Vokal  an,  der  mit  dem 

Vokal  der  letzten  Silbe  des  Stammes  identisch  ist;  z.  B.: 

Stamm 

Imperativ 

Infinitiv 

tari,  fange  an 

tarigi 

ntaran 

fombo,  schaue  an 

fombogo 

mfomban 

febo  (hebo),  atme 

febogo 

mfeban 

tele,  stelle 

telege 

ntelan 

daa,  rudere 

daaga 

ndaan 

subu,  nähere 

sabaga 

nsuban. 

6.  Klasse. 

An  die  Stammform  wird  im  Imperativ  k  gehängt,  dem  der  in  der  Stamm- 

silbe  stehende  Vokal  vorgefügt  wird;  z.  B.: 

Stamm 

Imperativ 

Infinitiv 

lad,  nähe 

ladak 

nladan 

bed,  klettere 

bedek 

mbedan 

fid,  krümme 

fidik 

mfidan 

sag ,  grüße 

sagak 

nsagan 

bot,  bekleide 

botok 

mbotan. 

Anmerkung:  Da  dieses  k  am 

Schlüsse  sehr  weich 

ausgesprochen  wird,  so  kann  man 

im  Zweifel  sein,  ob  man  nicht  vielleicht  ag,  eg,  ig,  og,  ug 

setzen  müßte. 

•  7.  Klasse. 

An  die  Stammform  wird 

im  Imperativ  ng 

angehängt,  dem  der  Vokal 

der  Stammsilbe  vorgefügt  wird  (Ausnahme  yen)\ 

z.  B.: 

Stamm 

Imperativ 

Infinitiv 

yen ,  sehe 

yenong 

nyenan 

dim,  lösche 

diming 

ndiman 

yam,  koche 

yamang 

nyaman 

lom,  sende 

lomong 

nloman 

ban,  drücke 

banang 

mbanan 

nang,  wachse 

nangang 

nangan 

sam,  hacke 

samang 

nsaman 

tan,  häute 

tanang 

ntanan 

moan,  schleiche 

moanong 

moanan. 

8.  Klasse. 

An  die  Stammform  wird  im 

Imperativ  nga  angehängt,  dem  der  Vokal  der 

letzten  Stammsilbe  angefügt  wird;  z.  B.  : 

Stamm 

Imperativ 

Infinitiv 

namba,  nähe 

nambanga 

namban 

mana,  beendige 

mananga 

manan 
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timi,  lege  aus 
worno,  häute  mich 
noni,  hüte 
somi,  jage 


timingi 

wornongo 

noningi 

somingi 

9.  Klasse. 


nt  im  an 
mwoman 
nonan 
nsoman. 


In  die  Stammform  wird  im  Imperativ  g  eingeschoben;  z.  B. : 


Stamm 

Imperativ  Infinitiv 

koae,  huste 

ko  a  ge 

’  nkoan 

fae,  kämme 

füge 

mf an 

sh  ne  (shoe), 

fließe 

shoge 

nshoan  (nshuan) 

zue,  regiere 

zuge 

nzuan 

lue,  rufe 

luge 

nluan. 

10. 

Klasse. 

Unregelmäßige  Verba: 

Imperativ 

Stamm 

Singular 

Plural 

Infiniti 

yelo,  fliege 

y  e  lego 

ye/egan 

nyelan 

yan,  belohne 

yagan 

yagan 

nyagan 

yae,  mache  auf 

yagi 

yagan 

nyan 

yage,  kratze 

yagi 

yagan 

nyagan 

ke,  gehe 

kelog 

kangan 

nken 

kuan,  sammle 

kuogan 

kuogan 

nkuan 

fullan,  würge 

fullugan 

fullugan 

mfullan 

luman,  kämpfe 

l unni  nga  n 

lumungan 

nluman 

kala,  hüte 

kaliga 

kaligan 

nkalan 

kile,  gebiete,  ver¬ 

kiligi 

kiligan 

nkilan 

biete 

kilan,  drehe 

kiligi 

kiligan 

nkilan 

zidan,  werfe  her¬ 

zidan 

zidigan  Sing.  u. 

nzidan 

aus 

Plur. 

bae,  hacke 

bagi 

bagan 

mbän 

so,  bringe 

sa 

saan 

nsoan 

shu  (su),  komme 

sag 

saan 

nshuan 

he,  fe,  gebe 

ha  (hag,  wag) 

han 

mfen 

koe,  zünde  an 

koig 

koan 

nkoan 

woae,  raste 

wo  agi 

woagan 

mwoan 

fill,  mische 

fullug 

fullugan 

mfullan 

baman,  mische 

bamangan 

bamangan 

mbaman 

balba,  krümme 

baleba 

baleban 

mbalban 

nyuan,  recke  (intr.) 

nyugan 

nyugan 

nyuan. 

Übung1  1. 


O  y em  nlangan  ei  ntilan  ?  —  Ma  yem  lang 
ei  a  til. 

Ma  nga  lang  ngum  alu  ana.  O  nga  lang 
fe  minlang  me  Kamerun  ?  —  Kod  ;  ma 
n’siki  lang  myo. 


Kannst  du  lesen  und  schreiben?  —  Ich  kann 
lesen  und  schreiben. 

Ich  habe  diese  ganze  Nacht  hindurch  gelesen. 
Hast  du  auch  die  Geschichte  von  Kamerun 
gelesen  ?  —  Nein  ;  ich  habe  sie  nicht  gelesen. 
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Amuy  ze  oa  n'siki  lang  myo  ?  —  Amuy  ma 
nsiki  som  kalqda  te. 

Bekalada  befe  o  nga  kus  angoge?  —  Ma 
nga  kus  bekalada  be  nlangan  bebe,  ei 
kalada  miniang  mi  bibel  tnbok. 

Sa  a  zoe  e  oa,  na  o  kus  bekalada  bete  ?  — 
Nyegelo  e  nye  a  kat  ma  naia.  —  Beyege 
bese  be  fe  belo  bekalada;  ndo  befok 
besing  be  za  bo. 

Ye  nyegelo  a  ndegelo  bo  asu  te?  —  M ;  a 
he  bo  eben. 

Übung 

O  mbe  a  nda  samba  angoge?  —  Kukoa, 
ma  nga  ligi  a  zal. 

Oa  yemiki,  na  krist  ase  a  kelog  a  nda 
samba  amo  sondo  ?  Ei  angoge  o  mbe 
sondo.  —  M,  ma  yem,  na  angoge  o 
mbe  sondo,  ei  ma  yem  te,  na  me  kelog 
ane  krist  a  nda  samba;  ndo  ma  nga 
beki  zam  kodo  a  zal. 

A  ze  oa  nga  beki  zam  kodo  a  zal?  — 
Amuy  tara  (uom)  a  koan;  ndo  ma- 
zang  (uom)  a  nga  ke  a  nda  samba. 

Monyong  ue  a  ne  he  ei  a  ne  zo  y  a  ?  — 

Oa  taliki  nye  o  ’sue  hall  ;  a  lob  goass  ; 
a  ne  zo  na  Atangana. 

Luge  nye,  ma  yi  nye  sili,  e  zam  pade  a 
nga  yegelo  a  nda  samba  angoge. 

Atangana,  ma  zo  naa  !  Sa  avo,  ntangen  a 
lue  oa,  ei  a  yi  kobo  ai  oa. 


Warum  hast  du  sie  nicht  gelesen?  —  Weil 
ich  das  Buch  nicht  gefunden  habe. 

Welche  Bücher  hast  du  gestern  gekauft?  — 
Ich  habe  zwei  Lesebücher  und  eine 
biblische  Geschichte  gekauft. 

Wer  hat  dir  gesagt,  daß  du  diese  Bücher 
kaufen  sollst?  —  Der  Lehrer  hat  es  mir 
gesagt.  —  Alle  Schüler  haben  Bücher 
gehabt;  aber  einige  haben  sie  verloren. 

Hat  der  Lehrer  sie  dafür  bestraft?  —  Ja;  er 
hat  ihnen  Schläge  gegeben. 

2. 

Bist  du  gestern  in  der  Kirche  gewesen?  — 
Nein,  ich  bin  zu  Hause  geblieben. 

Weißt  du  nicht,  daß  jeder  Christ  am  Sonntag 
in  die  Kirche  gehen  soll?  Und  gestern  war 
ein  Sonntag.  —  Ja,  ich  weiß  es  wohl,  daß 
gestern  Sonntag  war,  und  ich  weiß  es  auch, 
daß  ich  als  Christ  in  die  Kirche  gehen 
soll;  aber  ich  konnte  nicht  vom  Hause 
fortgehen. 

Warum  konntest  du  nicht  vom  Hause  fort¬ 
gehen  ?  —  Weil  mein  Vater  krank  ist  ;  aber 
mein  Bruder  ist  in  die  Kirche  gegangen. 

Wo  ist  dein  Bruder  und  wie  heißt  er?  — 
Siehst  du  ihn  nicht  dort  am  Flusse  ;  er 
fängt  Fische;  er  heißt  Atangana. 

Rufe  ihn,  ich  will  ihn  fragen,  was  der  Pater 
gestern  in  der  Kirche  gelehrt  hat. 

Atangana,  höre!  Komme  schnell,  der  Weiße  ruft 
dich  und  will  mit  dir  reden. 


Übung  3. 


Kat  ma,  Atangana,  ze  o  nga  wog  angoge 
a  nda  samba?  —  Ma  n’siki  wog 
mese. 

Nde  oa  n’siki  fogelo,  eyongsing  o  nga  ke 
oyo,  eyongsing  o  nga  foe  ai  bemfoe 
bue.  —  Koâ,  a  nti  uom,  ma  n'siki 
wog  mese,  amuy  me  mbe  tele  amfus 
a  mbê  ei  abui  bot  be  bot  be  nga  be 
tele  ma  osa.  Me  nga  wog  fe,  na  te 
bia  kat  mena  ei  a  zip,  amuy  samba  a 
nga  kili  riala.  Ei  te  mot  a  belo  ndum 
ei  sing  a  boit  befok. 

O  yem  fe,  zom  samba  a  ne?  —  M,  me 
nga  yegelo  ya  do.  Samba  a  ne  mot 
nsisim  anen,  ya  nga  kam  yop  ei  si, 
mendib  ei  nduan,  zit,  anon .  ei  goass, 
nlozop,  ngoan  ei  letitie,  ei  bot  fok. 


Sage  einmal,  Atangana,  was  hast  du  gestern 
in  der  Kirche  gehört? —  Ich  habe  nicht 
alles  gehört. 

Dann  hast  du  nicht  achtgegeben  oder  du  hast 
geschlafen,  oder  du  hast  mit  deinen 
Kameraden  gespielt.  —  Nein,  mein  Herr, 
ich  habe  nicht  alles  gehört,  weil  ich  ganz 
hinten  an  der  Tür  stand  und  viele  große 
Leute  vor  mir  waren.  Ich  habe  nur  gehört, 
daß  wir  nicht  lügen  und  stehlen  sollen,  weil 
Gott  das  verboten  hat.  Auch  darf  der 
Mensch  nicht  Streit  und  Feindschaft 
haben  mit  den  andern  Menschen. 

Weißt  du  auch,  was  Gott  ist?  —  Ja,  ich  habe 
das  schon  gelernt.  Gott  ist  ein  großer  Geist, 
der  Himmel  und  Erde,  Wasser  und  Feuer, 
Tiere,  Vögel,  Fische,  Sonne,  Mond  und 
Sterne  und  auch  die  Menschen  er¬ 
schaffen  hat. 
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Übung  4. 


Nongo  ntom  ne  ei  o  ke  a  nda  nkus  !  Nge 
o  dugane  so,  o  kat  ma,  zom  oa  yen 
lie.  —  Ma  be  ue  abili  beyong,  ndo 
me  bebo  bierti  bise.  Ma  yen  ue  :  abili 
biye  ei  bewomen,  ngob,  mfi  ei  bisuo, 
nga  ei  fidi,  oies  ei  nku,  taa  ei  mfitaa 
ei  abiti  biern  bifok.  Bot  ba  kus,  mfa 
ai  mony  mfa  ai  ndamba  eyongsing  ai 
rnbang. 

O  nga  kus  zom  a?  —  M,  ma  nga  kus 
iye. 

litom  ze  oa  n’siki  kus  bewomen ;  oa  ye- 
miki  lad  biye  ?  —  Biwomen  bia  kus 
abui.  ei  ma  beliki  mony  abui  ;  e  mot 
a  lad  biye  a  nga  lad  biye  Inani  a  sise  ; 
amuy  a  ne  mfoe  zam  ;  oa  wog  a? 

Ma  wog. 


Nimm  deinen  Hut  und  gehe  in  die  Faktorei  ! 
Wenn  du  zurückkommst,  sagst  du  mir, 
was  du  dort  gesehen  hast.  —  Ich  bin  schon 
oft  dort  gewesen  und  habe  alle  Sachen 
angeschaut.  Ich  habe  dort  gesehen:  viele 
Tücher  und  Kleider,  Schuhe,  Töpfe  und 
Teller,  Gewehre  und  Pulver,  Reis  und 
Salz,  Tabak  und  Pfeifen  und  viele  andere 
Dinge.  Die  Leute  kaufen  teils  mit  Geld, 
teils  mit  Gummi  oder  Elfenbein. 

Hast  du  auch  etwas  gekauft?  —  Ja,  ich  habe 
mir  Tuch  gekauft. 

Warum  hast  du  nicht  Kleider  gekauft  ;  du 
kannst  doch  die  Tücher  nicht  nähen?  — 
Die  Kleider  sind  sehr  teuer  und  ich  habe 
nicht  viel  Geld;  die  Tücher  hat  mir  der 
Schneider  umsonst  genäht  ;  denn  er  ist 
mein  Freund,  verstehst  du? 

Ja,  ich  verstehe. 


Übung  5. 


Mfo  zue  Onana  a  ne  he?  —  A  n'tuo 
eya  a  nda  mimbok  besondo  bela  ana. 
asti  te  ma  wog  olmi  abui. 

A  ze  a  ne  a  mimbok  ?  —  A  nga  bo  ridimi 
ai  mot  okang  ue  Mesi,  ndo  a  bali  nye 
ai  mgwada. 

A  ze  be  belo  ndum  ?  —  Mesi  a  zo  nà, 
Onana  a  zip  ei  a  wue  nye  ntomba  e 
alu.  Ndo  a  ke  mbil  avo  abe  bemfoe 
bue,  ei  a  man  di  zo  ai  bo.  ’Amo 
mbok  ndo  olo  a  kat  nà,  a  yen  Onana 
ane  a  zip  ntomba,  ei  a  ke  mbil  abe 
bemfoe  bue.  Naia  Mesi  a  zue  ai  mot 
okang  ue  :  „A  ze  o  nga  zip  ntomba 
nom;  dugan  ne  me  fe  !"  Ndo  Onana 
a  Ungati  ei  a  kaa  nye  ayop,  nâ  bot 
bese  y  a  zal  be  wo  go  do.  Ndo  Mesi  a 
soman  mot  okang  ue  a  nkat. 


Wo  ist  dein  Freund  Onana?  — Er  ist  schon 
seit  drei  Wochen  im  Gefängnis;  deshalb 
bin  ich  sehr  traurig. 

Warum  ist  er  im  Gefängnis?  —  Er  hat  Streit 
mit  seinem  Nachbar  Mesi  bekommen  und 
hat  ihn  mit  einem  Buschmesser  verwundet. 

Warum  hatten  sie  Streit?  Mesi  sagt,  Onana 
habe  ihm  in  der  Nacht  ein  Schaf  gestohlen 
und  getötet.  Dann  lief  er  schnell  zu  seinen 
Freunden  und  aß  es  mit  ihnen  auf.  Am 
andern  Morgen  erzählte  ein  Sklave,  daß 
er  den  Onana  sah,  wie  er  das  Schaf  ge¬ 
stohlen  hat  und  zu  seinen  Freunden  lief. 
So  sagte  Mesi  zu  seinem  Nachbar  :  „Warum 
hast  du  mein  Schaf  gestohlen?  gib  es 
wieder  her!“  Aber  Onana  wurde  zornig 
und  schimpfte  laut,  daß  es  alle  Leute  im 
Dorfe  hören  konnten.  Aber  Mesi  verklagte 
seinen  Nachbar  beim  Gericht. 


X.  Kapitel. 

1.  ja  und  nein. 

1.  Die  Affirmation  „ja“  wird  ausgedrückt  durch  ein  gedehntes  m. 

2.  Wird  die  Zustimmung  auch  durch  das  Schnalzen  mit  der  Zunge  bei 
geschlossenem  Munde  ausgedrückt,  was  sich  auch  bei  andern  afrikanischen 
Dialekten  findet. 

3.  Gibt  es  noch  zwei  andere  Formen  für  die  Affirmation,  von  denen  die 
eine  vielleicht  mit  aha  auszudrücken  wäre,  wobei  zu  bemerken  ist,  daß  beide 
a  Nasallaute  sind,  und  deren  andere  ungefähr  ooi  lautet. 
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4.  Die  Verneinung  heißt  kwd  oder  kakoä;  außerdem  finden  sich  noch 
zwei  andere  Formen,  welche  jedoch  in  der  Schrift  nicht  wiedergegeben 
werden  können. 

2  Hilfszeitwörter  für  adverbiale  Ausdrücke. 


a  dang 
a  lot 

a  kat  (a  fern  kat) 
a  tari  (ter e) 
a  man 
a  bade 
a  bulli 


besonders  j 

}  (bei  Steigerung) 

»  i 

gewöhnlich 

zuerst 

fertig,  zuletzt 

wieder 

übermäßig. 


Z um  Beispiel  : 


a  dang  ding  isia, 
a  buli  di  [abili), 
o  kat  shu  mfna, 
ma  me  tari  so, 
ma  yiki  fe  bade  bo  do, 
ma  kat  bo  bisie  kikidigi, 
ma  man  bo  bisie. 


er  liebt  besonders  seinen  Vater, 
er  ißt  übermäßig  (viel), 
du  kommst  gewöhnlich  zu  spät, 
ich  bin  zuerst  gekommen, 
ich  will  es  nicht  wieder  tun, 
ich  arbeite  gewöhnlich  am  Morgen, 
ich  bin  mit  der  Arbeit  fertig. 


3.  „ich  kann,  ich  muss,  ich  soll.“ 


1.  Können  wird  ausgedrückt  durch  a  tarn,  a  ne  zam  oder  a  belo  ngul 
(er  hat  die  Macht). 

2.  Müssen,  sollen  wird  gewöhnlich  mit  dem  Imperativ  ausgedrückt. 

3.  Die  Verneinung  du  sollst  nicht,  du  darfst  nicht  wird  mit  t’oa,  aus 
te  (tege)  oa,  „ohne  du“  ausgedrückt;  l’oa  bo  abe!  ohne  du  tun  Böses. 


O  ne  zam  so  okidi,  a  ? 

M,  me  ne  zam  so. 

0  saa  okidi  abe  ma. 

A  bog  isie  ana,  ma  tarn  ke  a  dulu. 

Mine  kale gan  ebug,  nge  me  sili  mina;  mia 
yemikì,  nga  ? 


Kannst  du  morgen  kommen? 

Ja,  ich  kann  kommen. 

Du  sollst  morgen  zu  mir  kommen. 

Er  muß  heute  arbeiten,  ich  kann  spazieren 
gehen. 

Ihr  sollt  antworten,  wenn  ich  euch  frage; 
könnt  ihr  nicht? 


4.  Anruf. 

1.  Wenn  jemand  anruft,  gebraucht  man  entweder  seinen  Namen  oder 
a  moe  !  (du  Freund!).  Dann  aber  als  Einleitung  der  kommenden  Rede  heißt 
es  immer:  ma  zo  naa  (ähnlich  dem  englischen  I  say).  Hierauf  antwortet  der 
Angeredete  mit  einem  nasalen  a. 

2.  Der  Gruß  heißt:  a  humaa!  und  die  Antwort  lautet:  aha  (beide  a 
Nasallaute). 

O  ne  mfoae?  Wie  geht  es  dir?  (bist  du  gesund?) 

3.  In  der  Rede  wird  bei  Fragen  vielfach  nga  (ähnlich  unserem  „nicht 
wahr?“)  gebraucht;  z.  B.: 


O  yi  dug  ma,  nga?  Du  willst  mich  betrügen,  nicht  wahr? 


Dagegen  das:  „verstehst  du?“  =  „verstanden!“  heißt  o  wog  a?,  mina 
wog  a?,  wobei  das  a  die  Fragepartikel  ist. 
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5.  „er  sagt“  oder  „er  sagte“. 

Beim  Dolmetschen  oder  bei  Anführung  der  direkten  Rede  heißt  „er  sagt“ 
oder  „er  sagte“  nyi  na;  seltener  a  kat  na,  a  nga  kat  na  oder  a  zo  na:  ob¬ 
wohl  auch  diese  Formen  gebraucht  werden,  z.  B.  : 

Samba  nyi  na:  „Mfie  o  bog!“  Gott  sprach:  „Es  werde  Licht“. 

„Verstehst  du?“  (=  „verstanden!“)  heißt  o  wog  a?  —  mina  wog  a? 
wobei  das  a  die  Fragepartikel  ist. 


Minlang  mi  akome  yop  ei  si 

A  metari  Samba  a  homo  yop  ei  si. 
Ebug  zia  si  e  nga  be  mpfulumpfu 
ei  ewoe.  Samba  nyi  na:  „Mfi  o 
bog  !"  ndo  mfie  o  nga  bo.  Amo  da  di. 

A  'mo  bê  Samba  nyi  na:  „Ebayop  e 
bog!"  ndo  e  nga  bo.  Samba  a  y  ole 
ebayop  zoe  na:  yop. 

A  'mo  lala  tsamba  nyi  na  :  „Mendib  ea 
si  me  kelog  horn  mbok  ndo  kod  a 
shu  !"  Ndo  a  nga  bo  naia.  Samba 
a  yole  akod  na  :  nam,  mendib  a 
nga  ke  mfa  mfag  a  yole  na  zoe 
na  :  mang. 

Samba  a  jzo  fe  na:  „Si  e  kulugii  belog, 
alele,  ei  bile  bia  wum  !"  Ndo  a  nga 
bo  naia. 

A  ’mo  nyiena  Samba  nyi  na:  „Mimfie 
mi  bog  a  yop  !"  A  bo  naia.  Samba 
a  bo  nlozop,  ngoan  ei  atitie,  na  bi 
he  si  mfie. 

A  'mo  tana  Samba  nyi  na  :  ,.  Goas  e 
bog  a  mendib  anon  a  bog  ayop  !" 
Ndo  Samba  a  nga  kom  goas  ei 
anon  abui  mekiae,  dinen  ei  ditok. 

A  'mo  samena  Samba  nyi  na:  „Si  ku- 
tugu  zit  mekiae  mese  !"  Ndo  a  nga 
bo  naia.  Amfua  Samba  a  kom  mot. 

A  'mo  sambwala  Samba  a  woae,  a  sala 
ndo  fe  a  nga  fubu  amo  te. 


Übung. 

Der  Schöpfungsbericht  (von  Himmel  und  Erde). 

Im  Anfang  schuf  Gott  Himmel  und  Erde.  Aber 
die  Erde  war  nodi  wüst  und  leer.  Da  sprach 
Gott:  ..Es  werde  Licht!“  und  es  ward  Licht. 
Das  war  der  erste  Tag. 

Am  zweiten  Tag  sprach  Gott:  „Es  werde  das 
Firmament!“  und  es  ward.  Gott  nannte  das 
Firmament:  Himmel. 

Am  dritten  Tag  sprach  Gott:  „Das  Wasser  soll 
an  einem  Ort  zusammenfließen  und  das 
trockene  Land  erscheinen  !“  Und  es  ward  so. 
Gott  nannte  es:  trockenes  Land,  und  das  zu¬ 
sammengeflossene  Wasser  nannte  er:  Meer. 

Gott  sagte  ferner:  „Die  Erde  bringe  hervor 
Gras,  Sträucher  und  fruchtbare  Bäume!“ 
Und  so  geschah  es. 

Am  vierten  Tag  sagte  Gott:  „Es  sollen  Lichter 
am  Himmel  werden!“  Es  geschah  so.  Gott 
machte  Sonne,  Mond  und  Sterne,  damit  sie 
die  Erde  beleuchten. 

Am  fünften  Tag  sprach  Gott:  „Fische  sollen  im 
Wasser  und  Vögel  in  der  Luft  werden!“ 
Und  Gott  erschuf  Fische  und  Vögel  vieler 
Art,  große  und  kleine. 

Am  sechsten  Tag  sprach  Gott:  „Die  Erde  sei 
belebt  von  Tieren  aller  Art  !“  Und  es  geschah 
so.  Zuletzt  schuf  Gott  den  Menschen. 

Am  siebenten  Tag  ruhte  Gott  aus  und  segnete 
und  heiligte  diesen  Tag. 
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The  twelve  Lunar  Months  among  the  Basuto. 

By  Justinus  Sechefo,  St.  Michael,  Maseru,  Basutoland  *. 

The  peculiarity  of  humour  in  which  the  Basuto  abound  in  naming  and 
giving  ludicrous  representations  and  nicknames,  is  specially  notable,  remark¬ 
able  and  admirable.  In  this  way  they  have  fancifully  named  out  not  merely 
people,  nations,  animals,  but  also  the  months  of  the  year;  and  in  that  same 
spirit  of  humour  they  have  not  spared  even  themselves. 

Very  naturally,  one  would  think  that  in  signifying  itself  a  nation  would 
be  apt  graphically  to  call  or  counterfeit  something  magnificent,  valiant  or 
commanding.  But  in  that  sense  of  humour  and  desire  for  what  is  droll,  they 
have  represented  even  their  own  nationality  and  constitution  by  the  emblem 
of  a  base  representation  ;  hence  the  title  of  which  they  so  proudly  entitle 
themselves:  —  Bana  ba  tseha  ea  nku ,  lit.  “Sons  of  the  tseha  of  the  sheep”. 

The  tseha  is  the  only  important  loindress-wear  worn  in  the  front  part 
of  the  body  by  the  men2,  and  which  is  made  from  the  tanned  hide  of  the 
(nku)  sheep.  In  this  way  it  is  obvious  they  have  taken  a  peculiar  delight 
in  divulging  even  their  most  private  moral  weakness  from  a  laughing  point 
of  view. 

In  this  article  my  intention  is  to  explain  about  the  comical  names  of 
the  twelve  months  of  the  year  among  the  Basuto,  and  to  show  briefly  where 
the  months  vary  from  the  ever  consistent  calculation  of  the  Calendar  months. 

The  Basutos  have  a  peculiarly  but  quaint  way  of  reckoning  their  twelve 
months  of  the  year.  More  or  less  they  keep  or  purely  reckon  their  time  by 
the  seasons  of  the  year  (their  changes),  by  animals  (their  birth  time),  by  plants 
(their  annuality  or  growth),  by  the  stars,  such  as  the  Pleiads  (their  position, 
time  of  rising  and  setting),  but  more  especially  by  the  moon  itself. 

A  full  month  consists  of  that  space  of  time  from  the  beginning  of  the 
evening  when  the  new  moon  is  to  be  seen  in  the  west  —  in  that  thin  and 
hooked  form,  whereby  it  always  appears  to  be  shaped  —  to  the  last  day  of 
its  appearance  in  the  heavens;  and  moreover  includes  two  more  days  when 
the  moon  cannot  be  seen  at  all  in  the  heavens;  that  is,  when  neither  the 

1  The  author,  a  convert  to  Catholicism,  is  himseif  of  the  tribe  of  Basutomen  ;  the  article 
has  been  written  by  himself,  and  only  a  few  omissions  have  been  made  brevitatis  causa. 

P.  H.  Hoffmeicr,  O.  M.  I.,  St.  Michael,  Basutoland. 

1  As  1  hope  to  deal  with  the  clothing  question  in  the  near  future,  the  tseha  also,  as  an 
article  of  dress,  shall  have  to  be  dealt  with. 
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old  nor  the  new  moon  can  possibly  be  visible  to  the  naked  eye.  The  first  of 
these  two  days  is  called  or  said  by  them  that  the  moon  e  ile  mefela,  lit. 
“is  gone  into  the  darks”  and  the  second;  e  tlakoa  ke  litsoene,  lit.  “is  being 
greeted  by  the  apes“. 

Thus  with  these  two  days  included,  a  full  month  is  completed.  After 
these  days  the  new  moon  will  be  plainly  visible  to  everybody  and  therefore 
on  this  account  they  begin  on  this  day  to  count  a  new  month.  Little  regard 
is  paid  as  to  counting  the  number  of  days  in  any  month,  since  the  bulky 
moon  itself  fills  up  the  deficiency. 

The  literal  meaning  that  the  moon  e  ile  mefela,  “gone  into  the  darks”, 
is  that,  whereas  on  this  date,  it  cannot  possibly  be  seen  by  them,  it  needs 
therefore  must  be  deepened  somehow  or  other  in  the  dark.  And  that  the 
moon  e  tlakoa  ke  litsoene ,  “greeted  by  the  apes”,  comes  from  the  belief 
that  although  still  on  this  day  the  moon  is  not  yet  visible  to  men:  it  is 
believed  that  the  apes  themselves,  when  seated  on  mountain  peaks,  alone  can 
see,  from  these  their  heights,  in  a  faint  way  the  moon  appearing  dimly  above 
the  horizon;  thus  greeting  as  it  were  (before  men  can)  the  new  moon,  its  birth 
and  reappearance. 

The  names  of  the  months,  of  course,  are  also  twelve  in  number,  but  as 
a  matter  of  fact  varying  with  those  of  the  Calendar  year;  for  Phato  (August), 
the  eighth  month  of  the  Calendar  year,  stands  the  first  with  the  Basutos. 

The  following  list  gives  the  names  of  the  twelve  months  in  Sesuto  and 
in  English: 


1. 

Phato 

August 

7. 

Tlhakola 

February 

2. 

Loetse 

September 

8. 

Tlhakubele 

March 

3. 

Mphalane 

October 

9. 

’Mesa 

April 

4. 

Pulungoana 

November 

10. 

Motseanong 

May 

5. 

Tsitoe 

December 

11. 

Phnpjoane 

June 

6. 

Pherekhong 

January 

12. 

Phiipn 

July. 

I.  Month:  Phato  (August). 

As  I  have  already  mentioned  before,  Phato  (August),  the  eighth  month 
of  the  Calendar  year,  counts  the  first  in  the  Basuto  year  or  selemo1. 

It  is  most  remarkable  to  note  the  greeting  words  or  phrases  whereby 
this  first  month  is  being  greeted.  The  advent  or  approach  of  any  other  of  the 
following  months  is  always  welcomed  or  hailed  by  a  few  or  more  words  of 
praise,  signifying  and  foreshowing  how  the  particuliar  month  apparently 
appears  to  be. 

For  the  month  of  Phato  (August)  the  following  is  the  greeting: 

Phato  ea  makoatle 
Ea  palula-maliba 
Ea  moshanyana  se  liete  ho  lisa 
Khoeli  tsa  hao  tsa  ho  lisa  li  sa  tla 
Ho  sa  tla  ho  Phupu.  le  Motseanonyana. 

1  This  word  has  three  meanings  or  significations,  viz.  spring,  ploughtime  and  year. 
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The  hardy,  tough,  and  blunt  words  from  the  above  phrase,  are  some¬ 
what  too  difficult  to  be  accurately  forced  into  English  translation;  however  the 
near  translation  will  read  thus: 

“The  sturdy  outrageous  Phato  (August) 

Bubbling,  puffing  and  whiffing  the  deep, 

Shepherd-boy  pines  not  anxiously, 

For  the  going  out  a-herding. 

Your  months  (time)  for  a-herding  still  come 
There  still  come  July  and  May”. 

From  the  above  phraseology  one  can  guess  what  a  bold,  dull  and 
harsh  month  Phato  (August)  appears  to  be,  how  awkward  and  unfit  it  would 
seem  for  the  first  month  of  the  year,  contrasting  so  admirably  with  the  South 
African  January.  At  this  time  the  dams,  rivulets,  brooks  and  rivers,  as  well 
as  all  waters  in  the  fields  are  in-drifted  with  dead  leaves,  and  straw  of  all 
kinds  from  near  and  far.  The  waters  are  dashed  and  bestrewn  all  over 
with  thick  dust.  Heaps  of  black  scum  are  floating  on  the  surface  of  the  beat¬ 
ing  and  splashing  foam  of  the  waters  against  the  brink  of  brooks.  These 
waters  are  quite  foul  from  the  black  soot  of  the  late  burnt  up  grass, 
blown  in  by  the  whiffing  wind,  from  the  surrounding  fields,  which  grass 
has  been  expressly  burnt  up  to  start  the  new  year  afresh.  Bitter  and  bleak 
winds  are  blowing  and  puffing  all  about.  There  is  scarcely  anything  mild 
throughout  the  month,  but  its  rude,  unruly  violence  and  moroseness.  The 
shepherd-boy  is  warned  of  his  most  ugly  time  for  the  pastoral  cares  of  his 
herds  and  flocks.  The  time  over  which  he  undoubtedly  laments  and  cries  bitterly 
’mid  this  unpleasant  time,  let  him  expect  better  months  for  the  herding; 
such  months  as  July  (last)  and  'May  to  come.  In  other  words  and  truer  sense: 
this  warning  applies  to  younger  boys,  who  are  naturally  eager  and  anxious 
to  go  out  a-herding,  and  are  warned  against  their  attempting  to  do  so  during 
this  month  but  to  wait  for  warmer  times  to  come. 

Note  also  that  this  is  the  time  to  inoculate  and  sprinkle  cattle  with  me¬ 
dicinal  charms,  and  as  a  rule  to  vaccinate  people  in  general,  in  order  to  end 
well  the  old  and  start  the  new  year  afresh. 

Plants  in  general  also  begin,  in  or  about  now,  attempting  to  spring  up 
from  the  ground,  or  wake  as  it  were  from  its  long  winter  sleep.  The  tiller 
(■ molemj ),  now-a-days  ploughman,  has  now  his  time  mature  for  tilling  the 
soil  and  sowing  his  seeds.  These  seeds  are  the  mabele  (kaffir-corn)  and  the 
poone  (maize)  which  were  in  the  early  days  the  only  grains,  and  chief  means 
of  Mosuto  subsistence,  excepting  a  few  vegetables  such  as  the  mokopu  (mar¬ 
row),  linaoa  (beans),  lehapu  (melon)  and  the  ntsoe  (sugar-cane). 

II.  Month:  Loetse  (September). 

Next  comes  Loetse  (September),  the  second  month  of  the  year,  and  is 
welcomed  in  the  following  manner: 
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Loetse  'a  noto 1  ’ a  ’bo  hloea 2 
Rase  t/a 3  ka  Loetse  setata-mafi 
Re  bona  ’m’a  lihlofa  a  lusai 
Balisa  ba  tala  ba  nko  ntso. 

The  rather  perplexing  translation  can  be  given  in  this  way: 

“The  hammered1  September  of  the  whey2. 

(when)  The  up-goer3  in  September 
Goes  only  for  milk  sake, 

Seeing  the  rich  milk-cow  teat-swelling4; 

The  shepherds  of  the  green  are  blacknosed.” 

From  the  above  verse  one  can  gather  nothing  but  the  joy  and  good  cheer, 
of  the  careful  hardy  shepherd,  who  did  not  spare  himself,  nor  mind  the  rough 
weather  during  the  last  severe  month  of  Phato.  He  was  shrewd  enough  and 
early  to  go  to  more  fertile  mountain  cattle  posts  wherein  his  cattle  had  been 
well  attended,  and  are  now  in  a  more  lively  and  good  condition.  To  go  to 
these  cattle  parts  he  went  up  to  the  mountains,  far  from  home,  to  seek 
and  get  for  himself  better  and  richer  pastures,  where  nothing  disturbs  the 
fields,  since  those  spots  are  not  inhabited.  There  he  fixed  up  a  temporary 
hut  of  branches  for  himself,  and  a  stone  kraal  for  his  property,  and  in  this 
way  he  remains  sole  proprietor  of  the  little  estate. 

By  now  he  has  already  a  supply  of  milk,  as  well  as  some  thick  milk 
(represented  as  hammered)  in  this  his  mountain  hut.  To  insult  the  late  comer 
viz.  the  shepherd  who  only  leaves  his  home  now,  it  is  said,  he  only  comes 
up  (now  in  September)  for  the  sake  of  having  milk,  and  not  for  the  good  of 
his  herd.  The  early-comer  has  now  the  pleasure  of  witnessing  one  by  one 
of  his  herd  bringing  forth  their  young.  Indeed  they  had  been  well  looked 
after  during  the  recent  rough  month. 

Now  as  regards  the  name  Loetse  it  has  its  derivation  from  the  word 
Loetsa  (i.  e.  to  anoint  wounds  with  fat;  to  syringe  the  ear),  and  so  Loetse 
means  “anointer”.  The  cattle,  grass,  plants  and  fields  in  general,  are  all  being 
syringed  and  anointed  throughout  with  the  sweet  (oil)  fat  of  tenderness. 
They  are  all  soft,  flexible  and  tender.  They  have  changed  their  dull  appea¬ 
rance,  and  robe  with  which  they  were  clothed,  during  the  preceding  month. 
They  are  now  rising  and  have  risen  up.  Cattle  are  giving  their  young  for  the 
start.  Hillsides  and  warmer  sunny-places  are  to  be  found  enlivened  up,  though 
with  yet  small  tufts,  but  of  green  herbage.  The  grass  that  has  been  burnt  up 
during  past  month  has  now  freely  peeped  above  the  ground.  Then  this  new 
grass  with  acclamations  of  joy  is  spoken  of  as: 

Joang  bo  meno  a  lintjana. 

“The  grass  is  showing  pup-teeth.” 

1  Noto,  “thick  milk”  (as  hammer). 

’  Hloea,  “whey”  (as  already  having  thick  milk). 

3  Ra-setla,  “up-goer”  (late  shepherd  to  go  to  mountain  cattle-posts). 

4  Lusa,  “teat-swelling”  (about  to  calf,  calving). 
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That  is  from  the  similarity  of  the  darting  blades  jutting  out  in  a  way 
resembling  the  teeth  of  a  pup-dog. 

Now  comes  the  statement  in  the  verse  that  “the  shepherds  of  the  green 
(grass)  are  blacknosed”.  This  term  signifies  that  shepherds  in  this  month, 
when  out  feeding  their  herds  on  the  green  just  darting  out,  are  face  blackened 
from  the  soot  of  the  late  burnt  up  grass,  blown  about  by  the  wind,  or  when 
at  their  usual  gambols  they  toss  one  another  on  the  ground.  The  cattle 
themselves,  too,  bear  good  testimony  of  the  fact.  They  are,  too,  well  black¬ 
nosed  from  the  same  soot  while  grazing  and  pulling  up  the  green  herbage. 

The  shepherds  themselves  give  another  truer  remark  to  the  fact  that  the 
present  month  is  the  “anointer”.  Up  till  now,  they  were  dull,  cold  and  foul. 
They  never  could  have  any  free  exercise,  either  in  running,  bathing  or  swim¬ 
ming.  But,  on  the  contrary,  they  are  now  brisk,  and  once  more  fresh,  and  are 
having  a  plentiful  supply  of  milk,  they  begin  now  to  cast  off  this  dulness 
and  peevishness.  They  are  commonly  to  be  found  washing  themselves  with 
the  warm  fresh  milk.  This  is  a  common  practice  with  them,  and  this  washing 
renders  the  skin  fine  and  clean. 

Finally  the  month  of  Loetse,  the  word  or  name  so  judiciously  ex¬ 
presses  itself,  viz.  by  its  tenderness  to  plants,  humanity  to  animals,  and  pity 
to  the  land. 

In  concluding  the  description  I  must  say  that  the  hardy  month  of  Phato 
(August)  has  truly  been  syringed,  anointed,  and  sweetened  by  the  present 
Loetse  (anointer)  anointing  the  land  as  it  were  by  the  sweet  oil  of  delicacy 
and  smiling  verdure. 

III.  Month:  Mphalane  (October). 

The  third  month  comes  with  the  name  of  Mphalane  (October)  and  is 
briefly  greeted  thus: 

Mphalane  ’a  leshoma. 

“October  of  the  leshoma-piant”. 

The  leshoma  is  an  annual  plant  with  a  large  round  bulb.  From  7  to 
15  inches  would  be  the  circumference.  This  plant  is  known  to  doctors  as 
medicinal.  The  bulky  bulb  is  closely  covered  and  wrapped  all  over,  to  the 
centre,  with  very  thin  coverings.  When  dry,  these  coverings  are  as  soft,  fine 
and  even  shining  as  silk.  To  peel  off  one  by  one  these  very  thin  rinds,  one 
would  take  a  considerably  long  time  of  the  day  to  do  but  one  big  bulb. 

This  plant  unmistakably  begins  to  vegetate  and  annually  to  shoot  forth 
its  broad  ears  at  this  time  of  the  season.  The  steady,  stout,  and  corpulent 
shepherd  now  goes  romancing  about,  and  mounted  on  his  prancing  fat  calf, 
goes  about  from  one  cattle  post  to  another  visiting  his  companions.  At 
different  places  and  times,  he  sees  the  leshoma-plani  just  popping  up  its 
ears.  The  keen-eyed  doctor,  who  is  a  true  herbalist,  but  an  uncultivating 
horticulturist  in  that  wide  Garden  of  Nature,  is  also  forcibly  struck  by  this 
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plant  darting  out.  In  the  same  way  will  be  affected  the  instinctly  far-seeing 
hunter  when  beholding  this  plant  thus  reviving;  they  are  all  warned  that  the 
present  is  the  month  of  “ Mphalane  ea  leshoma”. 

So  that  in  cases  of  the  likhang  “contradictions”  about  the  months, 
which  are  but  too  common,  nearly  in  every  khotla  (lit.  squatting-place  for 
men;  court  of  justice),  the  question  arises  as  to  how  the  leshoma- plant  at 
this  time  appears  to  be.  The  leshoma-'pXdmi  will  settle  the  trouble  by  the 
condition,  and  manner  in  which  it  bears.  In  any  case,  should  it  be  found 
shooted  out,  or  in  double  ears,  then  the  whole  question  will  be  peaceably 
decided,  that  the  month  is  the  true  loyal  Mphalane  ea  leshoma. 

Another  derivation  of  the  name  Mphalane  originates  from  the  word 
liphalana  (lit.  glitters).  Since  it  has  now  got  warm  enough,  and  owing  to  the 
hot  sunbeams  during  the  day,  the  liphalana ,  glitterings  of  its  warmth,  are 
to  be  seen,  when  casting  ones  eyes  over  far  and  wide  plains.  The  fields  arc 
sparkling  and  glittering  as  if  it  were  oceans  of  water  gently  moved  by  the  soft 
breezes,  and  thus  dancing  under  the  brilliant  sun. 

Moreover,  another  reference  is  that  in  the  former  times  of  true  Basuto 
proper,  this  was  the  commencement  and  right  time  to  transact  the  rites  of 
“girls  circumcision”  e(Lebollo  la  bale).  The  elderly  women  who  are  about  to 
perform  this  high  office  will  now  go  about  the  village  blowing  the  liphalana 
pipes  or  flutes  made  from  the  stalks  of  the  mabele  (native  corn).  This  per¬ 
formance  notifies  to  their  neighbours  round  about  the  vicinity,  and  to  the 
public  in  general,  that  these  operators  are  in  due  course  to  execute  their  most 
important  and  momentous  ceremony.  A  ceremony  too  well  attended  and  kept 
with  ardent  fervour  and  delight  by  all  the  women  (who  in  every  case  must 
be  those  who  before  underwent  the  rites  and  performances  of  circumcision 
themselves).  So  they  all  flock  and  gather  happily,  and  without  prejudice  to  the 
nearest  rivulet  of  running  water,  the  particular  place  for  the  execution;  clad  in 
the  best  of  their  ochred  sheep  and  ox  skins.  This  formal  exploit  and  ceremony 
may  be  kept  at  least  for  three  days.  The  men  can  only  attend  at  the  beer 
drinking  and  slaughtering  of  animals,  that  is  on  the  last  day  of  the  feast. 

I  regret  to  say  this  awful  and  condemnable  custom  is  still  persistingly 
adhered  to,  by  not  a  few  even  to  the  present  day. 

IV.  Month:  Pulungoana  (November). 

Next  comes  Pulungoana  (November)  which  is  the  fourth  month  of  the 
year.  It  is  concisely  termed  thus: 

Pulungoana  'a  tsoetsoana. 

“November  of  the  young  gnu.” 

The  word  Pulungoana  is  the  diminutive  of  the  word  pulumo  (lit.  gnu), 
thus  pulungoana  =  “young  gnu”.  Tsoetsoana  which  means  a  young  “tsephe” 
or  “springbuck”,  has  in  the  sense  above  the  same  meaning  i.  e.  “young  gnu” 
or  “young  springbuck”. 

At  this  time  the  female  gnus  begin  to  bring  forth  young:  pulungoanas. 
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The  shepherd,  but  more  especially  the  hunter,  on  his  far  pursuits  of  the 
chase,  descries  along  the  maluti  vales  that  the  grassy  pastures  are  now  and 
then,  here  and  there,  interspersed  with  what  from  a  distance  appears  to  him 
as  dots  or  heaps  of  animal  dung.  On  his  coming  near  these  dotted  spots,  and 
closely  viewing  the  same,  he  discerns  this  to  be  nothing  but  the  afterbirths 
of  the  female  breeding  gnu:  clear  proof  that  the  animals  are  thus  producing 
their  young  pulungoanas. 

A  maluti  differs  from  a  mountain  in  that  maluti  is,  or  are,  whole 
ranges  of  very  high,  even  highest  mountains,  but  which  are  overgrown  with 
green  grass  from  foot  to  summit,  while  what  is  called  thaba,  ordinary  “moun¬ 
tain”,  is  generally  a  huge  bulk  of  bare  rock  elevated  at  some  certain  height 
above  the  general  surface  of  the  land.  Formerly  these  malutis  were  considered 
uninhabitable,  they  being  deemed  too  cold,  frozen,  and  severe  for  the  people, 
and  particularly  for  the  cultivation  of  crops.  They  were  only  intended  as  grazing 
spatures  for  horses,  cattle,  sheep,  and  goats.  Even  then  this  was  only  during 
the  summer  time,  a  time  which  shepherds  could  enjoy  and  pass  away  quite 
happily  in  their  maluti  transitory  domicile,  free  from  the  disadvantages  of  the 
cold,  both  for  themselves  and  their  property.  These  dwellings  were  to  be  quitted 
and  deserted  when  winter  came,  and  flocks  and  herds  taken  back  again  to 
their  respective  kraals.  The  malutis  would  then  remain  alone,  and  empty,  but 
covered  with  deep  lasting  snow.  However  now-a-days,  these  malutis  are  nearly 
everywhere  inhabited  by  people.  The  soil  is  rich,  and  land  in  the  least  capable 
of  cultivation  is  tilled,  wherever  the  plough  can  go  uninterrupted,  though 
I  regret  to  say,  roughly  and  without  care.  Kraals  and  huts  are  erected 
nearly  wherever  an  agreeable  spot  can  be  found.  European  square  houses, 
tastefully  built  up  of  polished  stone,  and  built  up  to  plumb  and  square,  are 
now  commonly  to  be  seen,  in  not  a  few  of  these  maluti  kraals.  Many  herds 
have  no  longer  the  necessity  of  having  to  be  sent  up  and  down,  to  and 
from  these  malutis;  since  the  owners  are  now  resident  in  them.  The  stock 
in  general  do  thrive  so,  admirably  in  quantity  and  quality. 

What  extensively  large  droves  of  cattle  and  horses,  flocks  of  sheep  and 
goats  abound  in  these  malutis! 

The  prevailing  soil  for  cultivation  is  dark  black  and  clotty.  Wool  and 
mohair  are  plentiful.  The  wheat  (koro)  and  maize  (poone)  crops  thrive 
exceedingly  well,  while  the  mabele  (kaffircorn)  in  most  places,  so  far,  thrives 
only  on  a  very  small  scale. 

But  to  return  to  our  narrative.  In  those  early  days,  even  hunters  them¬ 
selves  (to  say  nothing  about  the  shepherds),  were  not  the  sole  landlords 
of  these  extensive  maluti  ranges.  The  Moroa  (Bushman)  himself  was  the 
monarch,  who  wrongly  considered  his  rights  there  should  be  none  to  dispute. 
He  traversed  up  and  down,  every  spot  of  these  most  wearisome  and  steep 
malutis,  in  quest  of  plunder.  There  he  displayed  his  skill  and  dexterity  in 
hunting  and  chasing  wild  animals,  especially  the  same  pulumo  (gnu)  which 
when  chased  will  not  leave  her  young  behind.  So  the  young  pulungoana 
getting  tired  of  the  chase,  easier  would  be  his  stratagem  in  killing  the  mother 
gnu.  In  the  very  remotest  and  concealed  parts,  the  Moroa  (Bushman), 
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ingeniously  and  with  acuteness,  discovered  large  and  extensive  caves  where¬ 
in  he  hidingly  lived,  obscure  and  exclusively,  far  from  the  sight  of  his  deadly 
foe,  the  Mosuto.  In  those  he  devoured  his  plunders  and  spoils  of  his  chase. 

Up  to  this  day  in  these  caves  are  still  plainly  to  be  seen  so  many  of 
his  marvellous  paintings  on  the  bare  rock.  Nearly  in  all  cases  the  paint  is 
red,  and  is  so  firmly  attached,  and  stuck  to  the  solid  rock,  without  fading, 
decaying  or  rubbing  off.  These  paintings  chiefly  comprise  the  picture  of  the 
Bushman  himself,  seen  with  rather  slender  longish  legs,  a  running  man  of  the 
chase  with  his  bow  and  poisoned  arrow.  He  is  also  seen  to  be  in  pursuit  of 
divers  kinds  of  animals,  but  particularly  the  paiamo  (gnu),  khama  (animal  of 
the  deer  kind),  phoffu  (elk),  and  the  matsa  (antelopes). 

The  Bushman  is  a  marvellously  swift  runner.  Even  in  these  pictures  he 
is  seen  running  parallel  with  most  of  these  animals,  and  in  many  cases  almost 
grasping  his  spoil  or  booty  by  the  tail. 

When  fiercely  or  too  long  pursued,  the  paiamo  may  attack  the  pursuer, 
by  violently  rushing  against  his  steed,  and  goading  with  his  horns  the  rider 
down  to  the  ground.  It  is,  however,  an  honourable  deed  to  kill  one,  either 
with  the  bullet  or  assegai,  the  latter  showing  more  bravery  and  intrepidity. 

But  to  kill  what  is  called  sebata  (wild  animal),  such  as  the  lion,  tiger, 
leopard  etc.,  is  more  honourable,  and  most  heroic.  The  killer  takes  the  skin 
as  well  as  the  flesh  of  the  animal  to  the  chief  under  whose  immediate  sub¬ 
jection  or  jurisdiction  he  is  placed.  This  chief  will  promptly  escort  him 
and  his  glorious  gain  to  the  Great  Chief,  and  there  to  exhibit  his  treasure  viz. 
the  skin  and  venison;  this  act  is  called  ho  hapella  (a  free  giving  to  some 
one  above  you,  after  some  hazardous  gain). 

The  flesh  is  to  be  cooked  in  the  khotla  (court)  and  is  eaten  by  men  and 
boys,  and  is  prepared  by  way  of  enchantment  for  making  them  brave  like  the 
particular  beast  of  prey.  The  skin  remains  with  the  chief.  It  is  his  most  befitting 
property,  since  he  himself  in  “great  matters”  is  called  the  sebata ,  and  himself 
alone  has  the  right  to  make  use  of,  and  adorn  himself  with,  the  skins  of 
the  sebata. 

The  killer  after  meriting  a  favourable  address  from  the  chief  and  applause 
from  his  men,  will  on  the  expiration  of  a  few  days  be  allowed  to  return  to 
his  home,  driving  an  ox,  the  gift  from  the  chief.  This  exploit  of  the  king 
(as  well  as  of  any  one  to  whom  it  may  fall)  is  called  ho  hlapisa  and  is  a  great 
token  of  esteem,  and  future  good  fortune  and  luck  to  the  recipient. 

V.  Month:  Tsitoe  (December). 

Tsitoe  (December)  now  follows  as  the  fifth  month  of  the  year.  The  name 
speaks  for  itself,  and  therefore  unlike  unto  other  months,  hardly  has  any  title 
of  praise-worthiness  to  itself,  save  that  it  is  the  true: 

Tsitoe  ! 

“Grasshopper!”  (tiny). 

However  by  some  it  is  titled  as  Tsitoe  ea  sehlohonono.  At  this  time  the 
tsitoe  is  flitting  about  the  green  fields,  and  under  the  shady  branches  of  the 
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woods.  This  tsitoe  had  been  known  and  seen  from  time  to  time  by  the  tiller, 
when  tilling  up  his  ground  during  the  past  months  of  Loetse,  Mphalane  and 
Pulungoana.  At  this  time  it  was  still  under  the  ground,  and  only  in  the  form 
of  a  chrysalis  or  pupa.  But  by  now  this  worm  has  been  hatched  out,  and  has 
vested  itself  with  flying  wings.  It  is  of  the  size  of  the  queen  bee,  and  rather 
similar  in  appearance.  It  now  emits  a  fizzing,  and  twittering-like  noise,  all 
over  the  fields;  flittering  and  sweetly  hissing  all  about  with  long  soft  hurrahs! 
unceasingly  crying  out: 

Tsitoe!  Tsitoee!!  Tsitoeee!!! 

This  is  how  the  month  so  advantageously  wins  to  itself  the  name  Tsitoe , 
that  is  from  the  never  ceasing  noise  of  this  insect,  all  day  long. 

Now  the  sehlohonono  itself  is  another  insect  not  much  unlike  the 
tsitoe.  It  could  rightly  be  termed  as  a  forerunner  to  the  Tsitoe.  It  precedes 
the  tsitoe,  and  begins  also  hissing  about  the  fields  previous  to  the  tsitoe. 
Its  noise  is  by  no  means  equal  in  comparison  in  sweetness  to  that  of  the 
Tsitoe.  The  tsitoe  comes  shortly  after  the  sehlohonono  has  notified  to  the 
public  that  ere  long  will  be  the  “month  of  Tsitoe ”.  Then  the  tsitoe  alone  is 
now  to  be  heard,  and  the  sooth  sayer  sehlohonono  for  ever  silenced.  It  all  at 
once  quickly  and  briskly  every  day  increases  to  fuller  tones  in  its  hissing 
until  the  next  Month  of  Pherekhong  (January),  after  which  the  noisy  flirting 
tsitoe  then  dies. 

VI.  Month:  Pherekhong  (January). 

Pherekhong  (January)  only  steps  in  as  the  sixth  month  of  the  year.  The 
root  of  this  name  seems  to  have  leaked  in  from  the  Sechoana  language. 

Phera  in  Sechoana  or  Fera  in  Sesuto,  means  to  “interjoin  sticks”,  or 
“put  up  rafters  to  a  house”.  The  word  likhong ”  is  a  Sechoana  word  for 
sticks  or  wood.  Thus  Pherekhong,  but  which  accurately  speaking  should  have 
been  “ Pherakhong" ,  has  this  meaning:  to  “interjoin  sticks”. 

The  complimentary  words  for  the  month  are  the  following: 

“Pherekhong  ea  maphephe 

Koela-koela. 

Ea  naoa  ....  tata-molebo . 

Tala  ho  feta  ea  mabele 

Ho  kokobela  ea  joang.” 

The  following  is  the  English  interpretation  thereof: 

“ Pherekhong  of  the  maphephe, 

Of  the  mildew. 

Of  the  bean  ....  fetching  marrow  shoots. 

The  greenness  of  the  mabele  increases 

That  of  the  grass  decreases”. 

What  else  can  one  grasp  from  the  lines  above,  but  merriment  and  relish 
for  the  approaching  autumnal  fruits! 
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Basuto  black  beans  are  about  ready,  and  soon  will  be  fit  for  picking 
up.  The  fresh  mildew  can  be  plucked  and  eaten,  either  cooked  or  as  it 
is.  The  pumpkin,  though  not  yet  ready  for  eating,  still  the  shoots  thereof 
are  promising.  The  ploughed  up  fields  are  all  green  with  the  tnabele  crop. 
The  greenness  of  the  mabele  crop  entirely  surpasses  that  of  the  field  grass. 
The  grass  itself,  through  maturity,  more  or  less  shows  yellowness,  begins  to 
decay,  and  slightly  loses  its  former  greenness. 

Maphephe  are  watchers’  huts  in  gardens  ( lephephe  is  the  sing.  numb). 
These  temporary  summer-huts  are  built  up  of  planted  sticks  interjoined  together, 
and  covered  with  a  thatch  of  weeds  or  grass.  Such  a  hut  serves  for  the  motsosi 
or  bird  scarer,  as  a  shelter  either  from  the  rain  or  from  the  heat  of  the  sun 
during  the  hottest  part  of  the  day.  The  motsosi  (birdscarer)  prepares  for  himself 
this  hut  beforehand;  and  it  is  to  be  of  service  to  him  during  the  ensuing 
month,  when  the  mabele  crop  will  have  formed  small  grains.  At  that  time 
as  well  as  during  the  other  following  two  months,  the  fields  will  be  thronged 
and  full  of  troublesome  birds  pecking  and  picking  off  from  the  husk  the  grain 
in  the  ears  of  the  mabele  crop.  This  crop  grows  up  to  some  eight  or  even  more 
feet  in  height.  In  this  prearranged  hut  will  the  birdscarer  take  his  shelter 
from  the  sun  during  midday,  the  time  when  presumably  the  birds  may  require 
a  nap,  and  shelter  under  some  shady  thicket  of  brambles  or  a  bush.  The 
birds  will  then  make  another  rush,  and  fierce  attack  on  the  field,  resuming 
their  destructive  natural  task  towards  the  evening  when  it  gets  cooler.  These 
exterminating  birds  are  many,  but  chiefly  are:  ihaha  (wren),  serobele  (sparrow), 
molepe  (black  and  red  long  tailed),  lepau  (black  heavy  long-feathered),  leeba 
(pigeon),  thaha-khube  (red  wren),  leholi  (starling)  etc.  These  birds  are  so 
destructive,  that  entire  fields  would  be  totally  demolished  were  not  many 
of  the  birdscarers  stationed  in  every  mabele- field. 

The  mild  though  heavy  rains  are  also  noted  to  fall  in  torrents  at  this  time. 

The  chasing  or  scaring  away  of  these  noxious  birds  (which  as  I  have 
already  mentioned  will  begin  by  the  next  month)  is  performed  in  a  very 
conspicuous  manner.  A  medium-sized  boy  or  girl,  a  woman  or  a  man,  performs 
the  task  of  a  motsosi.  First  a  sefika  is  to  be  erected  in  the  centre  of  the 
tsimo  (garden)  or  it  is  put  up  on  some  convenient  spot  for  the  bird-scarer, 
enabling  him  to  have  a  full  view  over  whole  of  his  field.  A  sefika  is 
elevated  or  raised-up  ground  either  of  stone  or  earth,  but  generally  of  built 
sod.  The  bird-scarer  stands  on  top  of  this  mound,  and  shouts  out  to  the 
particular  bird  or  birds  that  have  alighted  on  top  of  the  mabele  ears.  He 
repeatedly  calls  aloud  to  the  bird  or  birds  in  question,  by  their  respective 
names;  that  is,  such  names  as  has  been  given  above.  He  does  so  until  the 
bird  departs.  Should  this  mode  of  scaring  take  no  effect  on  the  greedy, 
molesting  bird;  then  a  second  method  is  put  in  force.  He  blows  a  strong 
piercing  whistle  to  the  bird,  and  still  calling  it  out  by  the  particular  name  or 
names  according  to  the  sort  of  each  bird.  The  bird  or  birds  will  at  once  fly 
off,  and  with  fright  scatter  away  from  the  field.  Another  usual  and  common 
way  of  scaring  is  that  of  the  tsoibila.  Tsoibila  is  a  slender  though  solid  stick, 
rather  flexible  from  centre  to  top,  where  it  terminates  in  a  point.  It  may 
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measure  from  5  to  7  feet  long.  The  birdscarer  will  occasionaly  supply  his 
stick  by  putting  a  small  lump  of  the  letsopa  (pot-clay)  firmly  pressing  it  on 
the  point  of  this  stick.  Then  holding  the  stronger  end  of  the  stick  tightly  in 
his  hand;  forcibly  throws  the  round  ball  of  clay,  at  the  bird,  or  birds, 
alighted  on  the  different  parts  of  his  field.  This  clay  ball  is  of  great  power 
and  efficacy,  should  the  bird-scarer  happen  to  hit  right,  at  the  mischievous 
bird,  resulting  with  its  unexpected  but  sudden  tragical  death.  The  bullet  thus 
thrown  at  these  birds  will  disperse  the  whole  company;  or  at  least  according 
to  the  most  approved  and  ancient  criterion  or  test  on  hunting  I  ought  to 
say  a  flight  of  doves,  or  swallows,  a  building  of  rooks,  a  bevy  of  quails,  a 
muster  of  peacocks,  a  herd  of  deer,  of  cranes  or  wrens,  and  a  skulk  of  foxes. 

These  acts  trifling  as  they  would  seem,  yet  are  so  effective,  that  when 
incessantly  practised,  saves  one  the  enormous  and  unnecessary  obligation  of 
continually  toiling  up  and  down  the  field,  to  get  rid  of  these  marauding  birds. 

In  this  way  this  Month  is  reputably  called  Pherekhong  and  cannot  be 
mistaken  by  the  style  and  manner  of  which  the  crop  of  the  mabele  shows, 
and  tells,  by  its  present  state  and  growth.  Its  growth,  at  this  time,  announces 
to  all  that  it  is  now  high  time  to  “interjoin  sticks”,  that  is  to  put  up  the 
maphephe-\\vAs>. 

Thus  finally  Pherekhong ,  the  word  expressively  elucidates  itself 

when  it  says: 

uPherekhong  ea  maphephe, 

Pherekhong,  the  interjoining  of  sticks”. 

(To  be  concluded.) 
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Les  Boruns. 

(Note  sur  une  tribu  indienne  disparue.) 

Par  l’abbé  Ignace  Etienne,  professeur  au  séminaire  archiépiscopal  de  Bahia. 


Encore  une  tribu  qui  vient  de  disparaître  par  suite  des  attaques  con¬ 
stantes  des  «sertanejos»1.  C’est  un  vrai  deuil  pour  l’anthropologie  et  l’ethnologie, 
car  on  ne  possédait  que  fort  peu  de  données  sur  ce  peuple  qui  vient  de  s’éteindre2. 
Aussi  convient-il  à  tout  prix  de  recueillir  avec  soin  les  précieuses  reliques  de 
ces  Indiens. 

Mais  que  reste-t-il  des  Boruns?  Presque  rien.  Mr.  Alfredo  Polly  avait 
connu  ces  «caboclos»  autrefois,  mais  dès  l’an  dernier  il  ne  les  retrouva  plus; 
ce  qui  lui  suggéra  l’idée  d’écrire  un  opuscule3,  fort  imparfait,  il  est  vrai,  mais 
contenant  quelques  détails  intéressants.  D’un  autre  côté  durant  un  voyage 
dans  le  sud  de  l’Etat  de  Bahia,  en  décembre  dernier,  par  un  hasard  des  plus 
heureux,  j’ai  rencontré  un  Borun  vivant,  en  chair  et  en  os,  dans  le  village 
indien  de  Olivença.  C’est  lui  qui  m’a  fourni  des  détails  particuliers. 

Dans  l’étroite  bande  de  terre  enserrée  entre  les  bords  du  rio  Mucury,  le 
rio  Jequitinhonha  et  la  serra  dos  Aymorés,  vivaient,  il  y  a  peu  de  temps,  les 
Boruns.  Etablis  sur  les  rives  du  Poktumtum,  ils  dominaient  tout  le  bassin  du 
Peruhype  et  avaient  donné  leur  nom  à  la  chaîne  de  montagnes  qui  sépare 
les  Etats  de  Bahia  et  de  Minas  Geràes,  la  serra  dos  Boruns.  Près  d’eux,  sur 
les  montagnes,  régnaient  les  Pujichas,  leurs  frères  de  sang,  mais  leurs  ennemis 
irréconciliables  avec  lesquels  ils  étaient  en  lutte  constante.  Aujourd’hui  la 
luxuriante  vallée  du  Poktumtum  est  déserte.  Les  Boruns  ont  tous  disparu. 
Plus  heureux,  les  Pujichas  vivent  encore  loin  de  la  civilisation. 

Au  point  de  vue  anthropologique,  la  comparaison  du  vieux  Borun  avec 
les  autres  habitants  d’Olivença  oblige  à  admettre  que  cette  antique  mission 


'  C’est  ainsi  qu’au  Brésil  on  désigne  les  habitants  du  «sertao»,  terme  générique  qui  signifie 
«intérieur  du  pays». 

2  On  sait  que  les  tribus  indiennes  de  l’Amérique  tendent  de  plus  en  plus  à  disparaître. 
En  dehors  de  la  civilisation  dans  laquelle  les  peuples  sauvages  entrent  peu  à  peu,  d’autres  causes 
contribuent  à  décimer  des  tribus  entières.  Au  Brésil,  en  général,  l’extinction  des  Lordes  est  due 
à  la  guerre  à  outrance  :  Et  c’est  un  sujet  sur  lequel  il  faudra  revenir  avec  de  grands  dé¬ 
veloppements.  Dans  les  Etats-Unis  où  le  sort  des  Peaux-Rouges  est  meilleur  que  celui  des  Indiens 
de  l’Amérique  du  sud  (?),  néanmoins  ceux-là  aussi  disparaissent  par  l'envahissement  de  l’élément 
civilisateur  et  aussi  à  cause  de  la  propagande  du  gouvernement.  Encore  récemment  l’Anthropos 
(1908,  t.  Ill,  No.  2,  p.  374)  signalait  l’extinction  presque  complète  des  Indiens  Natick. 

3  Alfredo  Polly,  Os  Boruns,  Mendcs,  Rio  de  Janeiro  (rua  Ouvidor,  38)  1908. 
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des  Jésuites  près  d’Ilheos  se  recruta  ou  chez  les  Boruns  ou  chez  une  tribu 
apparentée  à  ces  derniers.  José  Victorio,  ainsi  se  nomme  le  vieil  Indien  de 
108  ans  dont  il  a  été  question  plus  haut.  Sa  taille  est  moyenne;  le  teint  cuivre 
sombre.  Le  front  est  petit  et  fuyant;  les  yeux  sont  légèrement  obliques.  Les 
os  zygomatiques  sont  très  saillants.  Le  nez  étant  aplati,  les  fosses  nasales 
ont  des  ouvertures  fort  larges,  ad  modurn  «simiorum»  dirait  un  transformiste. 
Les  oreilles  étaient  démesurément  longues:  ce  qui  fait  supposer  que  les  Boruns 
ont  dû  cultiver  ou  toujours  ou  autrefois  seulement  l’usage  des  «batotes»,  en 
un  mot  qu’ils  ont  été  Botocudos.  Comme  tous  les  vrais  Indiens  José  Victorio 
a  les  dents  incisives  aplaties.  Les  cheveux  sont  naturellement  noirs.  Et  chose 
admirable,  notre  centenaire  possède  encore  toutes  ses  dents,  et  pas  un  cheveu 
blanc  ne  s’égare  sur  sa  tête.  Bien  plus,  le  vieux  Borun  travaille  encore  dans 
les  champs;  et,  probablement  pour  réparer  les  forces  p.erdues,  il  s’administre 
une  abondante  «cachaça». 

Les  coutumes  des  Boruns  étaient  fort  curieuses.  Leur  grand  Kijiemme 
était  situé  sur  une  élévation  de  terre  dans  l’immense  vallée  du  Poktumtum. 
Cette  construction  était  une  vaste  chaumière  couverte  de  feuilles  du  palmier 
nayà  ou  d’autres  palmiers  sauvages;  et  elle  était  divisée  en  trois  compartiments 
séparés  seulement  par  des  barrières  en  bois.  Tout  à  fait  à  l’intérieur  on  sus¬ 
pendait  les  hamacs  des  enfants  (ou  Kuruk s),  et  cette  précaution  se  prenait 
à  cause  des  attaques  nocturnes;  les  mères  ne  gardaient  avec  elles  que  les 
bébés  qui  avaient  encore  besoin  d’être  allaités.  Quant  au  Kijiemme  proprement 
dit,  le  compartiment  le  plus  proche  de  l’extérieur  était  occupé  par  les  hommes 
qui  dormaient  étendus  sur  des  peaux  d’animaux.  A  la  tête  de  chaque  lit  un 
feu  constant  consumait  du  bois  toute  la  nuit;  précaution  qui  servait  à  discerner 
les  ennemis  dans  les  ténèbres  et  même  à  les  arrêter.  Le  deuxième  com¬ 
partiment  était  réservé  aux  femmes;  et  il  faut  admirer,  en  passant,  la  moralité 
de  cette  tribu  qui  non  seulement  pratiquait  la  monogamie,  mais  encore  avait 
la  coutume  d’éviter  la  promiscuité  des  sexes.  Le  troisième  compartiment  enfin 
était  un  dépôt  où  l’on  serrait  les  provisions,  les  produits  de  la  chasse  et  de 
la  pêche:  là  encore  un  feu  brûlait  sans  cesse  pour  chasser  les  mouches. 

Dans  les  derniers  temps,  les  femmes  avaient  la  coutume  de  se  percer  la 
relèv  inférieure  et  les  oreilles  à  l’effet  de  s’orner  de  «Kamitos»  qui  les  de¬ 
vaient  rendre  plus  belles.  Dans  les  marches  les  Boruns  se  couvraient  les  jambes 
pour  éviter  la  piqûre  des  serpents  venimeux.  Et  en  dehors  de  ces  jambières 
ces  Indiens  n’avaient  pour  tout  vêtement  que  leur  tatouage  bleu  et  rouge. 

Pour  ce  qui  est  de  la  langue  des  Boruns,  on  n’a  pas  de  peine  à  établir 
qu’elle  se  rapproche  beaucoup  de  celle  des  Tupinarnbas  du  Maranhào.  Voici 
d’ailleurs  la  liste  des  mots  recueillis  à  Olivença. 


femme  —  canhan 
fille  —  cunhan-taïm 
homme  —  comerin-assu 
enfant  —  kuruk 
garçon  —  comerin 
mère  —  chidi-ta 


(en  tupi  cunhan  =  femme  en  général) 


Anthropos  IV.  1909. 


(en  kinikinau  =  hicdédé) 
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père  —  chidé-coroca 
oncle  —  chidé-mirim 
ville  —  bourbousi 
maison  —  schevi 
habitations  —  kijiemme 

animal  —  vacum 
poisson  —  pirà 
oiseau  —  sombrera 
soleil  —  manoué 

tête  —  acanga 

bouche  —  erii 
nez  —  ti 

yeux  —  sesso 
corps  —  chidé 
cheveux  —  moufouïfi 

oreilles  —  nabi 
main  —  chidé 
pied  —  neaoua 
doigt  —  poussa 

dents  —  sereagna 
ongles  —  piricha-mirin 


[cf.  «garçon»] 


(Les  Botocudos  de  Mutum  désignent  la  maison  par 
le  mot  kijeme,  en  pogicha  aussi  kijeme) 


(Les  Botocudos  de  Mutum  désignent  la  lune  par  le 
mot  mounhac,  en  chavante  lune  =  oua) 

(en  tupinamba  =  acari )  [tupi-parâ  =  iacanga;  kama- 
yurâ  =  yeakang] 

[en  otnagua  =  yum;  en  tupi  =  juru\ 

(en  tupinamba  =  tine )  [en  omagua  =  ti;  (néo-)guarani 
=  ti,  ti;  tupi-parà  =  i-ting\ 

(en  tupinamba  =  tessa)  [tupi-parâ  =  sersd,  tezâ) 
(tupi-parâ  =  cete)  [guayaki,  guarani  =  heté  «dos»] 
(tupi-parâ  =  àba,  jâva)  [anetô  =  iap ;  kamayura  == 
yeap] 

[en  tupi  =  namby  ;  en  omagua  =  nami] 


(en  tupinamba  ==  pouam  ;  et  l’orteil  en  tupinamba 
=  pouïssan) 

[yuruna:  budahâ  =  pied  ;  cf.  «garçon»] 
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Les  Légendes  des  Bena  Kanioka  et  le  Folk-lore 

Bantou. 

Par  le  P.  H.  Trilles,  C.  Sp.  S.,  Lierre,  Belgique 


L’«Anthropos»,  dans  ses  derniers  numéros1,  a  publié  un  travail  du  R.  P.  De 
Clercq,  ancien  missionnaire  au  Congo  belge,  linguiste  de  haute  valeur,  et 
actuellement  Professeur  des  langues  congolaises  à  l’Université  de  Louvain, 
sur  les  légendes  d’un  peuple  bantou  du  Congo  belge,  les  Bena  Kanioka2. 

Ces  légendes  sont  d’abord  intéressantes  par  elles-mêmes  au  point  de  vue 
du  folklore  kanioka  ;  elles  le  sont  peut-être  davantage  encore  au  point  de  vue 
du  folklore  comparé.  Elles  permettent,  en  effet,  des  rapprochements  et  des 
comparaisons  qui  contribuent  à  éclairer  le  point  très  obscur  encore  des  parentés 
bantoues,  et  confirment  de  plus,  à  mon  humble  avis  du  moins,  l’opinion  que 
je  préconisais  naguère  dans  mon  livre  des  «Légendes  et  Contes  fang»3.  Le 
peuple  Bantou,  à  une  époque  que  nous  ne  pouvons  préciser,  mais  certaine¬ 
ment  extrêmement  reculée,  constituait  une  seule  tribu,  parlant  une  seule  langue, 
et  ayant  une  seule  religion.  Par  suite  d’émigrations  successives,  cette  tribu  s’est 
fractionnée  en  un  très  grand  nombre  d’autres  tribus,  disséminées  sur  une  aire 
immense,  tribus  parlant  des  langues  dérivées  du  dialecte  primitif  dont  elles 
sont  cependant  parfois  très  éloignées.  Toutefois,  elles  ont  également  emporté 
avec  elle  leur  folklore,  dont  aujourd’hui  encore,  il  est  possible,  dans  bien  des 
cas,  de  retrouver  les  vestiges  et  même  les  légendes  primitives,  à  peine  altérées. 
Ce  folklore  s’est  même  conservé  dans  chaque  tribu  avec  une  netteté  et  une 
précision  qui  seraient  de  nature  à  surprendre  ceux  qui  ignorent  avec  quelle 
force  et  quelle  persistance  se  perpétuent  dans  le  peuple,  et  surtout  dans  les 
peuples  primitifs,  les  légendes  des  Aïeux,  les  légendes  contées  le  soir  «aux 


1  «Anthropos»  IV  (1909),  pp.  71 — 86,  442 — 456. 

3  Les  Bena  Kanioka  sont  évangélisés  aujourd’hui  par  les  PP.  de  Scheut  (Vicariat  aposto¬ 
lique  du  Congo  central).  De  leur  langue,  appartenant  au  rameau  bantou,  le  R.  P.  De  Clercq  a 
donné  successivement  une  Grammaire,  un  Vocabulaire  français-kanioka  et  kanioka-français.  Ils 
occupent  entre  le  Mbujimai  et  le  Lubilashi,  un  vaste  territoire  traversé  par  le  21 0  parallèle  ouest 
et  le  7°  de  latitude  sud. 

L’aire  occupée  par  les  Fang  ne  dépassant  pas  le  2°  au  Sud  et  le  13°  Ouest,  les  deux 
peuples  se  trouvent  donc  séparés  par  une  grande  distance  équivalant  au  moins  à  900  kilom.  de 
latitude  et  600  kilom.  environ  plus  au  Sud,  soit  environ  1200  . à  1300  kilom.  à  vol  d’oiseau,  la 
distance  de  Cologne  à  Bayonne. 

3  Proverbes,  Légendes  et  Contes  fang,  par  le  R.  P.  Trilles,  missionnaire  apostolique,  Neu¬ 
châtel,  Impr.  Attinger  1905. 
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petits  enfants  attentifs  par  les  vieux  grand’pères,  à  la  tête  chauve!  Les  fées  et 
les  ogres  du  pays  noir  sont  aussi  immortels  que  les  ogres  et  les  fées  du 
pays  blanc!» 

Dans  la  même  tribu,  disons-nous,  les  légendes  et  les  contes  se  perpétuent 
de  génération  en  génération  avec  une  fidélité  scrupuleuse,  tout  au  moins  les 
légendes  et  contes  du  folklore  proprement  dit,  en  écartant  avec  soin  tout  ce 
qui  est  dû  à  l’infiltration  européenne  tout  d’abord,  puis  aux  réminiscences 
religieuses  dues  aux  missionnaires  des  différents  cultes  et  plus  importantes 
parfois  qu’on  ne  le  soupçonnerait  au  premier  abord1,  et  enfin  à  quelques  cir¬ 
constances  locales  ou  particulières,  guerres,  mariages  ou  calamités  publiques 
qui  ont  donné  naissance  à  un  certain  nombre  de  récits. 

Ces  récits  se  perpétuent  dans  la  même  tribu  avec  une  exactitude  scru¬ 
puleuse  et  cela  depuis  des  siècles.  Avec  une  exactitude  scrupuleuse,  et  c’est 
ainsi  que  chez  nos  Fang  du  Congo  français,  j’ai  pu  noter  chez  les  tribus  établies 
à  la  côte  les  mêmes  récits  racontés  avec  les  mêmes  incidents  typiques  et  dans 
les  mêmes  termes  identiques  que  chez  les  tribus  demeurées  encore  dans  les 
grandes  forêts  de  l’intérieur  et  séparées  entre  elles  par  des  centaines  de  kilo¬ 
mètres  et  même  davantage.  Et  cela  depuis  des  siècles.  En  effet,  dans  nos 
travaux  sur  les  généalogies  des  Fang,  il  nous  est  arrivé  plus  d’une  fois  de 
retrouver  des  parentés  entre  tribus  dont  les  intéressés  avaient  eux  mêmes  perdu 
parfois  la  trace  et  le  souvenir.  Les  Fang,  plus  peut-être  que  les  autres  tribus 
bantoues,  conservent  le  culte  et  le  souvenir  des  aïeux,  et  peut-être  à  cause 
de  cela,  nous  estimons  leur  folklore  comme  le  plus  riche  et  le  plus  près  de 
la  souche  primitive  de  toutes  les  tribus  bantoues,  sans  prétendre  néanmoins 
soutenir  envers  et  contre  tous  cette  opinion  peut-être  hasardée  dans  la  somme 
de  nos  connaissances  actuelles. 

Mais  voici  sur  quoi  nous  basons  notre  opinion. 

A  peine  sorti  de  la  première  enfance,  le  jeune  Fang,  dès  l’âge  de  7  à 
8  ans,  apprend  son  mébara  (et  c’est  son  premier  enseignement),  c’est  à  dire 
les  noms  des  aïeux  dont  il  est  issu  et  c’est  là  en  même  temps  la  marque  de 


1  C’est  ainsi  que  dans  nos  tribus  Fang  du  Nord,  loin  de  toute  infiltration  européenne, 
dans  des  villages  qui  jamais  n’avaient  vu  de  blanc,  j’ai  retrouvé  une  légende  dont  le  personnage 
principale,  Bingo,  sauveur  de  son  peuple  qu’il  arrache  à  la  persécution  d’un  peuple  ennemi  et 
conduit  à  travers  mille  dangers  vers  la  terre  qu’ils  doivent  occuper,  ressemble  étrangement  au 
Moïse  de  la  Bible.  Ce  sont  presque  les  mêmes  faits,  les  mêmes  procédés,  les  mêmes  ennemis. 
On  y  retrouve  même  les  sorciers  et  magiciens  ennemis  qui  veulent  le  faire  périr  tandis  que  lui 
même  par  des  prestiges  supérieurs,  les  détruit  tous  successivement.  Le  miracle  de  l’eau  changée 
en  sang  y  est  presque  textuel.  Faut-il  voir  dans  Bingo  un  héros  national  dont  les  exploits  rap¬ 
pelleraient  celui  de  Moïse,  faut-il  y  voir  une  tradition  perpétuée  de  siècle  en  siècle,  de  mémoire 
en  mémoire,  faut-il  y  voir  une  infiltration  étrangère,  soit  ancienne,  venue  par  l’Ethiopie  chré¬ 
tienne  que  les  Fang  ont  effleurée  dans  leurs  antiques  migrations,  ou  une  infiltration  plus  récente, 
due  aux  récits  chrétiens  propagés  de  bouche  en  bouche,  de  tribu  à  tribu,  et  facile  à  expliquer 
avec  les  habitudes  nomades  des  conteurs  de  profession?  On  conçoit  combien  il  est  difficile  de 
se  prononcer,  surtout  lorsqu’on  n'entend  ce  récit  que  dans  une  ou  deux  tribus.  A  notre  avis, 
le  seul  critérium  possible,  et  cette  remarque  nous  paraît  delà  plus  haute  importance,  est 
de  retrouver  le  même  récit,  dans  des  tribus  qui  n’ont  entre  elles  aucun  contact,  et  surtout  avec 
des  chants  ou  récitatifs.  C’est  le  seul  cas,  où,  sans  hésitation,  nous  attribuons  à  ces  récits  une 
origine  antique. 
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sa  filiation  et  de  la  noblesse  de  son  origine.  Interrogez  n’importe  quel  bambin 
et  vous  le  verrez  répondre:  Je  suis  fils  d’un  tel,  fils  d’un  tel,  fils  d’un  tel, 
jusqu’au  premier  ancêtre  delà  tribu,  où  il  s’arrête  pour  dire:  Et  celui-là  était 
fils  de  Nzame,  c’est  à  dire  de  Dieu,  et  avant,  je  n’y  étais  pas,  ni  moi,  ni 
personne1!  —  Et  chemin  faisant,  il  s’arrête,  toutes  les  fois  que  deux  frères 
ou  davantage,  s’étant  séparés,  ont  constitué  une  autre  tribu.  L’exemple  suivant 
fera  d’ailleurs  mieux  ressortir  ces  généalogies  où  l’on  serait  tenté  parfois  de 
retrouver  une  infiltration  sémite  des  temps  patriarcaux  ou  mieux  encore,  croyons- 
nous,  une  filiation  avec  les  peuples  de  l’antique  Egypte,  avec  lesquels  ils  ont, 
croyons-nous,  un  certain  nombre  de  radicaux  communs. 

Vous  êtes  dans  une  tribu  fang  et  rencontrez  un  individu  quelconque. 
Vous  désirez  savoir  son  nom,  inconnu  de  vous.  Vous  l’interrogez  donc  et  il 
vous  répondra  par  son  nom  patronymique.  Nous  aurons  à  revenir  plus  tard 
sur  cette  question  des  noms,  si  importante  au  point  de  vue  ethnographique 
et  cause  de  nombreuses  erreurs  parmi  les  géographes  et  les  explorateurs.  Et 
c’est  ainsi,  pour  le  dire  en  passant,  qu’un  Fang,  par  exemple,  aura  d’abord 
son  nom  patronymique,  reçu  au  sortir  de  la  première  enfance,  puis  son  nom 
familier,  sous  lequel  ses  parents  et  ses  proches  le  connaissent,  rôle  joué  dans 
nos  races  par  le  prénom  ou  le  diminutif  familier  ou  amical;  son  surnom  ou 
nom  de  guerre,  par  lequel  ses  compagnons  le  désigneront,  son  nom  de  race 
ou  de  branche  de  tribu,  et  enfin  son  nom  particulier  lorsqu’il  est  reçu 
dans  une  société  secrète.  Il  est  facile  donc  de  concevoir  combien  un  tel  système, 
pour  compliqué  soit-il,  peut  amener  d’erreurs  ou  de  confusions,  d’autant  que 
bien  souvent  encore,  par  mesure  de  précaution  ou  de  prudence,  ou  s’il  a  quel¬ 
que  peccadille  à  se  reprocher,  quelques  représailles  à  craindre,  ou  bien  simple¬ 
ment  par  raillerie,  amour  de  tromper  ou  passe  temps,  le  noir,  interrogé,  vous 
donnera  un  faux  nom,  avec  une  aisance  parfaite,  et  tel  un  cambrioleur  émérite, 
le  soutiendra  avec  énergie.  Mais  avec  le  mébara 2,  de  tels  subterfuges  sont 
impossibles.  Car,  pour  tout  averti,  il  est  facile  de  s’apercevoir  bien  vite  si  les 
ancêtres  improvisés  sont  véritables  ou  non,  si  la  filiation  est  authentique  ou 
fabriquée  de  toutes  pièces. 

1  Comme  on  le  voit,  nos  Fang  sont  nettement  spiritualistes  et  n’admettent  pas  l’éternité 
de  la  matière.  D’aucuns  diront  peut-être  que  c’est  précisément  parce  qu’ils  sont  arriérés  qu’ils 
repoussent  le  matérialisme.  Leurs  chants  de  mort,  dont  j’ai  également  recueilli  de  nombreux 
exemples  (cf.  La  Religion  des  Primitifs,  par  Mgr.  Le  Roy,  pp.  148,  198,  253)  confirment  abso¬ 
lument  cette  croyance  à  la  vie  de  l’au-delà. 

2  Ce  mébara,  ou  enseignement  des  ancêtres  a  pour  les  Fang  un  puissant  intérêt  et  leur 
est  même  socialement  nécessaire.  En  effet,  il  est  interdit  sous  les  peines  les  plus  sévères  et 
même  de  divorce  immédiat,  de  se  marier  1 0  avec  une  femme  de  son  propre  clan,  2 0  avec  une 
femme  du  clan  dont  la  mère  est  issue,  3°  avec  une  femme  d’un  clan  issu  de  la  même  souche 
commune,  si  éloignée  que  soit  la  parenté,  et  parfois  elle  remonte  à  plus  de  vingt  ascendants. 
Leur  mébara  seul  leur  permet  d’être  renseigné  sur  ce  point. 

Le  mébara  concerne  uniquement  les  générations  masculines.  La  femme  est  ignorée;  en 
l’appelant  on  mentionne  rarement  le  nom  de  son  père  et  seulement  dans  le  cas  où,  par 
suite  de  contestations  ou  de  mariage  de  ses  fils,  il  serait  nécessaire  de  connaître  le  nom  de  sa  tribu. 

Au  point  de  vue  ethnographique,  le  mébara  offre  de  même  un  haut  intérêt  puisqu’il 
permet  de  grouper  à  la  souche  les  diverses  tribus  ou  clans  fang  dont  le  nombre  dépasse 
aujourd’hui  400.  L’ensemble  des  clans  fang  dépasse  dix  millions  d’individus. 
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Rencontrant  un  individu  et  voulant  savoir  qui  il  est,  vous  lui  deman¬ 
derez  donc: 

O  ne  nza?  Tu  es  qui?  Et  il  répond  par  exemple: 

Mé  ne  Nze,  mone  Nkwax,  je  suis  Nze,  fils  des  Nkwax,  c’est  à  dire  du 

clan  Nkwax.  (Le  clan  Nkwax  dont  fait  partie  ce  Nze  habite  un  affluent 

du  Ko mo.) 

O  ne  Nze  nza?  Tu  es  Nze  de  qui?  c’est  à  dire:  Quel  est  ton  père? 

Mé  ne  Nze  Nzoÿo.  Je  suis  Nze  Nzoÿo,  c’est  à  dire  et  sous  entendu:  Je 

suis  Nze,  fils  de  Nzoijo  et  comme  dans  le  clan,  les  Nze  peuvent  être  nom¬ 

breux,  et  ainsi  des  autres  noms,  dans  la  pratique,  on  dira  couramment  Nze 
Nzoijo.  Mais  continuons  notre  interrogation. 

Nzoijo  nza?  —  Nzoijo  Bitôma.  —  Bitôma  binza.  —  Remarquez  ici  que 
le  préfixe  de  nza,  simple  adjectif  suivra  l’accord  du  nom  possessif  et  prendra, 
bien  qu’au  singulier,  un  préfixe  pluriel  parce  que  Bitôma  est  un  nom  pluriel 
(littéralement:  les  branches  de  palmier).  Et  nous  continuerons:  Bitôma  B é ndama 
—  Ndama  nza?  —  N  dam’  Esoÿe  —  Esoÿe  nza? 

Et  ainsi  de  suite.  Nous  obtiendrons  donc  pour  Nze  la  généalogie  suivante: 


Nze 

Otôn 

Ebias 

Nzoijo 

N  dame  né  Mvi 

Nsoiÿe 

Bitôma 

Nkèle 

Mvure  né  N  gol 

Ndama 

Mikwè 

Obiàha 

Esoije 

Nkorele 

Ndotuma 

Mikwè 

Bikwas 

Esoÿe 

Nkàn 

Bikorele 

Nkwax  né  Nduma  né  Nkwé 

Ndotuma 

Esoÿe  né  Foÿe 

né  Nkôri 

Nzame 

Nzoijo 

Mwas 

Nkèle 

Nkàiie 

Dans  le  même  village,  interrogeant  un  autre 

:  individu,  j’obtiens  la  géné- 

alogie  suivante: 

Abure 

Esô 

Esoije 

Nkàtï 

Méndame 

Nkwux 

Mikwè 

Ndotuma  etc. 

et  il  m’est  facile 

de  m’apercevoir, 

ainsi  que  tous 

1  les  assistants,  du  degré  de 

parenté  qui  relie  Abure  et  Nze  dont  l’ancêtre  commun  est  Esoÿe ,  quatre  gé- 

nérations  auparavant. 

Dans  un  autre  village  Ye  Nkwax,  interrogeant  le  chef,  j’obtiens  la  géné- 

alogie  suivante: 

Ndotuma 

Nzuÿe 

Nkèle  ■ 

Nkorèle 

Nsoiÿo 

Nzature 

Mikwè 

Bikwas 

Nkwèl 

Nkox 

Esôn 

Bikorèle 

Anguma 

Mébiàn 

Otore 

Esoÿe  né  Foÿe  né  Nkôn 

et  par  le  même  procédé  que  tout  à  l’heure,  je  reconnais  immédiatement  que 
la  souche  commune  estNkorele;  Nze  descend  de  Nkorele  par  Mikwè  et  Ndo- 
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tuma,  le  chef  vivant  actuellement,  par  Otore  Mikwè  et  Otore,  tous  deux  fils 
de  Nkorele. 

Et  en  procédant  ainsi,  nous  pouvons  reconstituer  peu  à  peu  la  généalogie 
de  la  tribu  entière. 

Mais  nous  ne  nous  en  arrêtons  pas  là.  Un  autre  procédé  nous  permettra 
d’aller  plus  loin. 

Par  un  autre  moyen,  nous  pouvons  également  savoir  quelle  est  dans  la 
tribu,  ou  dans  plusieurs  familles  la  branche  aînée.  En  effet,  dans  l’Evora 
Biéri,  ou  boîte  des  ancêtres,  le  fils  aîné  conserve  le  crâne  de  son  père,  de 
son  aïeul  et  ainsi  de  suite  de  fils  aîné  en  fils  aîné,  usage  sur  lequel  nous 
aurons  à  revenir  longuement  lorsque  plus  tard  nous  aurons  à  étudier  les  Fang. 

Nze  possède  les  crânes  de  tous  ses  ancêtres  jusqu’à  et  y  compris  Nkwax, 
c’est  donc  lui  le  représentant  direct  de  la  branche  aînée.  Ndotuma  au  con¬ 
traire  s’arrête  à  Otore.  Otore  était  donc  un  fils  cadet  de  Nkorele.  Le  tableau 
suivant  montre  ainsi  comment,  grâce  aux  crânes  conservés,  on  peut  reconstituer 


une  famille. 

Nduma 

Nzoijo 

Ndame 

Obya 

Khorele 

Ndame,  Eva 

Ole 

Mbiàiï 

Ava 

Esoije  Ndam  Evèle 

Obi  Mvùn 

Esure  < 

Le  crâne  de  Nduma  sera  possédé  par  Esoije,  celui  de  Ndame  par  Obi  etc. 
Au  contraire  Ndame  fils  de  Ndame,  Mvùn  fils  d’Olè  ne  posséderont  aucun 
crâne,  n’étant  point  héritiers  directs,  mais  à  eux-mêmes  leurs  crânes  en  revanche 
passeront  à  leur  fils  aîné. 

Enfin,  nous  avons  dit  que,  dans  les  généalogies,  lorsque  plusieurs  nous 
étaient  données,  les  Fang  entendaient  désigner  par  là  le  fondateur  d’une 
nouvelle  tribu. 

Ainsi,  dans  la  première  généalogie  donnée,  Nze  nous  donne  Otôn  fils 
de  Ndame  et  Mvi.  Ceci  nous  indique  immédiatement  que  Nkèle,  père  de 
Ndame,  eut  plusieurs  fils  peut-être  (les  autres  généalogies  me  le  montreront) 
mais  que  de  ces  fils,  Ndame  continua  le  lignage  de  la  tribu,  tandis  que  pour 
une  autre  raison,  que  souvent  les  légendes  particulières  nous  indiqueront,  Mvi 
quitta  sa  tribu  (mais  de  son  plein  gré  et  non  pour  une  raison  infamante,  sans 
quoi  il  ne  serait  pas  mentionné)  et  alla  au  loin  fonder  une  tribu  nouvelle  dont 
il  fut  le  père  et  le  chef,  les  Bémvi,  encore  existant  aujourd’hui  (villages  sur 
l’Yé).  Il  sera  donc  facile  d’établir  la  parenté  entre  la  tribu  Bémvi  et  la  tribu 
Yenkwax. 

En  procédant  de  même,  nous  retrouverons  les  Efoije  et  les  Nkôfi,  les 
Béndum  et  les  Békwè,  et  toutes  ces  tribus,  issues  d’une  même  origine,  et 
ayant  le  même  sang,  n’auront  entre  elles  aucune  alliance  par  mariage,  puisque 
la  loi  précédemment  vue  le  leur  défend,  mais  demeureront  alliées  au  point 
de  vue  défensif  et  offensif  à  cause  de  la  communauté  d’origine. 

Or,  et  ce  qui  est  intéressant  à  la  fois  au  point  de  vue  ethnographique, 
et  au  point  de  vue  de  la  langue,  lorsqu’ayant  établi  par  le  même  procédé  la 
filiation  d’un  Nkwax,  d’un  Nkwè,  d’un  Efoÿe,  d’un  Nkôn  etc.,  dont  nous 
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retrouverons  les  villages  à  des  centaines  de  lieues  les  uns  des  autres,  s’igno¬ 
rant  mutuellement,  et  n’ayant  eu  depuis  des  siècles  aucun  rapport  entre  elles, 
nous  constaterons: 

1°  Un  tonds  commun  d’un  folklore  unique,  dont  les  histoires, 
légendes,  contes,  fabliaux  etc.  seront  narrés  de  la  même  façon,  avec  les  mêmes 
aventures,  les  mêmes  héros,  et  les  mêmes  incidents,  avec  les  mêmes  chants 
surtout,  sauf  quelques  faibles  modifications,  et  nous  pourrons  en  conclure  avec 
quelque  chance  de  vérité  que  ces  récits  remontent  à  vingt-huit  et  trente  gé¬ 
nérations  au  moins,  probablement  bien  davantage. 

2®  Nous  pourrons  également  constater  que  la  langue  a  peu  varié,  mais 
au  contraire  s’est  maintenue  presque  intacte  dans  ce  laps  de  temps,  preuve 
en  même  temps,  si  le  même  fait  est  constaté  dans  les  autres  tribus,  qu’il  faut 
remonter  à  une  époque  très  éloignée  pour  la  séparation  des  tribus  primitives. 

3°  Et  enfin,  retrouvant  dans  les  autres  tribus  bantoues  un  folklore  presque 
semblable,  nous  pourrons  admettre  ce  que  nous  disions  au  commencement, 
un  folklore  unique,  successivement  emporté  par  les  diverses  tribus  dans  leurs 
migrations  successives  et  à  peine  modifié  par  leur  génie  propre  ou  les  cir¬ 
constances  d’habitat,  de  vie,  de  guerre  ou  de  sujétion  à  d’autres  tribus  con¬ 
quérantes. 

*  * 

* 

Pour  l’étude  présente,  nous  avons  à  mettre  de  côté  les  légendes  des 
origines,  légendes  théogoniques  et  légendes  cosmogoniques  dont  l’étude 
comparée  nécessiterait,  comme  on  le  voit  facilement,  de  très  longs  déve¬ 
loppements. 

Mais  à  côté  de  ces  légendes  des  origines,  il  existe  d’autres  cycles 
complètement  différents  d’idées  et  d’inspiration.  C’est  en  premier  lieu  ce  que 
l’on  pourrait  appeler  le  cycle  merveilleux,  cycle  des  ogres  et  des  nains, 
des  revenants  et  des  sorciers  où  l’imagination  des  conteurs  s’est  donnée  libre 
carrière.  Nous  n’avons  pas  à  nous  préoccuper  aujourd’hui  de  ce  cycle  égale¬ 
ment  commun  à  tout  le  folklore  bantou. 

Mais  à  côté  de  lui,  et  le  pénétrant  souvent,  il  en  est  un  autre,  que  l’on 
retrouve  chez  tous  les  peuples  et  dont  nous  aurons  à  nous  préoccuper  lors¬ 
que  nous  traiterons  la  question  du  totémisme  avec  lequel  il  a  d’étroites  affi¬ 
nités,  c’est  le  cycle  des  animaux,  représenté  de  façon  équivalente  dans  les 
populations  aryennes  par  le  Roman  du  Renard. 

Peut-être  même,  mais  cette  conjecture  nous  emmènerait  bien  loin,  ne 
faudrait-il  voir  au  fond  dans  ces  deux  cycles  qu’une  seule  et  même  idée,  un 
seul  et  même  poème,  conçu  aux  temps  primitifs  de  l’homme  par  quelque  an¬ 
cêtre  préhistorique,  puis  modifié  successivement  par  ses  descendants,  et  emporté 
avec  eux,  au  gré  de  leurs  migrations  suivantes,  comme  le  dernier  lambeau  de 
l’héritage  des  aïeux,  le  dernier  vestige  de  l’humanité  une  et  primitive  .  .  . 

Le  cycle  bantou  ou  tout  au  moins  le  cycle  fang,  évolue  autour  d’un 
double  prototype  et  offre  une  double  base.  Dame  Tortue  ou  plutôt  Père  Tortue1 


1  En  Fang,  comme  dans  toutes  les  langues  bantoues,  le  sexe  des  animaux  est  déter¬ 
miné,  non  par  un  article  comme  dans  nos  langues  européennes,  mais  par  les  mots  mâle  et 


Joueurs  de  mvex,  l’instrument  qui  accompagne  les  chants,  à  défaut 

ou  avec  la  harpe. 


Deux  Conteurs  de  légende,  fang,  et  Conteurs  authentiques. 
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est  le  premier  prototype  et  représente  l’idée  du  «triomphe  de  la  sagesse  des 
petits  sur  la  force  brutale».  Père  Tortue  se  tirera  des  pas  les  plus  critiques, 
des  situations  les  plus  embarrassantes,  dénouera  les  situations  les  plus  em¬ 
brouillées,  et  tandis  que  l’auditoire,  haletant,  suspendu  aux  lèvres  du  conteur, 
se  demande  comment  Tortue  va  se  tirer  d’un  tel  imbroglio,  tout  à  coup  par 
une  explication  imprévue,  ingénieuse,  aux  applaudissements  de  tous,  le  dé¬ 
nouement  souhaité  arrive1. 

Et  l’auditoire  s’y  intéresse  d’autant  plus  qu’au  fond  Père  Tortue  n’est 
autre  que  le  peuple  lui-même,  le  petit,  le  faible  qui  pour  lutter  contre  le  fort, 
l’oppresseur,  le  chef,  doit  tout  tirer  de  lui-même,  et  grâce  à  son  astuce  et  à 
sa  ruse  seule,  triompher  du  tyran. 

C’est,  pourrait-on  dire  à  certains  points  de  vue,  le  Gavroche  noir! 

Aussi,  pour  redoubler  l’intérêt,  n’est-il  pas  rare  de  voir  le  conteur,  au 
moment  où  son  auditoire,  suspendu  à  ses  lèvres,  est  vraiment  haletant:  «Et 
tandis  que  le  tigre,  levant  sa  patte,  énorme,  aux  griffes  acérées,  sur  Tortue,  et 
fixant  sur  lui  un  œil  injecté  de  sang,  allait  le  mettre  en  pièces,  Tortue  .  .  .» 

Et  le  conteur  a  disparu  ...  En  voilà  pour  jusqu’à  demain.  L’auditoire 
est  furieux  ...  On  cherche  partout  le  conteur,  mais  .  .  . 

La  suite  au  prochain  numéro!  .  .  . 

Le  second  prototype  est  l’éléphant,  roi  des  animaux,  et  l’idée  base  est 
le  «triomphe  de  la  force  intelligente  sur  la  nature».  De  même  que  l’homme  règne 
sur  la  nature  domestiquée  et  qu’il  a  asservie  à  ses  besoins,  de  même  l’élé¬ 
phant  règne  sur  une  nature  qui  lui  est  propre.  Et  souvent  le  noir  vous  dé¬ 
signera:  Le  maïs  de  l’éléphant,  les  bananes  de  l’éléphant,  les  fruits  de  l’élé¬ 
phant,  choses  qui  lui  sont  propres  et  dont  l’homme  n’use  pas  .  .  .  plantes  qui 
offrent  une  certaine  ressemblance  avec  les  espèces  de  même  nom  cultivées. 
Ainsi  le  maïs  de  l’éléphant  pour  ne  citer  que  celui-là,  est  l’épi  granulé,  et  res¬ 
semblant  en  effet  fortement  à  celui  du  maïs  cultivé,  d’une  sorte  de  grande 
aroïdée,  poussant  dans  tous  les  terrains  humides  où  se  plaît  l’éléphant.  Et  de 
même  que  le  noir  ne  coupera  jamais  un  épi  de  maïs  pour  son  plaisir,  pour 
le  plaisir  de  couper  sans  but,  sans  raison  et  sans  profit,  de  même  il  ne  coupera 

femelle  qui  précèdent  alors  le  nom  :  nóme  khu  un  coq  (mâle  gallinacé),  ngal  khu  une  poule 
(femelle  gallinacé).  Dans  la  pratique  et  pour  désigner  l’animal  en  général  on  dira  simplement 
khu  qu’il  soit  coq  ou  poule,  nze  tigre  ou  tigresse.  Les  animaux  en  bande  font  exception  :  on 
emploie  pour  le  chef  de  la  bande  ou  de  la  harde  les  mots  esa,  père,  s’il  s’agit  d’un  mâle, 
ekoma,  première  femme,  s’il  s’agit  d’une  femelle. 

Dans  tous  les  contes  et  légendes,  lorsqu’un  animal,  plante  ou  objet  matériel  prend  la 
personnalité  humaine,  son  propre  accord  disparaît  pour  prendre  celui  de  l’homme  ;  ainsi  :  Otôh 
a  nga  yèbe  na  le  ruisseau  répondit  que,  au  lieu  de  Otôh  a  nga ....  ;  Anon  bê  nga  yèbe  na 
les  oiseaux  répondirent,  et  non  Anon  dé  nga  .... 

Le  mot  mur  que  l’on  retrouve  avec  ses  divers  changements  mu,  mo,  moto,  onorne,  dans 
les  diverses  langues  bantoues  et  que  l’on  traduit  couramment  par  «homme»,  désigne,  à  propre¬ 
ment  parler,  non  pas  l’homme  (vir  latin),  mais  la  personnalité  humaine.  Ainsi,  en  Fang,  munga 
une  femme,  littéralement,  personnalité  femelle  (mu-nga).  De  toute  l’humanité,  l’homme  seul, 
en  tânt  que  vir,  a  un  nom  qui  lui  soit  propre:  fam.  La  femme,  elle,  reste  assimilé  à  tous  les 
animaux:  c’est  la  femelle. 

1  Dans  le  folklore  malgache  au  contraire,  d’origine  malaise  et  par  conséquent  de  type 
tout  différent,  la  Tortue  est  remplacé  par  le  Lièvre.  De  même  dans  le  folklore  soudanais. 
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pas  non  plus,  par  un  rite  au  fond  totémique,  le  maïs  de  l’éléphant.  Ce  serait 
attirer  sur  soi  et  sa  famille  la  vengeance  d’esprits  protecteurs. 

Mais,  et  c’est  une  autre  constatation  importante,  il  peut  arriver  qu’il  y 
ait  lutte  entre  ces  deux  animaux.  Quelque  soit  la  force  de  l’éléphant  et  sa 
sagesse,  dans  ce  cas  lorsqu’il  sera  aux  prises  avec  Tortue,  infailliblement  celui- 
ci  sera  vainqueur!  Et  c’est  bien  là  que  l’on  retrouve  l’âme  du  peuple  et  une 
inspiration  du  peuple,  et  aussi  une  littérature  profondément  populaire  et  par 
là  même  séculaire  ...  A  un  moment  donné,  dans  la  lutte  entreprise  entre  le 
grand  et  le  riche  d’un  côté,  et  le  pauvre,  le  peuple,  de  l’autre,  l’issue  n’est 
pas  douteuse  .  .  . 

*  * 

* 

Mais  nous  arrivons  à  une  constatation  beaucoup  plus  importante.  Par  là 
même  que  l’on  retrouve  un  folklore  identique  dans  tous  les  clans  fang,  quelle 
que  soit  leur  aire  de  dispersion,  et  cette  aire  est  fort  considérable  puisqu’elle 
dépasse  aujourd’hui  la  superficie  de  la  France  entière,  ce  folklore  doit  remonter 
beaucoup  plus  loin,  et  être  commun  non  pas  seulement  à  une  autre  tribu 
plus  ou  moins  voisine  de  la  tribu  fang,  mais  même  à  d’autres  tribus  fort 
éloignées,  mais  néanmoins  faisant  partie  de  la  grande  tribu  bantoue. 

Or,  à  l’appui  de  cette  thèse,  comparons  d’abord  la  légende  ou  le  fabliau 
de  la  Tortue  et  du  Serpent  telle  que  nous  la  donnons  plus  loin  avec  la  même 
légende  des  Bena  Kanioka  donnée  par  le  R.  P.  De  Clercq  dans  l’«Anthro- 
pos»1.  Nous  comparerons  ensuite  quelques  autres  récits,  choisis  parmi  les  plus 
typiques  à  notre  point  de  vue,  sans  toutefois  trop  les  multiplier. 

Dans  tous  ces  récits,  et  nous  avons  choisi  à  dessein  plusieurs  genres 
différents,  fabliau,  conte  humoristique  et  chant  des  aïeux,  ce  seront  mêmes 
aventures,  même  fonds  commun,  souvent  mêmes  expressions:  on  y  sent  en 
un  mot  une  inspiration  commune,  modifiée  à  peine  par  le  moule  du  langage. 

Il  eût  été  fort  intéressant,  mais  espérons  que  cela  viendra,  de  pouvoir 
constater  si  dans  les  deux  folklores,  et  dans  les  folklores  voisins,  les  chants 
que  nous  donnons  plus  loin,  se  retrouvent  également  identiques,  tout  au  moins 
quand  au  fond,  ce  que  nous  croyons. 

Toutefois  dans  tous  ces  récits,  il  est  à  noter  que  chez  le  conteur  fang, 
les  incidents  sont  plus  nombreux,  le  fonds  paraît  s’être  mieux  conservé,  le 
folklore  antique  mieux  reparaître.  Mais  peut-être,  dira-t-on,  n’est-ce  là  qu’habi- 
leté  de  conteur,  richesse  d’imagination,  plus  grande  chez  l’un  que  chez  l’autre. 
Qu’il  nous  soit  permis  d’en  douter.  En  effet,  pour  cette  première  légende,  par 
exemple,  elle  a  été  recueillie  chez  les  Békwè  des  rives  du  Djah,  affluent  de 
la  Ngoko,  laquelle  l’est  de  la  Sanga,  puis  de  l’Ubangi  et  du  Congo,  et  d’autre 
part  également  chez  les  Mékux  ou  Fang  Bosyéba,  habitant  les  bords  de  l’At¬ 
lantique,  à  600  kilom.  des  Békwè,  où  elle  me  fut  contée  devant  tous,  puis 
écrite  sur  ma  demande  par  le  catéchiste  Fidèle  Békalé,  un  de  mes  anciens 
élèves,  aujourd’hui  chef  de  son  village  et  diseur  émérite,  garçon  fort  intelligent, 
et  qui  venu  fort  ignorant  à  notre  mission  de  Ste.  Marie,  et  ne  parlant  que 
le  Mékux,  sa  langue  maternelle,  que  nul  ne  comprenait  à  la  mission,  et  un 
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peu  d’espagnol,  en  sortait  quatre  ans  après,  sachant  suffisamment  pour  occuper 
la  position  recherchée  d’interprète,  le  français,  l’anglais,  le  fang,  le  mpongwé 
et  le  nsèx,  l’espagnol  et  un  peu  de  portugais,  chose  qui  d’ailleurs  ne  sur¬ 
prendra  guère  ceux  qui  connaissent  la  mémoire  et  l’aptitude  des  noirs  pour 
les  langues. 

*  * 

La  légende  suivante:  Le  Serpent  et  la  Tortue,  appartient  au  cycle  delà 
Tortue  dont  nous  avons  parlé  plus  haut.  Comme  dans  nos  vieux  romans,  les 
Bêtes  y  parlent  avec  des  sentiments  profondément  humains. 


Ngana  nyô  né  khule. 

Légende  du  serpent  et  de  la  tortue. 

Alu,  dèle,  nyô  a  nga  mane  lux,  ve  lux  màfia  a  nga  to  mbèn, 

Jour  celui-là,  le  serpent  s’était  marié,  et  il  avait  épousé  une  femme  qui  était  jolie, 

mbèn  foifo  dâh.  A  nga  byè  mone,  mone  a  mbe  màfia;  ane 

jolie  certainement  beaucoup.  Elle  mit  au  monde  un  enfant,  et  cet  enfant  était  une  fille;  mais 

mone  nyô  a  mbe  fe  mbèn,  mbèn  ké  fe  yèm.  Ane  nyô  tare  a  nga  zu 

la  petite  serpent  était  aussi  jolie,  jolie  qu’on  ne  peut  être  plus.  Et  le  serpent-père  lui  dit 

ne  na:  «Ma  kam  we  o  ké  ké  méyên;  mâ  nèije  dia  mur  monefam  a  ké 

que  :  «Je  défends  toi  que  tu  iras  aux  plantations  ;  je  n’aime  pas  un  être  garçon  il  te 

we  yèn.  O  wuija?  —  Ane  màfia  a  nga  yèbe  ve  zu  tare  na:  Yo!  mé 
verra.  Tu  as  entendu?  —  Et  la  femme  acquiesça  et  dit  au  père  serpent  que:  Yo!  j’ai 

wuifa,  tare  nyô,  mé  ké  tobe  é  nd’éti  ké  yèn  fam  mbèmbè,  ntl  o  nga 

compris,  père  serpent,  je  demeurerai  dans  ma  maison  sans  voir  d’homme  jamais,  comme  tu 

zu  me  na .» 

m’as  dit  que  (je  devais  faire).» 

—  Ane  nyô  a  nga  zu  ne  na:  « Mvè ,  mé  ké  ve  we  minkol  mi  abôn  né 

—  Mais  le  serpent  lui  dit  que:  «Bien,  ye  te  donnerai  des  colliers  de  perles  des 

bivàfi,  mikana  né  méngôs». 
bracelets,  des  bagues  et  des  anneaux». 

Anga  ve  ne  mam  male  mésèsè  ve  màfia  nèÿe  do  ké  fe  yèm . 

Il  lui  donna  choses  celles-ci  toutes  et  la  fille  aimait  cela  à  ne  pas  connaître  encore 
(c.-à-d.  à  l’extrême). 

Anga  tobe  é  nd’éti  ké  kü  è  nsên,  ké  yèn  vyè,  .  ké  yèn  mur. 

Elle  demeura  dans  la  maison  sans  sortir  dans  la  cour,  sans  voir  le  soleil,  sans  voir  d’homme. 

Anga  mobe  é  nd’éti1,  an’a  nga  mè  mémvi,  ve  fire  bitu. 

Elle  resta  assise  dans  la  maison,  et  elle  faisait  des  marmites  ou  préparait  des  pagnes. 

Ngên  é  nga  so  na  a  mbe  ngon  né  mébi,  ane  mbèn  mvè. 

Le  temps  vint  que  elle  était  jeune  fille  2  avec  des  seins  et  jolie  beaucoup. 


1  éti  =  à  l’intérieur. 

2  c’est-à-dire:  nubile. 
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Bobefam  bé  nga  wux  fyè  na  mone  nyô  a  nga  to  ngon  mbêh 

Les  garçons  entendirent  la  nouvelle  que  la  petite  serpent  était  devenue  fille  nubile  jolie 

ane  bé  nga  so  né  oya  oya  n’éyèn  ne.  Kè  mur  éyèn.  Ane  bé  nga  lè  ne:  AnaA 

et  ils  vinrent  de  loin,  loin  pour  voir  elle.  Pas  un  homme  voir  (elle).  Mais  ils  l’appelèrent:  Ainsi: 

Solo  du  chanteur. 


2  2 


rd  - 

- 

X  :  à  & 

.  at  0 

0  . 

-  L 

Ah  !  ah  !  mo  -  ne  nyô,  oh  !  oh  ! 
Ah!  Ah!  fille  du  serpent,  oh!  oh! 
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Accord:  sur  la  harpe  Ngome  —  accord  de  la  main  droite:  la  gauche  reproduit  à  la  tierce 

basse. 


Les  auditeurs. 


Accord  de  harpe. 


Ah!  ah!  mo- ne  nyô,  oh!  oh! 

Ah!  Ah!  fille  du  serpent,  oh!  oh! 


Solo  du  chanteur.  Harpe. 


Ah!  nzax.  a- tan  oh!  Ah!  nzax.  a -tan  oh! 
Ah!  viens  dehors,  oh!  Ah!  viens  dehors,  oh! 


Les  auditeurs.  Harpe. 
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Ah  !  nzax.  a  -  tan  oh  !  Ah  !  nzax  a  -  tan  oh  ! 

Ah!  viens  dehors,  oh!  Ah!  viens  dehors,  oh! 


1  Ici  le  chanteur  fait  une  pause,  de  façon  à  réveiller  l’attention  de  ses  auditeurs  et  accorde 
sa  harpe. 

2  On  remarquera  facilement  que  les  barres  des  portées  indiquent  non  pas  la  mesure,  il 

n’y  a  pas  de  mesure  en  musique  noire,  telle  que  nous  la  comprenons,  mais  seulement  les  arrêts 

de  voix  ou  de  rythme. 
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Solo  du  chanteur. 
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Nsésol  a  yè  by  a  yè  bya.  Nsésol  a  lè  we,  lè  we. 

Le  colibri  chante  (dit  les  chants).  Le  colibri  il  appelle  toi,  il  t’appelle. 
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Nsésol  a  yè  bya  yè  bya.  Nsésol  a  lè  we,  lè  we. 

Le  colibri  chante  (dit  les  chants).  Le  colibri  il  appelle  toi. 


Solo  du  chanteur. 
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E  bi-kon  é  -  ti,  oh!  E  bi-kon  é  -  ti,  oh! 
Dans  les  bananiers,  oh!  Dans  les  bananiers,  oh! 


Les  auditeurs. 
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Ah  !  ah  !  mo  -  ne  nyô,  oh  !  oh  ! 

Ah  !  Ah  !  fille  du  serpent,  oh  !  oh  ! 


Solo  du  chanteur.  Les  auditeurs. 
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Nzax  a-tan,  oh!  Nzax  a-tan,  oh!  a- tan,  oh! 

Viens  dehors,  oh  !  Viens  dehors,  oh  !  dehors,  oh  ! 1 


Ane  mone  nyô  a  nga  kobe  é  nd’éti:  « Wéni ,  o  nga  me  lè,  o  ne  nzaP»  — 

Mais  la  jeune  serpent  parla  dans  sa  maison:  «Toi,  tu  m’as  appelé,  tu  es  qui?»  — 

Nina:  Wuÿe,  ké  dhu  mélo: 

Celui-ci:  Ecoute,  ne  ferme  pas  les  oreilles: 


Solo. 
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Mé  ne  mo-ne  mvnl.  A  ne  mo-ne  mvul,  ah  !  mo-ne  nyô. 

Je  suis  le  fils  de  l’antilope.  C’est  le  fils  de  l’antilope,  ah!  fille  du  serpent. 


1  Ce  chant  est  accompagné  d’accords  plaqués  à  la  tierce  sur  la  harpe  à  sept  cordes  ou 
mvègne.  La  main  droite  reproduit  le  chant  sur  les  4  cordes  supérieures  en  l’accompagnant  de 
quelques  variations.  La  main  gauche  reproduit  l'accord  à  la  tierce  et  à  la  quinte  sur  les  3  cordes 
basses.  L’accord  se  fait  donc  presque  toujours  en  mineur.  Le  commencement  de  chaque  phrase 
mélodique  et  les  syllabes  fortes  sont  ponctuées  par  un  coup  de  tamtam.  Les  auditeurs  re¬ 
prennent  le  chant  comme  nous  l’avons  marqué  plus  haut. 
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Le  chœur.  Harpe. 
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A  ne  mo-ne  mvul,  ah  !  mo-ne  nyô. 

C’est  le  fils  de  l’antilope,  ah!  fille  du  serpent. 


Solo. 
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Mvul  a  ne  a-vul,  Mvul  a  ne  a-vul,  a- ne  tnfü-ha. 

L’antilope  qui  est  agile,  L’antilope  qui  est  agile,  comme  le  vent. 


Le  chœur. 


Harpe. 


— _ - # — - I— 

-J  - 

'  J  n 

r-5-p  - 

— J 

ë  9 

— 0 

— — 

— 0 — 

0 

#  V  0 

_ 

Mvul  a  ne  a-vul  a-nemfù-ha. 


L’antilope  qui  est  agile,  comme  le  vent. 


Solo. 


Kü -ge  a- tan,  é-yèn  dzam . 

Sors  dehors  pour  voir  une  chose. 
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Kü-ge  a- tan,  é-yèn  dzam. 

Sors  dehors  pour  voir  une  chose. 


Le  chœur. 
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Kü-ge  a-tan,  é-yèn  dzam.  Kü-ge  a-tan,  é-yèn  dzam. 
Sors  dehors  pour  voir  une  chose.  Sors  dehors  pour  voir  une  chose. 


Solo. 
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O  ne  ké  yèn  é  nda.  O  ne  ké  yèn  é  nda. 

Tu  es  pas  (pouvoir)  voir  dans  la  maison.  Tu  es  pas  (pouvoir)  voir  dans  la  maison. 


Le  chœur.  Harpe. 
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O  ne  ké  yèn  é  nda.  O  ne  ké  yèn  é  nda. 

Tu  es  pas  voir  dans  la  maison.  Tu  es  pas  voir  dans  la  maison. 
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Ane  mone  nyô  a  nga  zu  ne  na:  « Koko ,  mê  nkü  dia,  ma  mare  vyè! 

Mais  la  petite  serpent  elle  lui  dit  que:  «Non,  je  ne  sortirai  pas,  je  crains  le  soleil! 

Tare  a  nga  me  kam.»  Ane  mvul:  «O  ne  mbên,  da  mbên.  Nzax  me  kobe. 

Père  me  l’a  défendu.»  Mais  l’antilope:  «Tu  es  jolie,  trop  jolie.  Viens  me  parler. 

Mé  ké  zu  we  na  mam  o  ne  ké  yèm.»  Ane  nina:  «Ma  néÿe  foÿo  kü,  nge 

Je  te  dirai  que  des  choses  tu  ne  sais  pas.»  Mais  celle-ci:  «J’aime  certainement  sortir,  mais 

tare  a  ne  oyô  é  nda.  A  kél  me  y  it.  Lège  lie.»  Ane  mone-mvul  a 

le  père  est  en  sommeil  dans  la  maison.  Il  me  frapperait,  Appelle-le.»  Mais  le  fils  de  l’antilope 

nga  lè  nyô: 

il  a  appelé  le  serpent  : 


Solo.  —  Puis  le  chœur  répète  le  même  chant. 


«Ah!  Ta- re  nyô,  ah!  Ta- re  nyô,  ah!  Ta  -  re  nyô ,  ah! Ta- re,  yo, yo ! 
«Ah  !  Père  serpent,  ah  !  Père  serpent,  ah  !  Père  serpent,  ah  !  Père, 


Solo.  —  Puis  le  chœur. 
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Kü-ge  a -tan,  oh!  Kü-ge  a-tan,oh!  Kü-ge  a -tan,  oh!  oh'.yo  ! 

Sors  dehors,  oh  !  Sors  dehors,  oh  !  Sors  dehors,  oh  !  oh  ! 


Solo.  —  Puis  le  chœur. 
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Tsïn,  tsïh  a -tan,  oh!  nga ,  nga,  tsa-ma,  tsam’  oh! 

Bondis,  bondis  dehors,  oh!  est-ce  que  (n’est-ce  pas)  viens,  viens,  oh! 


Ane  tare  nyô  ké  wux.  Nyô  a  ne  n’étun  é  nlô. 

Mais  père  serpent  pas  entendre.  Le  serpent  est  avec  ver  dans  la  tête.1 

Solo. 
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Nyô  a  ne  n’é-tun  é  nlô  fo-ijo,  yo,  yo!  n’é-tun,  oh! 

Le  serpent  est  avec  ver  dans  la  tête,  sûr,  oh,  oh  !  avec  ver,  oh  ! 


1  Proverbe:  On  dit  d’un  homme  qu’il  a  «le  ver  dans  la  tête»,  c’est  à  dire  «beaucoup  de 
cervelle  dans  la  tête  avec  beaucoup  de  circonvolutions  qui  imitent  les  vers»  =  il  est  très  intel¬ 
ligent.  Ce  proverbe  répond  à  notre  phrase  :  Il  a  une  fameuse  cervelle. 
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Le  chœur. 
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Nyô  a  ne  n’é-tun  é  nlô  fo-ijo,  yo,  yo!  n’é-tun,  oh! 

Le  serpent  est  avec  ver  dans  la  tête,  sûr,  oh,  oh!  avec  ver,  oh! 


Munga  a  nga  le  nyô.  —  Ye  zè?  Bunga  bésèsè! 

La  fille  appelle  le  serpent.  Pourquoi  cela  ?  Femmes  toutes  1  ! 


Solo. 
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Bu-nga  bé-sè-sè,  yo!  Bu-nga  bé-sè-sè,  yo! 

Femmes  toutes,  yo!  Femmes  toutes,  yo! 


Le  chœur. 
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Bu-nga  bé-sè-sè,  yo  !  Bu-nga  bé-sè-sè,  yo! 

Femmes  toutes,  oui!  Femmes  toutes,  yo! 


Ah!  tare  nyô,  ah!  tare  nyô! 

Ah  !  père  serpent,  ah  !  père  serpent  ! 

Ane  taro  nyô:  «A Iza  lè  me?  N  za  lè  me ?»  Mvul  nina:  «Méni, 

Mais  le  père  serpent  :  «Qui  appelle  moi  ?  Qui  appelle  moi  ?»  Antilope  celui-ci:  «Moi, 

tare  nyô,  méni,  mone  mvul,  ma  lè  we.  Wa  yi  zè?  —  Ma  yi  tobe  né 

père  serpent,  moi,  fils  de  l’antilope,  j'appelle  toi.  Tu  veux  quoi?  —  Je  veux  être  avec 

we  nom  é  ngon.  —  Oh!  wéni,  nom  é  ngon!  Wa  da  kure  mini2!  Y anege  me. 

toi  époux  de  la  fille.  —  Oh  !  toi,  gendre  !  Tu  trop  cours  vite  !  Attends-moi. 

Nge  wê  tsün  dia  kìh  zia,  é  bo  émiênele 3.  Ah!  ma  kon  mélo!  Yanege 

Si  tu  ne  graisses  pas  ton  gosier,  il  fait  de  la  rouille.  Ah!  je  souffre  des  oreilles!  Ah! 

me.» 

attends-moi.» 

Ane  nyô  ve  nön  ékwas  né  mébumébiân;  a  kaze  mikas , 

Mais  le  serpent  de  prendre  son  sac  à  flèches  et  à  médicaments;  il  déroute  ses  anneaux, 

mbi  wa  dzème,  ve  mvul  tie  yèn: 

la  porte  est  ouverte:  et  l’antilope  le  voit: 


1  C’est-à-dire:  Toutes  les  femmes  sont  les  mêmes! 

2  C’est-à-dire:  je  ne  pourrais  jamais  rester  avec  toi. 

3  C’est-à-dire:  ton  discours  me  fatigue. 
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Solo. 
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Oh!Tar’,oh!  nti  ma  ma-rew’oh\  Oh!Tar’,oh! 

Oh!  Père,  oh!  comme  je  crains  toi!  oh!  Oh!  Père,  oh! 


U  » 

•  mm 

•  mm 

m 

A 

, 

h:-  ; 

1 

- L-  £ 

Nti  ma  mar’  oh,  oh!  yo,  yo! 

Comme  je  crains,  oh,  oh! 


Le  chœur. 
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Ah!  Ta  -  re  nyô.  Nti  a  ma  -  re  w’o!  Ah !  Ta  -  re  nyô. 

Ah!  Père  serpent.  Comme  il  a  peur  de  toi!  Ah!  Père  serpent. 


Nti  a  ma  -  re  wo,  yo!  yo! 

Comme  il  a  peur  de  toi! 


An’  a  nga  whale  mbit  ké  fe  yèm.  Nâ!  nti!  Ane  tare  nyô  é  ncT 

Mais  il  se  sauva  rapide  à  ne  pas  savoir  plus,  combien  !  combien  !  Mais  le  père  serpent 

éti.  Mone  nyô:  «Ye  zè?  —  Méyèm  zè!  —  Ké 

(rentre)  dans  sa  maison.  La  petite  serpent;  «Pourquoi  cela  (rentres-tu)?  —  Que  sais-je!  —  Sans 

yèn  dzam!  Yènège.» 

voir  chose  !  Travaille.» 

An’ a  nga  yèn,  ké  nèÿe.  B  unga  bésèsè,  oh!  kè  nèije. 

Mais  elle  travailla,  sans  aimer  (à  contre  cœur).  Femmes  toutes,  oh!  à  contrecœur1. 


Solo. 


Le  chœur. 


Ah!  bunga  bésèsè. 
Ah!  femmes  toutes. 


Bé  -  sè  -  sè. 

Toutes. 


Solo. 
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Le  chœur. 


Harpe. 
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kè  hè  -  ÿe! 

sans  aimer! 


kè! 
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1  C.-à-d.  les  femmes  n’aiment  pas  travailler! 

Anthropos  IV.  1909. 
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Ane  moue  tiyô  a  nga  yî,  dàh.  Tare  tiyô  ké  yi  yèti  ve  zu 

Mais  la  petite  serpent  elle  pleura,  trop.  Le  père  serpent  ne  voulut  pas  voir,  mais  il 

ne  na:  « Tsax  bikon.  Bikoti  bi  mana:  efun  é  tsaÿeba,  nga?  —  Kro, 

lui  dit  que:  «Ecrase  les  bananes.  Les  bananes  sont  finies:  le  mais  est  écrasé,  hein?  —  Kro, 

ké  bo  minkor,  é  ne  tsaÿa  mbi.»  Ane  tnbèmbè,  mbèmbè!  Mone  nyô  éyî, 

il  est  trop  sec,  il  est  écrasé  mal.»  Et  ainsi  toujours,  toujours!  La  jeune  serpent  de  pleurer, 

dati. 

beaucoup. 

Ni  vale,  ni  vale,  mone  nzox  a  nga  boni  fyè.  A  tizu,  a  yi  yèn 

Ensuite,  ensuite,  le  jeune  éléphant  apprit  la  nouvelle.  11  vient  il  voulut  voir 

mone  tiyô.  Ké  yèn.  A  lè  ne:  « Nzax  éyèn  zum  o  ne  nda  mvé. »  Nina: 

la  petite  serpent.  Impossible.  Il  appelle:  «Viens  voir  une  chose  qui  est  trop  belle.»  Celle-ci: 

« Eve ? — Sam  é  ne  va,  natsoijéle  é  bikon:  mbëii  ébor  é  ndzüA.  —  Eve? 

«Où?  —  Une  fleur  est  ici,  rouge,  dans  les  bananiers:  jolie  pour  porter  dans  le  nez.  —  Où? 

ma  yi  yèn.  —  Kiige !  —  Me  bòne  na!  Tare  a  kam  me.  —  Ascii  è  ne 

je  veux  voire.  —  Où  irai-je!  —  Que  ferais-je!  Mon  père  me  le  défend.  —  Une  fente  est 

mi f if  in  éti  nga?  —  H  en,  é  ne.  —  Eve?  —  Va,  dégege.» 

dans  les  parois  de  la  case,  n’est-ce  pas?  —  Oui,  il  y  a  une.  —  Où?  —  Ici,  regarde.» 

Nzox  a  dige,  a  yèn  mone  nyô,  a  da  tièije  ne.  «  Kiige  alan,  a  nga  zu  ne. — 

L’éléphant  regarde,  il  voit  la  petite  serpent,  il  l’aime  trop.  «Sors  dehors,  il  lui  dit.  - 

Ke  khii  atan,  ma  yii  nda.  —  Yanege,  yanege,  Ma  lè  ésa.»  An’ a  lè 

Je  ne  peut  sortir,  je  détruirais  la  case.  —  Attends,  attends,  j’appelle  ton  père.»  Et  il  appelle 

ésa:  «Nza  lè  ma?  ■ —  Monenzox  a  lè  we,  tare  tiyô.  —  Ah!  wa  yi 

le  père:  «Qui  m'appelle?  —  Le  fils  de  l’éléphant  t’appelle,  père  serpent.  —  Ah!  que  veux- 

zè,  monenzox?  —  Ma  yi  tobe  né  we  nome  ngon,  tare  nyô.  —  Ye  zè? 

tu,  fils  de  l’éléphant?  —  Je  veux  rester  avec  toi  ton  gendre,  père  serpent.  —  Pourquoi? 

wa  dàh  nèn,  étie  ntox.  —  Koko,  koko,  ma  nèije  tie.  —  Dzam  éto!  o  nga 

tu  es  trop  gros,  elle  est  petite.  —  Non,  non,  je  l’aime.  —  Cette  chose  !  où  l’as- 

yèn  ne  vé?  —  Vana!  me  nga  yèn  olè  nsale  mififin.  —  Bérege  bo .» 

tu  vue?  —  Ici!  j’ai  jeté  un  coup  d’œil  par  une  fente  de  la  paroi.  —  Recommence.» 

Ane  nzox  a  yale  bya,  a  yale ,  yale,  a  dige  olè.  —  «Wa  yèn  zè, 

Et  l’éléphant,  il  allonge  sa  trompe,  il  allonge,  allonge,  et  jette  un  coup  d’œil.  —  «Que  vois-tu, 

mone  nzox?  — -  Mâ  we  yèn,  tare  tiyô!  ta,  nòti  é  ne  vulega  asôti. 

fils  d’éléphant?  —  Je  ne  te  vois  pas,  père  serpent!  tiens,  un  paquet  est  tortillé  en  boule. 

Ta!  Dzam!  Minkol  mi  mana  niÿéda,  tiiijédega.  Ta! 

Tiens!  Chose!  Les  cordes  sont  toutes  enroulées,  enroulées  complètement.  Qui  donc!  - 

Ké  dige  va,  mone  nzox,  digege  éfa  méyal.»  Ane  a  nga  dige.  A 

Ne  regarde  pas  là,  fils  de  l’éléphant,  regarde  du  côté  gauche.»  Mais  il  regarda.  11 

yèn  mone  ngon:  «Ma  yèn  mone  ngon.  Ntl  a  ne  tnbèti,  nti!»  A  dige 

voit  la  jeune  fille:  «Je  vois  la  jeune  fille.  Comme  elle  est  jolie,  combien!»  11  regarde, 

1  Coutume  antique:  les  jeunes  filles  portent  fréquemment  ainsi  une  fleur  de  crocus 

ou  de  canna  dans  la  cloison  médiane  du  nez.  Les  femmes  mariées  remplacent  la  fleur  par  un 

piquant  de  porc-épic. 
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ké  fe  yem.  Tare  nyô  a  lô  ne  ngol:  « Tô ,  tô,  marege  mifufün!  tô,  tô.» 

regarde.  Le  père  serpent  lui  pique  la  trompe  :  «Tô,  tô,  gare  aux  abeilles!  tô,  tô.» 

Nzox  a  w  hule  mbîl,  mbîl.  Ane  tare  nyô  a  wè  ké  fe  yèm,  â  y  è  by  a: 

L’éléphant  se  sauve  vite,  vite.  Mais  le  père  serpent  rit  à  ne  pas  savoir  plus,  il  chanta  la  chanson  1  : 


Solo. 
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O  dige  nânebe  é  mvi  nè  -  le,  o  dige  nânebe  é  mvi  né -le, 

Tu  voulais  plonger  dans  marmite  celle-ci,  tu  voulais  plonger  dans  marmite  celle-ci, 
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É  ne  a-yôn,  É  ne  a-yôn,  wé-na  o  dzi-ga. 

Elle  est  brûlante,  Elle  est  brillante,  alors  tu  es  brûlé. 


Le  chœur. 
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É  ne  a-yôn,  É  ne  a-yôn,  wé-na  o  dzi-ga. 

Elle  est  brûlante,  Elle  est  brillante,  et  tu  es  brûlé. 


Solo. 
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Wé-na  o  dzi-ga.  Wa  lô  -  a.  NIô  za  won,  wa  fô  -  ÿe  nzox. 

Alors  tu  es  brûlé.  Tu  piques.  Mouche  qui  bourdonne,  tu  tourmentes  l'éléphant. 


Le  chœur. 


0  1  , 

0 

v  r  J  1 

r*-  A 

”  1  ~l  ~l  H 

\L — 1 - # — 

w 

w 

.  .  .  1  1  1 

ß  0  É - 0  J 

Nlô  za  wôn,  za  lô  -  a,  za  fô  -  ije  nzox. 

Mouche  qui  bourdonne,  elle  pique,  elle  tourmente  l’éléphant. 


Solo. 


Harpe. 
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Nzox  a  nga  vlè-me  nda  é  mvus.  O  yô  ! 

L’éléphant  a  passé  la  maison  derrière2!  O  yô  ! 


Tsit  ésèsè  é  nga  so  ana,  o  yô! 

Animal  tout  il  est  venu  ainsi,  o  yô  ! 


1  Comme  on  le  voit,  tout  ce  chant  est  ironique  :  la  piqûre  du  serpent  est  comparée  à 
celle  d’une  mouche.  E  ne  ayôn  wéna  o  dziga  :  c’est  chaud  et  tu  te  brûles  —  est  un  proverbe 
très  souvent  employé  qui  répond  exactement  au  proverbe  français:  Qui  s’y  frotte,  s’y  pique. 

2  Périphrase  pour  «est  mort». 
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Le  chœur. 
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Harpe. 
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Nzox  a  nga  viè-me  nda  é  mvus,  o,  yô  ! 

L’éléphant  a  passé  la  maison  derrière,  o  yô  ! 


Tsit  ésèsè  é  nga  so  ana,  o  yô! 

Animal  tout  il  est  venu  ainsi,  o  yô! 


Solo  et  chœur.  Harpe. 


I 


1  H-J-  1  I  ‘ 

M  '  ë— £  é  É-É“p  ^  t_É  ë 

:  '  î  :  î  ; . , 

Bé  tna-na  wu,  ah  y  a!  A-wu  da  nzu,  bé-sè-sè 2/ 

Ils  sont  morts,  oh  yo  !  la  mort  vient,  tous  ! 


Awu  da  nzu,  bésèsè. 

La  mort  vient,  tous. 

Wa  dige  ngon?  Digege  édige  ésa!  Mvè.  —  Bétsit  bétox,  bétsit 

Tu  regardes  la  fille?  Regarde  en  regardant  le  père!  Bien1 2 3.  —  Bêtes  petites,  bêtes 

bésèsè,  amar’  aneti,  ruvide  mvalege. 

toutes,  crainte  grande,  hâtez-vous  (de  vous  sauver,  de  ne  pas  venir  ici). 

[Dans  le  récit  du  conteur  plusieurs  autres  animaux  viennent  à  leur  tour  tenter  d’épouser 
la  jeune  serpent.  Leurs  aventures  étant  pareilles,  nous  les  laissons  sous  silence.  On  conçoit 
combien  ici  l’imagination  du  conteur  peut  se  livrer  carrière.  Notons  cependant  que  si  ses  audi¬ 
teurs  admettent  autant  de  compétiteurs  que  l’on  voudra,  ils  ne  tiennent  nullement  à  de  nou¬ 
velles  aventures.  Et  ceci  est  une  caractéristique  du  génie  des  conteurs  noirs.] 


Ane  khnle  a  nga  bum  fyè  na  mone  ngon,  mvè  ké  fe  yèm  mbètï  a  to 

Mais  la  tortue  apprit  la  nouvelle  qu’une  fille,  jolie  à  l’extrême  et  belle  était  avec 

né  nyô.  «Mé  ké  lux,  ve  kobe  n’ ésa.»  An’ a  nga  kobe  ana  né  khul'  ékoma. 

le  serpent.  «Je  l’épouserai,  et  parlerai  au  père.«  Mais  elle  parla  ainsi  avec  la  tortue  première 

«Marege,  a  nga  zu  mone  ékôma.»  Mé  marége  ye  zè? 

femme  (de  son  père).  «Prends  garde,  dit  la  mère  à  son  enfant.»  Je  craindrai  pourquoi? 

Mé  ne  khule.  « An’anga  whule,  tarata,  tarata ,  fo  n'ébè  bêla,  fonébè 

Je  suis  la  tortue.  «Et  elle  partit,  tarata,  tarata,  un  et  deux  (font)  trois,  un  et  deux 

bêla.  An’  anga  whule,  fo  n’ébè  bêla,  tarata,  tarata.  Ewhule, 

trois 4.  Et  elle  marcha,  un  et  deux  (font)  trois,  tarata,  tarata.  Marcher, 

éwhule!  Evora!  An’  anga  yèn  énda  nyô.»  Ah!  tare  nyô,  tare  nyô? 

marcher!  Fatigué!  Mais  elle  vit  dans  la  maison  du  serpent.»  Ah!  père,  père  serpent? 

«Nza  a  lè  ma?  —  Méni.  —  Wéni  nza?  —  Yo!  Khule  foÿo.  Wâ  yèm  dia 

«Qui  m’appelle?  —  Moi.  —  Toi,  qui?  —  Yô!  la  tortue  donc.  Tu  ne  me  con- 

1  On  remarquera  combien  dans  ces  trois  accords  de  harpe,  le  conteur  s’harmonise  avec 
les  sentiments  tristes  de  son  récit. 

2  Proverbe  tiré  d’une  fable  très  connue  :  le  Requin  et  les  Poissons. 

3  C’est-à-dire:  Il  te  fera  ton  affaire. 

4  C’est-à-dire:  en  boitant,  comme  nous  disons  en  français,  en  raillant:  deux  et  trois  font 
cinq,  deux  et  trois  font  cinq. 
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ma  n'éklh?  —  Wa  yi  zè?  —  Elux  ngon.  Mé  mana  wax  fyè  na  a 

nais  pas  à  la  voix?  —  Tu  veux  quoi?  —  Marier  ta  jeune  fille.  J’ai  appris  qu’elle  était  fort 

mbe  da  mbêfi.  —  O  ké  me  ve  zè?  Khiile!  Mé  ne  oyô !  —  Ké  zum  a 

jolie.  —  Tu  me  donneras  quoi?  Une  tortue!  Je  dors!  —  Pas  une  chose 

zam  !  Mè  nyii  dia  we!  —  H  en!  ma  kon  mélo  !  Yanege  me .» 

d’une  chose!  Je  ne  te  tuerai  pas  (voilà  tout)!  —  Heu!  j’ai  mal  aux  oreilles  1  !  Attends-moi.» 

Ane  mone  nyô  a  dige  atan.  Ké  yèn.  Khule  a  fox 

Mais  la  petite  serpent  regarde  dehors.  (Le  serpent  père)  ne  voit  plus  rien.  La  tortue  s’était 

ébè  éti.  Ni  vale,  a  lè  monengon  :  « Monengon , 

creusé  un  trou  en  terre  (et  cachée).  Après,  elle  appelle  la  jeune  fille:  «Jeune  fille, 

tare  a  ne  ve?»  Âne  ngon  a  riga  lè  ésa:  «Tare  nyô,  tare  nyô, 

le  père  est  où?»  Mais  la  jeune  fille  elle  appelle  son  père:  «Père  serpent,  père  serpent, 

n’ékii  vulege,  n’ékil  valege.  Nzax  éyèn  nóme  éngon,  nzax  éyèn  nóme  éngon.» 

de  sortir  hâte-toi,  de  sortir  hâte-toi.  Viens  voir  ton  gendre,  viens  voir  ton  gendre2.» 

Nômengon  ma  nèÿe,  nômengon  mé  mana  fè.  —  Tare  nyô,  tare  nyô,  n’ékil 

L’époux  que  j’aime,  l’époux  que  j’ai  choisi.  —  Père  serpent,  père  serpent,  de  sortir 

vulege,  n’ékii  vulege.  Etsingelege,  etsingelege,  etsingelege.  « Nômengon  é  ne  ve? 

hâte-toi,  de  sortir  hâte-toi.  Le  voilà  forcé,  le  voilà  forcé,  le  voilà  forcé  3.  «Mon  gendre  est  où  ? 

—  Khule  é  né  va.  —  Ah!  mé  vore.  Mé  kaÿa  khii,  tsingelege,  mé  kaÿa 

—  La  tortue  est  ici.  —  Ah  !  je  suis  fatigué.  Je  suis  sorti,  me  voilà  forcé,  me  voilà 

khii,  tsingelege.» 

sorti,  et  forcé  (se  prends  garde).» 

An’  a  mana  khii  atari,  ve  kuze  nkol,  kiizege,  minkol  misésè  an’  a  mana 

Et  il  sortit  dehors,  et  déroula  sa  corde,  déroula,  tous  ses  anneaux  et  il  finit  de 

ko  be:  «Marege,  Khule,  sobege  é  mvus,  o  y  lia.»  Khul’  a  mana  sobe  é  nda  zia 

parler:  «Crains,  Tortue,  cache-toi  derrière,  tu  es  mort.»  La  tortue  se  cacha  dans  sa  maison 

ve  dige,  dige,  mis,  mis.  Tare  nyô  a  yi  lum,  ve 

(c’est-à-dire  dans  sa  carapace)  et  regarde,  regarde,  yeux,  yeux.  Le  père  serpent  veut  piquer,  et 

lum.  Alèt,  ve  lum,,  alet,  é  mvus,  àbo,  é  nlô,  alet.  A  kuria.  Zè  zè  ! 

piquer.  Dur,  et  piquer,  dur,  sur  le  dos,  la  jambe,  la  tête,  dur.  11  s’en  va.  Qu’est  ce  ceci  ! 

Ane  khul’  a  tare  fax  é  nda  a  si,  ve  ni  éti.  « Wa  yi  zè?  Khule, 

Mais  la  tortue  commence  à  creuser  sous  la  maison,  et  elle  entre.  «Que  veux-tu?  La  tortue, 

fogo /  Khule!  — •  Ma  yi  lux  ngon,  ve  o  y  lia.  —  Awu  abi!  Mé 

certes!  La  tortue!  —  Je  veux  épouser  ta  fille,  ou  bien  tu  es  mort.  • —  La  mort  est  dure!  Que 

bòne  na  !» 

ferai-je  !» 

Ane  khul’  a  nga  1ère  énlu  zia  ve  zu  na:  « Abitare ,  mé  nga  bôm  fyè 

Mais  la  tortue  montra  la  tête  sienne  et  dit  que:  «Ah!  père,  j’ai  entendu  la  nouvelle 

na  o  mbe  né  ngon  mbên  a  ne  nda  mbên.  Ane  mé  mana  so  n’  éyèn,  mé 

que  tu  étais  avec  fille  jolie  qui  est  trop  jolie.  Mais  je  suis  venu  pour  voir,  je 

ne  va .»  Ane  Tare  nyô  a  nga  zu  ne  na :  «Mâ  ve  dia  monengon  ké  zum  a 

suis  ici.»  Mais  le  père  serpent  lui  dit  que:  «Je  ne  te  donne  pas  ma  fille  pour  rien 

1  C’est-à-dire:  ce  discours  m’offense. 

2  C’est-à-dire:  Epoux  de  ta  fille. 

3  Toutes  ces  paroles  sont  accompagnées  de  chant.  L’air  étant  le  même  que  précédem¬ 
ment,  nous  ne  l’avons  pas  reproduit. 
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zume.  O  ké  me  ve  zè?  —  Mé  ké  we  ve  ènïh.  0  kaija  yèn  awu,  o  kèl  è  nul 

du  tout.  Que  me  donneras-tu?  —  Je  te  donnerai  la  vie.  Si  tu  vois  la  mort,  tu  viens  dans 

z  a  ni  éti,  wéna  o  ne  mvoije.  —  Zum  éto  zè  mbo  dia  mur  khuma!  ma 

mon  corps  dedans,  alors  tu  es  sain  et  sauf.  —  Cette  chose  ne  fait  pas  l’homme  riche!  j’aime 

néije  afe.  —  Wéna  awu.»  Ane  khule  a  tare  whule  n’ébî  liyô. 

mieux  une  autre.  —  Alors  la  mort.»  Mais  la  tortue  commence  à  marcher  pour  saisir  le  serpent. 

Ké  lum.  Ndo  tare  nyô  a  wux  monengon  a  zu  tie  na  mbèmbè:  «Ma  y  I 

Pas  pouvoir  piquer.  Mais  le  père  serpent  il  entend  la  fille  que  lui  dit  que  toujours  :  «Je  veux 

nóme,  ma  yi  nóme.  Waÿe  me  lie.» 

ce  mari,  je  veux  ce  mari.  Donne-le  moi.» 

Ane  nyô  a  nga  lè  monengon:  « Ah !  ngon,  mé  vora  né  khul!  O  ké 

Mais  le  serpent  il  appella  la  jeune  fille:  «Ah!  fille,  je  suis  fatigué  avec  la  tortue  !  Tu 

lux  tie.  Ma  zu  na.  O  kaija  yèn  mizux  é  nda  nóme,  kobege  né  mbex1 

l’épouseras.  Je  dis  que.  Si  tu  vois  misères  dans  la  maison  de  ton  mari,  parle  avec  l’auge 

ma  ve  we.  O  ké  yèn.»  Nina:  «Mé  ké  yén  zè?  —  O  ké  néije.  Zuge  lie 

que  je  donne  toi.  Tu  verras.»  Celle-ci:  «Je  verrai  quoi?  —  Tu  seras  contente.  Dis-lui 

na:  Ma  yi  ké  è  dzal  dam.  O  kaija  kobe,  nige  éti.  Nge  o  tàija  kobe 

que  :  Je  veux  aller  dans  mon  village.  Quand  tu  auras  parlé,  entre  dedans.  Mais  ne  parles  pas 

né  zum  a  zum»2 3 * 5. 

pour  rien  du  tout». 

Nivale,  a  ve  lie  ntum'6 :  «Ah!  ngon,  o  kaija  yèn  mizux  é  nda 

Après,  il  lui  donne  un  pilon:  «Ah!  fille,  si  tu  vois  misères  dans  la  maison  de  ton 

nóme,  kobege  né  ntum  ma  ve  we.  O  ké  yèn.»  Nina:  « Mé  ké  yèn  zè?  —  O 

mari,  parle  avec  le  pilon  que  je  te  donne.  Tu  verras.»  Celle-ci:  «Que  verrai-je?  —  Tu 

ké  lièije.  Zuge  ne  na  :  Ma  yi  ké  é  dzal  dam.  O  kaija  kobe,  kàne 

seras  contente.  Dis-lui  que:  Je  veux  aller  dans  mon  village.  Quand  tu  auras  parlé,  va  à  la 

oshii,  nige  ntum  bial,  o  ké  yèn:  nge  o  taija  kobe  né  zum  a  zum.» 

rivière,  entre  dans  le  pilon  (devenu)  pirogue,  tu  verras:  mais  ne  t’avises  de  parler  pour  rien.» 

Nivale,  a  ve  ne  olanK:  « Ah !  ngon,  o  kaija  yèn  mizux  é  nda  nóme, 

Après,  il  lui  donne  un  filet  :  «Ah  !  fille,  si  tu  vois  misères  dans  la  maison  de  ton  mari, 

kobège  né  olam  ma  ve  we.» 

parles  avec  le  filet  que  je  te  donne.» 

«Mè  ké  ne  zu  na  zè? —  O  ké  lè  ndua6  béyèm  n’élère  we  nzèn. 

«Que  lui  dirai-je  ?  —  Tu  appelleras  le  feu  des  sorciers  pour  te  montrer  le  chemin. 

—  Ma  yèm  dia  lè  ndua  béyèm.  —  O  ké  ne  lè  ana.»  An’  a  nga  y  è  by  a 

—  Je  ne  sais  pas  appeler  le  feu  des  sorciers.  —  Tu  appelleras  ainsi.»  Et  il  chanta  les  chants 

ba  lè  ndua  bèyèm-. 

qui  appellent  le  feu  des  sorciers  : 


1  mbex,  l’auge  où  on  pile  le  mainoc.  Elle  fait  partie  intégrante  de  la  dot  de  la  fiancée. 

2  Défense  formelle  :  C’est-à-dire  pour  une  chose  qui  n’en  vaut  pas  la  peine. 

3  Pilon  pour  écraser  le  manioc:  il  fait  également  partie  intégrante  de  la  dot. 

*  Filet  de  pêche  monté  sur  un  cercle  de  bois,  et  à  l’usage  exclusif  des  femmes  qui  s’en 
servent  pour  prendre  le  menu  fretin. 

5  Feu  follet.  Au  dire  des  Fang,  c’est  le  sorcier  lui-même  qui  se  transforme  ainsi  la  nuit. 
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Chant  du  îeu  follet. 

Ndua  bur  ba  yèn  ve  aiuse,  aiuse  amar, 

Feu  que  les  hommes  voient  seulement  la  nuit,  la  nuit  profonde, 

Ndua  wa  kabe  ké  yônéba,  wa  lamba  ké  dzlge, 

Feu  qui  brûle  sans  échauffer,  qui  brille  sans  brûler, 

Ndua  wa  yèl  ké  nul,  ké  éyème,  ké  nda  ké  yèm  dzl, 

Feu  qui  vole  sans  corps,  et  sans  soutien,  qui  ne  connaît  ni  case  ni  foyer, 

Ndua  ngoba  mélèn,  mu  nkinège  mur  a  lè  we. 

Feu  transparent  des  palmiers,  un  homme  sans  crainte  t’appelle. 

* 

Ndua  béyèm,  és’o  a  ne  vé?  ny’o  a  ne  vé?  nza  a  nzèze  we? 

Feu  des  sorciers,  ton  père  est  où?  ta  mère  est  où?  Qui  t’a  nourri? 

Wénl  o  ne  és’o,  wénl  o  ne  ny’o,  wa  lur  ké  méviè, 

Tu  es  ton  père,  tu  es  ta  mère,  tu  passes  sans  traces. 

Lu  wâ  byè  dia  ve,  wâ  byè  dia  ashu,  wa  wu  wuwue. 

Le  bois  sec  ne  t’engendre  pas,  tu  n’as  pas  les  cendres  pour  filles,  tu  meurs  sans  mort, 

Nzànwèl  o  ve  vàneza  é  we  étl  ké'mur  éyèm. 

L’âme  errante  se  transforme  en  toi  sans  que  nul  ne  sache. 

* 


Ndua  béyèm,  nslssim  médzim  a  si,  nsissim  mfüna  éyô, 

Feu  des  sorciers,  esprit  des  eaux  souterraines,  esprit  des  airs  supérieurs, 

Ngiki  wa  kabe  tsïnela,  ésux  é  suije  nzam, 

Fulgore  qui  brille,  luciole  qui  illumine  le  marais, 

Onon  ké  méfap,  mur  ké  nul,  nsissim  ndua  kl. 

Oiseau  sans  ailes,  chose  sans  corps,  esprit  de  la  force  du  feu, 

Wuije  minkobe  mia,  nkinège  mur  a  lè  we. 

Ecoute  mes  paroles,  un  homme  sans  peur  t’appelle. 


Ni  vale,  a  ve  ne  étux:  «Ah! ngon,  o  kaija  yèn  milè  é  nda  nóme. 

Après  cela,  il  lui  donna  un  pagne:  «Ah  !  fille,  si  tu  vois  misère  dans  la  maison  de  ton  mari, 

o  ké  bor  étu  zi,  ng’  o  tara  non  osu  mam  mé  mana  we  ve:  étu 

tu  prendras  ce  pagne,  mais  ne  le  prends  pas  avant  les  choses  que  je  t’ai  données:  le  pagne  est 

mvuvue.  O  taija  dhux  énòfi  ana,  ve  nzux  ndèn.  O  kaija  bor 

le  dernier.  Ne  te  trompe  pas  de  prendre  ainsi,  sinon  misère  grande  (pour  tous).  Ayant  habillé 

étu,  ve  lè  ndua,  n  ébor  étu ,  ana.» 

le  pagne,  appelle  le  feu,  pour  habiller,  ainsi.» 

An’  a  nga  y  è  by  a  ba  lè  ndua  : 

Et  il  chanta  le  chant  qui  appelle  le  feu  : 


1  Pagne  fait  avec  le  fibre  d’une  sorte  de  ficus. 
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Chant  du  feu.  Harpe. 
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Ndua  riduci,  riduci  dzi  ési,  ridila  dzi  é-yô, 
Feu,  feu,  feu  du  foyer  d’en  bas,  feu  du  foyer  d’en  haut, 
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Myèl  wa  kü  é  ngon,  myèl  wa  lui  é  vyè, 

Lumière  qui  brille  dans  la  lune,  lumière  qui  brille  dans  le  soleil. 


Otiti  wa  lamba  aiuse,  otiti  wa  sale  éndendân, 

Etoile  qui  étincelle  la  nuit,  étoile  qui  fend  la  lumière  (étoile  filante), 
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Nsissim  nzalàn,  dzis  mvès  o-kôs,  Nduadzôdayô  én-dèndâiï, 

Esprit  du  tonnerre,  œil  brillant  de  la  tempête,  Feu  du  soleil  qui  nous  donne  la  lumière, 


Très  lent.  Harpe. 
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Ma  lè  we  ngoïa,  ndua,  ndua. 

Je  t’appelle  pour  l’expiation,  feu,  feu. 


Ndua  wa  lur  méwua  é  rnébo, 

Feu  qui  passe  et  tout  meurt  derrière  tes  traces, 

Ndua  wa  lur,  ménïna  é  mébo, 

Feu  qui  passe,  et  tout  vit  derrière  toi, 

Bili  bi  dziga,  asu  né  asu, 

Les  arbres  sont  brûlés,  cendres  et  cendres, 

Bilox  bi  nga  fa,  bilox  bi  nga  wum, 

Les  herbes  ont  grandi,  les  herbes  ont  fructifié, 

Ndua  angom  né  bur,  ma  lè  we  ndua,  ngoïa. 

Feu  ami  des  hommes,  je  t’appelle,  à  feu  pour  l’expiation. 

Ndua  ma  lè  we,  ndua  nkam  édzi, 

Feu  je  t’appelle,  feu  protecteur  du  foyer, 

Wa  lur,  bé  kébana,  ké  mur  édân  édàtï, 

Tu  passes,  ils  sont  vaincus,  nul  ne  te  surpasse, 

Ndua  dzi ,  ma  lè  we  ndua  ngoïa. 

Feu  du  foyer,  je  t’appelle  pour  l’expiation  '. 


1  Les  Chants  de  ngoïa  ou  d’expiation  sont  parmi  les  plus  beaux  sinon  toujours  comme 
musique  du  moins  comme  élévation  poétique  de  sentiment  et  d’idées.  Le  Chant  du  Feu  est  un 
des  plus  remarquables. 
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Ni  vale,  bé  nga  bo  alux,  bémvuma  bê  nga  so,  ane  bé  nga  borne 

Et  ensuite,  ils  firent  le  mariage,  les  envoyés  vinrent,  et  ils  (les  époux)  couchèrent 

a  si  é  nda  khale.  Ane  bé  nga  ké  é  dzal. 

dans  la  maison  de  la  tortue.  Et  ils  allèrent  au  village  (le  leur). 

Ane  nyô  a  nga  ve  ne  éngon  zia,  ve  kobe:  «Engon  zam  ké  yèn  é 

Mais  le  serpent  il  lui  donna  la  fille  sienne,  et  dit:  «La  fille  mienne  ne  travaille  pas 

méfaxf  ké  yü  kos,  ve  ébo  bita  né  me  mémvi,  n’éyame  bidzi, 

aux  jardins,  ne  tue  pas  les  poissons,  mais  fait  les  habits  et  les  marmites,  pour  bouillir  les  ali- 

n’ébèle  bétsit.»  An’  anga  za  na:  mvè,  ve  lux  ashu  bar  bésèsè1  2 3.  Alux 

ments,  et  cuire  la  viande.»  Et  il  lui  dit  que  bien,  et  épouser  devant  les  hommes  tous.  Le 

da  man,  ve  khal’  éza  munga  zia  na:  «Bèlege  angan,  né  kii  osa.»'à 

mariage  fini,  la  tortue  dit  femme  sienne  que  :  «Porte  la  hotte,  et  va  devant.» 

Anga  kü  édzal  khale  an’  a  nga  by  è  bone. 

Elle  alla  au  village  de  la  tortue  et  elle  eut  des  enfants. 

Ni  vale,  ni  vale,  khal’  a  nga  yi  lux  munga  mfe.  Mone  nyô  ké 

Après,  après,  la  tortue  voulut  marier  femme  autre.  La  petite  serpent  pas 

nèije,  ane  khal’  a  nga  za  ne  na:  « Yamege  bidzi,  korege  fan,  n’énor  minkarega, 

aimer,  mais  la  tortue  lui  dit  que:  «Cuis  les  aliments,  écrase  le  maïs,  et  broie  les  aliments, 

n’  étsax  mbôe,  ri  éfère  ngon,  n  ékore  n’  énôr,  n’  étsax,  n’  éfère, 

et  pelle  le  manioc,  et  épluche  les  pépins  de  citrouille,  et  d’écraser,  de  gruger,  de  broyer,  de  casser, 

mbèmbè .»  Nga  kobe  né  bar  bévox  a  y  it  ne,  né  ki  ndèn.  Ana  ! 

toujours.»  Si  elle  parle  avec  hommes  les  autres,  il  frappe  elle,  avec  force  beaucoup.  Ainsi  ! 

Ane  mone  nyô  a  kobe  aluse  né  mbex: 

Mais  la  petite  serpent  elle  parla  la  nuit  avec  l’auge: 

«Ah!  mbex,  ah!  mbex.»  Nina:  «Wa  yi  zè?  —  Ma  yi  kü  é  dzal  ésa. 

«Ah!  auge,  ah!  auge.»  Celle-ci:  «Tu  veux  quoi?  —  Je  veux  aller  au  village  de 

—  Mvè,  bi  küa,  nige  éti.» 

mon  père.  —  Bien,  nous  partons,  entre  dedans.» 

Ane  tare  nyô  é  ngèh  a  mana  lux  éngon,  a  nga  ve  ne  mbex  ngâha. 

Or  le  père  serpent  quand  il  avait  marié  la  fille,  il  lui  avait  donné  une  auge  sorcière. 

«O  kaÿa  yèn  mizux,  nige  éti ,  o  nga  za  ne  na,  ve  khü  é  nda  zam.» 

«Si  tu  vois  misères,  entre  dedans,  il  lui  dit  que,  et  reviens  dans  maison  mienne.» 

Ane  mbex  a  tare  nie  ési  éti ,  ngon  éti.  A  nie,  a  nie,  ké 

Mais  l’auge  elle  commença  à  entrer  en  terre,  la  fille  dedans.  Elle  entre,  elle  entre,  sans  qu’on 

yèn.  Khal’  o  küa:  «Manga  a  ne  vé ?» 

la  voie.  Le  tortue  revient  :  «Ma  femme  est  où  ?» 

Ké  yèn,  ké  yèn.  A  zëh  vam  ésésè,  mizux!  A  noti  médzim,  ve  yèn 

Pas  voir,  pas  voir.  11  cherche  endroit  partout,  misères!  Il  prend  de  l’eau,  pour  voir 

éyèna,  n’  ébo  mébiàh,  mébiân.  A  yèn  mbex  ési  éti ,  oya,  oya,  ngon  éti. 

miroir,  et  faire  fétiches,  fétiches.  Il  voit  l’auge  en  terre,  loin,  loin,  la  fille  dedans. 

A  lè  avil  ve  bo  mébiân.  Avil  da  nza. 

Elle  appelle  le  fourmilier  en  faisant  fétiche.  Le  fourmilier  vient. 

1  C’est-à-dire:  Elle  doit  être  la  favorite  et  première  femme,  ne  pas  travailler  comme  une 
mercenaire  ou  une  esclave. 

2  C’est-à-dire  le  mariage  solennel,  celui  qui  n’a  lieu  qu’avec  la  première  femme. 

3  Suivant  la  coutume  l’époux  marche  derrière  la  femme  chargée,  et  ne  porte  que  ses  armes. 
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« Fage ,  fage ,  manga  o  kiia,  onu  nóme  ma  yèn  wo,  o  nto  tï  abo  dam, 

«Creuse,  creuse,  ma  femme  est  partie,  mon  gros  orteil1  je  le  vois,  il  était  à  mon  pied, 

jage,  fage,  orni  nom  ma  yèn  wo,  ma  tabe  é  nda  zam,  nkol  wa  to  étun, 

creuse,  creuse,  mon  gros  orteil  je  le  vois,  je  suis  dans  maison  mienne,  la  corde  était  courte, 

o  samé a  wo ?» 

l’as-tu  allongée.» 

An’  avil  da  fax,  aval  aval  ké  fe  yèm,  ve  bi  mbex,  ve  kii  né  ne 2 

Mais  le  fourmilier  creuse,  vite  vite  extrêmement,  et  prend  l’auge,  et  revient  avec  elle 

é  nda’  éti.  Ane  nome  khal  a  mane  yit  manga,  to,  to,  to,  ve  éyire  né  nkôm  éki 

dans  la  maison.  Mais  l’époux  tortue  a  fini  frapper  la  femme,  to,  to,  to,  et  frapper  et  la  pince  de  fer 

mébo 3.  Eyi  méyi:  «Ahimè  wua!  mé  waa!  Ma  wux  adage 

entre  les  jambes.  Elle  pleure  les  larmes:  «Ah!  je  suis  morte!  je  suis  morte!  Je  souffre  la  fermeture 

mvèbe.  Ahi  nano,  nlèm  abi,  oh!  Mé  waa!  ah  ! nan’ o,  nlèm 

de  la  respiration.  Ah!  ma  mère,  mon  cœur  est  triste,  oh!  Je  suis  morte!  ah!  ma  mère,  mon 

abi,  oh  !» 

cœur  est  triste,  oh!» 

Ane  ni  vale,  ni  vale,  khal’  é  mana  khü  é  méfax  éyii  bétshit.  Munga  a 

Mais  ensuite,  ensuite,  le  tortue  alla  aux  plantations  tuer  le  gibier.  La  femme 

kobe  né  ntum. 

parle  avec  son  pilon. 

Ane  tare  hyô  é  ngèn  a  mana  lux  éngon,  a  nga  ve  ne  ntum,  ve  za 

Mais  le  père  serpent  quand  il  avait  marié  la  fille,  il  lui  avait  donné  un  pilon,  et  lui 

ne  na:  «O  kay'a  yèn  mizux  é  nda  nóme,  wéna  kobege  né  ntum  ma 

dit  que  :  «si  tu  vois  les  misères  dans  la  maison  de  ton  mari,  parle  avec  ce  pilon  (que)  je  te 

ve  we,  ké  do  yèn,  nge  o  taÿa  kobe  ké  zumazum.»  Ane  manga  khale  a  nga 

donne,  et  tu  verras,  mais  ne  parle  pas  pour  rien  du  tout.»  Mais  la  femme  du  tortue,  elle 

kobe  né  ntum:  «Ntum,  oh!  ntum,  ma  yi  ké  né  we  é  nda  zam.»  Ntum  ké 

parla  avec  le  pilon:  «Pilon,  oh!  pilon,  je  veux  aller  avec  toi  dans  ma  maison.»  Le  pilon  ne 

kobe.  Ye  zè?  A  kobe  dia  toÿona  ê  mbe  dia  oshii  bî.  Ane  ngon  a  nga 

répond  pas.  Pourquoi  ?  Il  ne  parle  pas  parce  qu’il  n’était  pas  près  de  l’eau.  Mais  la  fille  alla 

ké  né  ne  osti.  A  kobe  né  ne:  «Ma  yi  ké  é  dzal  dam.»  Ke  fe  yèn 

avec  lui  au  bord  de  l’eau.  Elle  parle  avec  lui:  «Je  veux  aller  à  mon  village».  On  ne  voit  plus 

ntum:  blal  o  mbe  va.  A  hlge  éti.  Ké  mikap:  bial  a  whale  aval,  aval, 
le  pilon:  une  pirogue  était  là.  Elle  entre  dedans,  sans  pagaies.  La  pirogue  marche  vite,  vite, 
da  sigele  osii  nkl. 
elle  descend  le  courant. 

Ane  khal’  a  mana  khü  afan  é  nda  zia  né  bétsit  abi  a  mana  yii. 

Mais  le  tortue  était  revenu  de  la  forêt  dans  sa  maison  avec  gibier  beaucoup  qu’il  avait 

A  lè  monehyô  : 

fini  tuer.  11  appelle  la  petite  serpent  : 


1  C’est-à-dire  ma  femme. 

2  Le  mbex  étant  supposé  animé,  on  lui  applique  l’accord  des  personnes.  Cette  règle 
est  usuelle. 

3  Châtiment  très  cruel  des  femmes  infidèles,  qui  leur  écarte  violemment  les  jambes  à 
l’endroit  le  plus  sensible. 
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«Monehyô,  monehyô,  nzax  me  éyam  bidzi.»  Ké  wux.  A  zèn 

«Petite  serpent,  petite  serpent,  viens  me  cuire  les  aliments.»  Pas  de  réponse.  Il  cherche, 

ézëh,  ké  yèn.  A  lè  kos 1: 

cherche,  sans  voir.  Il  appelle  le  perroquet: 

Kos,  nga  warn  a  ne  ve?  —  Osii,  osii  né  ntum.  —  A  ké  mbll  osii, 

Ma  femme  est  où?  —  A  l’eau,  à  l’eau  avec  le  pilon.  —  Il  va  vite  à  l’eau: 

ké  yèn.  A  lè  ngan:  «Ah!  ngan,  oh,  oh!  ngan?  oh!  manga  warn  a 

sans  voir.  Il  appelle  le  crocodile:  «Ah  !  crocodile,  oh,  oh!  crocodile?  oh!  ma  femme  elle 

ne  ve?  —  Ma  wux  dia  mélo .»  A  bo  bläh,  a  lè  ngan: 

est  où?  —  Je  ne  comprends  pas  tes  paroles.»  Tortue  fait  fétiche,  il  appelle  le  crocodile: 

«Ngan,  ma  kobe  né  we,  ma  lè  we.» 

«Crocodile,  je  parle  avec  toi,  je  t’appelle.» 

Le  chœur: 

A  kobe  né  ngan,  bèga,  bèga.  A  y  è  by  a: 

Il  appelle  le  crocodile,  écoutez,  écoutez.  Il  chante: 


Chant  du  Crocodile. 
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Ngan,  ngan  o  ne  mé-lan.  Akwé  da  ku-rl  -  a. 

Crocodile,  crocodile,  toi  qui  es  dans  les  nénuphars.  Un  martin  pêcheur  s’est  envolé. 
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Ndua  é  dzimba.  Onu  nom’  o  nto  n’a-bo  dam. 

Le  feu  s’est  éteint.  Le  gros  orteil  qui  était  à  mes  pieds. 


Accord  de  harpe. 
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Ma  yèn  dl -a  wo,  oh! 

Je  ne  le  vois  plus. 
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Ngan,  ngan  o  ne  mé-lan. 
Crocodile,  crocodile  des  nénuphars. 


Harpe. 
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Va  -  ÿe  me  ngal,  ng’o  wua. 

Rends-moi  ma  femme,  sinon  tu  est  mort. 
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N gan  nina:  «Ma  wax  do  abi!  Me  bòne  na!  Dzô  to  siisua 

Crocodile  celui-ci  :  «J’entends  cela  avec  peine  !  Que  ferai-je  !  Le  soleil  est  droit  sur 

nlô.  Vyè.»  A  sigele  avul ,  aval,  aval.  A  yèn  oya  manga  étam  é 

ma  tête.  Chaleur.»  11  descend  vite,  vitç,  vite.  Il  voit  au  loin  la  femme  seule  dans 

bial  éti,  ké  mikap.  A  sigele,  sigele.  Bial  o  no  bî  édzal  nyô. 

la  pirogue,  sans  pagaies.  Il  descend,  descend.  La  pirogue  était  près  du  village  du  serpent. 

Ngan:  « Koko ,  ko  ko,  nzax  né  ma.  O  taija  ké  a  si,  ma  dzi  we.  Nzax 

Le  crocodile:  «Non,  non,  reviens  avec  moi.  Si  tu  descends  à  terre,  je  te  mange.  Reviens 

né  ma.»  Bé  mana  kii  é  dzal  khale,  ngon  ve  yî  éyi,  ké  fe  yèm.  Ane 

avec  moi.»  Ils  reviennent  au  village  de  la  tortue,  et  la  fille  pleure,  pleure  extrêmement.  Et 

khale  a  nga  y  it  ne  né  ké  ndèn,  an’  a  nga  he  kix  alo1. 

la  tortue  la  frappe  avec  force  grande,  et  lui  coupa  une  oreille. 

[Pour  ne  pas  allonger  de  façon  trop  longue  ce  récit,  et  comme  notre  but  n’est  pas  ici  de 
donner  toute  la  légende,  mais  simplement  les  épisodes  communs  aux  deux  Folk-lores  dont  nous 
nous  occupons,  disons  simplement  qu’au  bout  de  quelque  temps  de  patience,  la  jeune  serpent, 
rebutée  par  les  mauvais  traitements  de  son  mari,  s’enfuit  de  nouveau,  et  cette  fois  avec  l’anti¬ 
lope,  qui  l’emporte  sur  son  dos,  mais  le  tortue  met  son  chien  à  ses  trousses  et  l’antilope  est 
prise  et  mangée.  La  fille  du  serpent  ne  se  décourage  pas:  elle  a  recours  à  l’éléphant,  et  là 
encore  c’est  un  des  épisodes  du  long  combat  entre  l’éléphant  et  tortue.  Celui-ci  creuse  finale¬ 
ment  une  fosse,  si  bien  dissimulée  par  des  branchages,  que  l’éléphant  y  tombe,  malgré  sa 
finesse.  Mais  tortue,  détail  caractéristique,  n’a  pas  le  droit  de  tuer  l’éléphant  :  nos  tribus  ne  sont 
pas  encore  régicides!  Les  deux  animaux,  non,  les  deux  pouvoirs  conclueront  donc  un  traité 
d’alliance,  et  les  droits  des  deux  champions  seront  officiellement  reconnus:  ce  n’est  pas  la  partie 
la  moins  curieuse  de  la  légende  et  un  échantillon,  assez  rare,  de  code  politique,  si  le  mot 
n’est  pas  trop  ambitieux. 

Renonçant  aux  animaux,  impuissants  à  lui  porter  secours,  la  jeune  serpent  aura  de  nou¬ 
veau  recours  aux  moyens  magiques.  La  terre  et  l’eau  ne  lui  ont  pas  réussi?  Cette  fois  c’est 
aux  puissances  de  l’air  qu’elle  va  s’adresser:  elle  appellera,  comme  son  père  le  lui  a  indiqué, 
le  Ndua  béyèm,  le  feu  des  sorciers,  le  feu  follet,  puis  s’enveloppera  dans  son  filet  à  pêche, 
VOlam,  qui  aussitôt  l’entraînera  dans  les  airs,  sous  la  direction  du  feu  follet.  Mais,  malgré  les 

ténèbres  de  la  nuit,  tortue  va  se  mettre  à  sa  poursuite,  ou  plutôt  envoyer  à  sa  poursuite  son 

Elànéla,  l’oiseau  frère  de  sang,  Y  Obi  ou  Epervier.  Et  celui-ci  retrouve  bientôt  la  fugitive,  dé¬ 
chire  les  mailles  du  filet,  et  la  jeune  femme  tombée  à  terre  est  reprise  par  son  mari  et  de 
nouveau  cruellement  châtiée  :  cette  fois,  il  lui  coupe  le  nez  et  la  mutile  suivant  la  coutume. 

Mais  le  feu  follet,  dépité  de  son  insuccès,  veut  réussir  à  son  tour:  il  appelle  à  son  aide 

son  frère  le  feu,  et  celui-ci,  obéissant  à  l’appel,  déclare  à  la  jeune  femme  qu’elle  n’a  qu’à  se 

servir  de  son  pagne  incombustible.  Ici,  nous  reprenons  le  récit.] 

Ane  ndaa  a  mana  wax  do  abi,  an’ a  nga  za  obi  na:  «O  ké  wa  né 

Mais  le  feu  il  a  fini  entendre  cela  mauvais,  mais  il  a  dit  l’épervier:  «Tu  mourras  avec 

ma.»  Ane  a  nga  yii  ne.  An’ a  nga  lè  ndaa  monenàn  :  « Ndaa , 

moi  (c’est-à-dire  par  moi).»  Et  il  le  tua.  Mais  il  appelle  le  feu  son  frère:  «Feu, 

ndaa,  monedzàn  warn,  mé  ne  ashiié  né  we.  —  Mvè,  wa  yi  zè,  monedzàh?  — 

feu,  mon  frère,  je  suis  besoin  de  toi.  —  Bien,  tu  veux  quoi,  mon  frère?  — 

Khale  a  nga  kwéijele  me.  —  A  nga  bo  zè?  —  Mé  mbe  nlère  nzèn  manga 

Le  tortue  a  raillé  moi.  —  11  a  fait  quoi?  —  J’étais  indicateur  du  chemin  à  sa 

wuia  n’éké  é  dzal  ésa.  A  nga  lôm  obi  n’ébi  ne.  —  Wa  yi 

femme  pour  aller  au  village  de  son  père.  11  a  envoyé  l’épervier  pour  me  saisir.  —  Que  veux- 
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zè?  —  Nina:  Volege  me  n’ékii  né  ne  é  dzal.  —  Nina:  Mé  ké  vole  we 

tu  ?  —  Celui-ci  :  Aide  moi  pour  aller  avec  elle  au  village.  —  Celui-ci  :  Je  t’aiderai  certaine- 

foÿo .»  Ane  ndua  béyèm  a  mana  so  é  nda  khule  n’ézu  manga  na: 

ment.»  Mais  le  feu  des  revenants  il  revient  dans  la  maison  de  tortue  pour  dire  à  la  femme  que  : 

«Ké  mare,  bòne  nti  ésa  a  nga  zu  we:  ndua  monenàh  a  ké  vole  we .» 

«N’aie  pas  peur,  fais  comme  le  père  a  dit  toi:  le  feu  mon  frère  il  aidera  toi.» 

Ane  munga  a  nga  bo  nti  ésa  a  nga  za  ne,  an’  a  nga  yè  bya 

Mais  la  femme  ellle  a  fait  comme  le  père  il  a  dit  lui,  mais  elle  a  chanté  le  chant  du 

ndaa.  Ana1: 

feu.  Ainsi: 

Ndua  a  nza  ébe  ne:  «Wa  yi  zè ?»  Nina:  «Ma  yi  ké  é  dzal  dam .»  Nina: 

Le  feu  il  vient  devant  lui  :  «Tu  veux  quoi?»  Celle-ci:  «Je  veux  aller  à  mon  village.»  Celui-ci: 

«Mvè,  mé  ké  vole  we ,  borege  éta  zia  nul  ésé.  »  An'  a  nga  bor  éta  nul 

«Bien,  je  t’aiderai,  enveloppe  pagne  ton  le  corps  tout.»  Mais  elle  revêt  le  pagne  corps 

zia  ésésè.  Ane  ndua  a  nga  vème  ndèn,  ndèn  ké  fe  yèm.  Ane  mone  nyô 

sien  tout.  Mais  le  feu  il  a  grossi  énorme,  énorme  qu’on  ne  peut  plus.  Mais  la  petite 

a  nga  nie  éti  ké  wax  vyè,  ane  bé  ngo  so  é  dzal  ésa. 

serpent  elle  y  entra  sans  ressentir  chaleur,  mais  ils  sont  allés  au  village  du  père. 

Ane  khule  â  mbe  dia  édzal  dia,  ve  éfax;  a  so  a,  ve  zêh  munga: 

Mais  Tortue  n’était  pas  son  village,  mais  plantation;  il  arrive,  et  cherche  sa  femme: 

«A  ne  vé,  a  ne  véP»  Ké  yèn!  A  non  médzim  ve  bo  éyèna  biàn.  A  boa, 

«Elle  est  où,  elle  est  où?»  Ne  pas  voir!  Il  prend  de  l’eau  et  fait  miroire  magique.  C’est  fait, 

ve  yèn  munga  é  ndua  éti.  « Mé  bòne  na!»  A  bo  biàn  n’élè  médzim, 

et  il  voit  sa  femme  dans  le  feu.  «Que  ferai-je?»  Il  fait  remède  pour  appeler  l’eau, 

nge  médzim:  « Koko ,  mâ  hèÿe  dia  ndua.  Me  kdija  we  wux,  mé  ké  yèn  mité 

mais  l’eau:  «Non,  je  n’aime  pas  le  feu.  Si  je  t’écoute,  je  verrai  misères  dans 

mvi  éti.  Koko.»  Khule  a  bo  biàn:  a  lè  okôs.  Okôs  da  nzu:  « Wa 

la  marmite.  Non.»  Tortue  fait  fétiche:  il  appelle  la  tempête.  La  tempête  arrive:  «Que 

yi  zè?  —  Ma  yi  munga  warn.  Kän  me  zêh  tie.  —  Koko,  ndua  a  ne  mone- 

veux-tu?  —  Je  veux  femme  mienne.  Va  me  la  chercher.  —  Non  le  feu  il  est  mon 

dzàn  warn,  ma  yi  vole  ne.»  Ane  okôs  da  mane  bî  khule  ve  kü  né  ne 

frère,  je  veux  l’aider.»  Mais  Sa  tempête  saisit  tortue  et  va  avec  lui 

é  ndua  èti,  an’  a  woel  éti.  Ana. 

dans  le  feu,  mais  il  meurt  dedans.  Ainsi. 

Ngan  da  yile  na  mur  a  ne  nnèm  a  wua  é  ndua,  mvè  né  ne  foÿo.  Da 

(Ce)  conte  signifie  que  l’homme  sorcier  s’il  meurt  par  le  feu,  bien  avec  lui  sûr.  Il 

yile  fe  na  ésa  a  da  yèn  nóme,  a  ne  mvè  né  ngon:  Aké  khu  dâ  kobe 

signifie  encore  que  le  père  (s’il)  désigne  le  mari,  c’est  bon  pour  la  fille:  L’œuf  de  poule  ne  parle 

dia  ne  b  ésa 2.  Ana. 

pas  avec  ses  parents.  Ainsi. 

Et  nous  ne  saurions  en  somme,  tout  au  moins  d’une  façon  générale, 
mieux  faire  que  de  terminer  ici  avec  le  conteur  fang:  L’œuf  de  poule  n’en 
remontre  pas  à  sa  mère. 

(A  conclure.) 

1  V.  le  chant  ci-haut  p.  966. 

2  Proverbe  très  usité:  Les  enfants  ne  doivent  pas  en  remontrer  à  leurs  parents. 
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Ein  „in  situ“  gefundener  Faustkeil  aus  Natal. 

Nach  den  Mitteilungen  von  Br.  Otto  (Mariannhill,  Natal). 

Von  Dr.  H.  Obermaier,  Wien. 

Beiliegende  Tafel  trägt  die  Abbildung  eines  rötlichen,  feinkörnigen  Porphyr- 
Steines  in  halber  natürlicher  Größe.  Das  Objekt  wiegt  907  Gramm  und  wurde 
im  Herbst  1907  in  der  Niederung  des  Umhlatuzane-Flusses,  etwa  1  bis 
1  V2  Kilometer  von  Mariannhill  entfernt,  bei  Grabarbeiten  gefunden.  Man  wollte 
in  einer  Lehmgrube  einen  Brunnen  graben  und  förderte  dabei  den  Faustkeil 
zutage.  So  tief,  wie  er  lag,  hatte  man  bislang  überhaupt  noch  nicht  gegraben. 
Er  lag  5  bis  6  Meter’' tief  unter  der  Erdoberfläche,  in  einer  Schicht  reinen, 
weißen  Sandes. 

Der  Stein  trägt  über  allen  Zweifel  erhabene  Anzeichen  einer  künstlichen 
Bearbeitung  und  Zurichtung.  Der  Steinhauer,  dem  das  Stück  seine  intentioneile 
Formengebung  verdankt,  verfolgte  zunächst  den  Zweck,  allenthalben  scharfe 
Randschneiden  herzustellen.  Sodann  wurden  die  beiden  flachen  Breitflächen 
in  der  Weise  hergestellt,  daß  durch  eine  Reihe  wuchtiger,  mittels  eines  harten 
„Schlagsteines“  ausgeführter  Hiebe  grobe  Splitter  abgeschlagen  und  dadurch 
möglichst  dünnflache  Breitseiten  geschaffen  wurden.  Diese  Rohhiebe  sind  auf 
der  Vorderseite  in  Fig.  1  an  den  mit  H  bezeichneten  Stellen  deutlich  sichtbar 
und  bewirkten,  daß  nur  bei  C  A  eine  massive  Mittelkante  stehen  blieb. 
Ähnlich  ist  auch  die  Rückseite  (Fig.  2)  durch  eine  Anzahl  Hiebe  (H)  über¬ 
arbeitet,  so  daß  abermals  nur  eine  Mittelkante  B  F  bestehen  blieb.  Die  letzten 
Hiebe  (Hi,  FF,  H 3,  F!^)  hatten  augenscheinlich  den  Zweck,  den  Höcker  B 
(in  Fig.  3  als  Bl  eingetragen)  zu  entfernen,  eine  Absicht,  die  nicht  ganz  durch¬ 
geführt  wurde. 

Etwas  später  wurde  ein  zweites,  ganz  ähnliches  Stück  am  gleichen  Platze 
zutage  gebracht,  aber  leider  verworfen,  so  daß  nur  das  oben  abgebildete 
Exemplar  für  das  Museum  von  Mariannhill  gerettet  werden  konnte. 

Seiner  ganzen  Gestalt  nach  ist  unser  Artefakt  ein  ausgeprägt  typisches 
Stück,  wie  es  von  den  Urgeschichtsforschern  als  „Faustkeil“  (coup  de  poing) 
bezeichnet  zu  werden  pflegt1.  Es  ist  dies  eine  Art  von  Handbeil,  das  aber 
die  vielseitigsten  Benützungsformen  zuläßt.  Unser  Exemplar  diente  jedenfalls 
zunächst  als  doppelschneidiges  Hiebbeil  zum  Zergliedern  von  Körperteilen 

1  Vgl.  Hugo  Obermaier,  Die  Steingeräte  des  französischen  Altpalaeolithikums.  Mit¬ 
teilungen  der  prähistorischen  Kommission  der  kaiserl.  Akademie  der  Wissenschaften,  Wien  1908. 
Bd.  II,  Nr.  1,  S.  41-125. 
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erlegter  Tiere,  je  nachdem  es  bei  Schneide  I  oder  II  (Fig.  1)  angefaßt  wurde. 
Ebenso  konnten  aber  die  nämlichen  beiden  Längsschneiden  als  Schaber 
Verwertung  finden.  Die  Verwendung  der  C  (bzw.  C1)  als  Bohrer  ist  desgleichen 
nicht  ausgeschlossen. 

Der  genannte  Faustkeiltypus  ist  in  Europa  uralt,  d.  h.  er  stellt  ein  Werk¬ 
zeug  dar,  das  dem  Menschen  des  Eiszeitalters  (Diluviums)  diente,  und  zwar 
dessen  älteste  sichere  Kulturstufen  charakterisiert  („Chelléen  und  Acheuléen“), 
die  in  die  dritte,  letzte  Zwischeneiszeit  fallen1.  Auf  jüngeren  Kulturstufen  be¬ 
gegnet  er  uns  auf  diesem  Kontinente  nicht  mehr,  wohl  aber  ist  es  möglich, 
sogar  sehr  wahrscheinlich,  daß  er  in  anderen  Erdteilen,  wo  die  reine  „Stein- 


Fig.  3. 


Porphyrstein,  gefunden  am  Umhlatuzane  bei  Mariannhill,  Natal. 

Nach  einer  Zeichnung  des  Br.  Otto,  O.  C.  R. 

zeit“  bis  in  die  nachchristliche  Aera  hereingedauert  hat,  noch  ungleich  jünger 
ist.  Spuren  solcher  Steinindustrien  sind  aus  Südafrika  schon  seit  längerem 
bekannt  geworden  ;  da  sie  aber  stets  auf  der  Erdoberfläche  aufgelesen  wurden, 
so  ließ  sich  für  ihre  Altersbestimmung  kein  zuverlässiger  Anhaltspunkt  ge¬ 
winnen.  Es  ist  daher  von  besonderer  Wichtigkeit,  daß  es  hier  gelungen  ist, 
endlich  einmal  einen  Faustkeil  „in  situ“,  d.  h.  in  geologischer  Einlagerung 
zu  finden,  was  einen  beachtenswerten  Anhaltspunkt  dafür  liefert,  daß  auch  im 
südlichen  Afrika  der  „Faustkeil-Stufe“  ein  ziemlich  hohes  Alter  zukommt.  Das 


1  Hugo  Obermaier,  Beiträge  zur  Kenntnis  des  Quartärs  in  den  Pyrenäen.  Archiv  für 
Anthropologie.  Neue  Folge,  Bd.  4,  Heft  4.  Braunschweig  1906.  S.  310. 
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Querschnitt  A  — B  zum  Situationsplan. 
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Stück  ist  nämlich  gar  nicht  gerollt,  ist  also  an  Ort  und  Stelle  gefertigt  worden, 
bzw.  verloren  gegangen,  als  der  Boden  noch  um  5  bis  6  Meter  niedriger  war. 
Es  müssen  dementsprechend  lange  Jahre  verflossen  sein,  bis  die  in  Frage 
stehende,  gleichmäßige  Sandschichte  zu  ihrer  heutigen  Höhe  anwachsen  konnte. 
Hoffentlich  gestattet  in  Bälde  die  Entdeckung  von  gleichaltrigen  Tierresten  zu 
entscheiden,  ob  dies  bereits  zu  einer  Epoche  erfolgte,  da  schon  heutiges  Klima 
und  damit  rezente  Fauna  in  unser  Gebiet  eingezogen  waren,  oder  ob  die 
Schichte  einer  älteren  Phase  der  Erdgeschichte  angehört. 

# 

Nachtrag. 

Die  hier  ausgesprochene  Hoffnung  hat  sich  bis  jetzt  in  dieser  Form 
allerdings  noch  nicht  erfüllt.  Aber  wohl  sind  seitdem  noch  eine  Anzahl  ähnlicher 
rötlicher  Porphyrsteine  gefunden  worden.  Zum  besseren  Verständnis  des  Fund¬ 
ortes  ist  ein  Situationsplan  angefügt.  Der  oben  beschriebene  Faustkeil  ist 
darin  mit  Nr.  1  bezeichnet;  seine  Fundstelle  liegt  am  tiefsten.  Die  übrigen 
wurden  9 — 10  in  der  Lehmgrube,  30  in  der  oberen  Humusschichte  gefunden.  Alle 
sind,  wie  gesagt,  rötliche  Porphyre,  wie  man  solche  große  runde  Knollen  im 
Flußbett  des  unweit  davon  vorbeifließenden  Umhlatuzane  findet;  an  ihre  jetzige 
Stelle  müssen  sie  also  intentionell  durch  Menschen  gebracht  sein. 

Die  30  in  der  oberen  Humusschichte  gefundenen  Stücke  wurden  alle  auf 
den  benachbarten  Hügeln  von  Mariannhill  gefunden.  Die  Porhpyrstücke  heben 
sich  scharf  und  klar  von  dem  weichen,  roten  Sandstein  der  Hügelformation  ab. 
Die  Fundstelle  ist  meistens  ein  Platz,  passend  um  eine  menschliche  Wohnung 
anzulegen. 

Die  9 — 10  in  der  Lehmgrube  gefundenen  Stücke  verdanken  ihre  Be¬ 
wahrung  dem  Umstande,  daß  die  Arbeiter  alle  Stücke  aus  dem  Lehm  entfernen 
müssen,  damit  sie  nicht  in  die  Mühle  kommen.  Die  Arbeiter  werfen  die  Steine 
einfach  oben  auf  die  Terrasse.  Die  anhaftende  Lehmschichte,  welche  verschieden 
gefärbt  (oben  dunkelgelb,  unten  weißgelb)  ist,  zeigte  deutlich  an,  aus  welcher 
Lehmschichte  sie  herausgegraben  waren. 

In  den  Lehmschichten  fanden  sich  trotz  eifrigen  Suchens  keine  Muscheln. 
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Quelques  notes  sur  l’île  de  Madère. 

Par  le  P.  Léon  Peyré,  Funchal,  Madère. 

Une  école  philosophique  dont  certaines  conceptions  sont  d’ailleurs  déjà 
surannées,  égarée  par  ses  préjugés  matérialistes  et  dans  sa  préoccupation 
excessive  de  tout  ramener  à  la  matière  et  de  tout  expliquer  par  le  jeu  brutal 
des  seules  forces  physiques,  a  exagéré,  me  semble-t-il,  le  rôle  que  le  «milieu», 
avec  son  cortège  d’influences  diverses,  tient  dans  la  formation  et  le  développe¬ 
ment  psychologique  d’un  peuple.  Dans  la  classification  d’ailleurs  minutieuse 
qu’elle  a  dressée  de  toutes  les  influences  s’exerçant  sur  la  mentalité  d’un 
peuple,  elle  a  oublié  ou  dédaigné  l’agent  principal  qui,  dans  la  vie  des  peuples 
comme  des  individus,  tient  une  place  prépondérante:  la  liberté,  cette  force 
originale  qui,  en  quelque  sorte  émancipe  l’homme  de  la  nature,  et,  de  jouet 
du  monde  auquel  le  vouerait  sa  faiblesse  physique,  l’en  établit  le  roi. 

Cet  oubli,  ou  ce  dédain,  est  à  coup  sûr,  regrettable;  néanmoins  (et  l’on 
ne  saurait  trop  insister  sur  ce  point)  cette  école  a  eu  le  mérite  d’attirer  l’attention 
de  l’ethnologiste,  sur  l’influence  réelle,  parfois  très  grande,  que  la  configuration, 
le  climat  d’un  pays  exerçant  sur  l’âme  d’un  peuple.  «Les  sens  sont  les  fenêtres 
de  l’âme»  disent  les  livres  saints.  —  Quoi  d’étonnant,  dès  lors,  que  l’âme 
d’un  peuple  puisse,  en  quelque  sorte,  refléter  les  panoramas,  les  spectacles 
qui,  journellement,  se  présentent  à  ses  yeux?  ou  qu’on  retrouve  dans  son 
tempérament  moral  quelque  chose  comme  un  contrecoup  des  impressions  qui 
chaque  jour  émeuvent  ses  sens?  —  Strabon,  le  fameux  géographe  antique, 
a  dit  «La  géographie  d’un  pays,  c’est  la  destinée  d’un  pays».  —  Légèrement 
modifié,  cet  aphorisme  ne  pourrait-il  pas  devenir  cet  axiome  ethnologique 
«La  géographie  d’un  pays,  c’est  «l’âme»  d’un  pays»? 

Ces  quelques  considérations  d’éthnologie  théorique  sembleront  peut-être 
banales  et  prétentieuses;  mais  elles  me  paraissent  bonnes  et  même  indispen¬ 
sables  à  faire,  car  elles  servent  d’introduction  toute  naturelle  à  la  modeste 
étude  que  je  me  permets  d’offrir  aux  lecteurs  d’«Anthropos»,  sur  la  si  curieuse, 
quelquefois  étrange,  mais  toujours  intéressante  population  de  Madère. 

En  effet,  ici,  à  Madère,  se  confirme  à  la  lettre,  dans  sa  plus  stricte 
exactitude,  l’aphorisme  «La  géographie  d’un  pays,  c’est  l’âme  d’un  pays».  — 
Le  peuple  de  Madère  (et  c’est  là  son  charme)  est  un  peuple  enfant,  très 
enfant:  enfant,  par  sa  civilisation  qui,  en  dépit  de  certaines  apparences,  est 
encore  rudimentaire;  enfant,  par  l’absence  ou  la  faiblesse  de  ses  initiatives; 


Quelques  notes  sur  l’îîe  de  Madère. 


977 


enfant,  surtout  par  l’ignorance  crasse  qui,  fort  malheureusement  est  le  partage 
de  la  grande  majorité  des  habitants  de  Madère.  —  Or,  rien  de  plus  impres¬ 
sionnable,  de  moins  résistant  que  l’âme  d’un  enfant.  —  Aussi,  l’âme  du  peuple 
Madèrien  est-elle  largement  ouverte  à  toutes  les  influences  du  dehors,  aux 
influences  géographiques  et  climatérologiques. 

Voilà,  pourquoi,  un  très  court  préambule  sur  la  géographie  et  la  clima- 
térologie  de  Madère,  me  semble  ici  à  sa  place.  —  Pour  le  motif  que  je  viens 
de  dire,  il  me  paraît  que  décrire  la  géographie  de  Madère,  c’est  déjà  faire 
soupçonner  et  même  en  quelque  sorte  esquisser  la  physionomie  morale  de 
son  peuple. 

Je  n’ai  pas  l’intention  de  décrire  ici,  au  long,  la  géographie  de  cette  île  de 
Madère,  malgré  tout  l’intérêt  qu’elle  pourrait  présenter.  —  Je  n’en  veux  signaler 
brièvement  que  les  quelques  détails  propres  à  éclairer  sur  la  mentalité  psycho¬ 
logique  du  peuple  madèrien  et  qui  dès  lors  rentreront  assez  bien  dans  le  cadre 
de  cette  modeste  étude. 

L’éloge  géographique  de  l’île  de  Madère  n’est  plus  à  faire.  —  Les 
Anglais,  gens  d’ordinaire  peu  coutumiers  d’expressions  flatteuses,  et  réservés, 
même  laconiques  dans  leurs  appréciations,  ont  pourtant  qualifié  l’île  de  Madère 
du  surnom  charmant  et  poétique  de  «Fleur  de  l’Océan»,  «Flower  of  the  Ocean». 
Cette  appellation  à  coup  sûr  méritée,  car  Madère  est  vraiment  une  fleur,  fleur 
bigarrée,  curieuse,  aux  parfums  sauvages,  mais  enivrants. 

Située  dans  l’Océan  Atlantique,  à  36  heures  de  Lisbonne,  à  24  heures 
du  Marve,  entre  16°  39'  30"  et  17°  16'  38"  ouest  de  Greenwich  et  entre 
32°  37'  18"  et  32°  43'  44"  latitude  Nord,  l’île  de  Madère  tient  une  place 
bien  petite  dans  l’immensité  de  l’Océan.  Dans  sa  plus  grande  longueur,  elle 
mesure  60  km.,  dans  sa  plus  grande  largeur,  25  km.  Sa  population  est  de 
200.000  habitants.  —  Terre  bien  petite,  mais  bien  curieuse.  —  L’île  de  Madère, 
pour  qui  la  connaît,  semble  avoir  été  le  produit  d’une  fantaisie  sublime 
du  Créateur,  qui,  pour  donner  aux  hommes,  une  idée  de  sa  puissance  origi¬ 
nalement  créatrice,  se  serait  pour  ainsi  dire  amusée  à  jeter,  sur  ce  coin  de 
terre  privilégié,  à  peu  près  toutes  les  beautés  naturelles  du  monde  entier.  — 
Madère  est  «un  microcosme»  :  c’est  la  conclusion  du  touriste  qui,  à  voir 
défiler,  sous  ses  yeux,  et  à  si  peu  d’intervalle,  des  spectacles  si  divers,  s’illu¬ 
sionne  par  moment  et  croit  assister  à  une  séance  de  cinématographe.  —  En 
effet,  Madère,  c’est  la  mer  avec  ses  vicissitudes:  calme  et  tranquille,  se  pré¬ 
lassant  comme  une  sirène  sous  le  beau  soleil  de  Funchal  ;  sombre,  terrible, 
toujours  en  colère  sur  la  côte  sinistrement  connue  du  nord  de  l’île.  Madère, 
c’est  la  colline  douce,  jolie  jusqu’à  la  monotonie,  dont  le  flanc  disparaît  sous 
l’éblouissante  et  gigantesque  verdure  des  cannes  à  sucre.  —  Madère,  c’est 
encore  et  surtout  la  grande  montagne,  boisée  avec  ses  forêts  vierges  ;  rocheuse 
et  terrible  dans  sa  nudité  grandiose:  Quelque  chose  comme  les  Alpes,  mais 
des  Alpes  sans  eaux.  Pas  la  moindre  route  dans  ces  montagnes  —  seulement 
une  «levada»  à  100  m.  de  l’abîme.  —  Le  plus  intrépide  touriste  n’oserait 
s’aventurer  sur  ce  pont  fragile  dont  les  pierres  disjointes  roulent  sous  le  pied. 
Le  pasteur  Madèrien,  ignorant  le  vertige,  dédaigneux  du  danger,  y  fait  passer 
ses  vaches  et  y  passe  lui  même  quelquefois  en  courant. 
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«Microcosme»  par  l’extrême  variété  de  ses  panoramas,  Madère  l’est  encore 
pas  la  non  moindre  grande  variété  de  ses  climats.  La  semaine  des  quatre 
jeudis  n’existe  pas  plus  à  Madère  qu’ailleurs,  mais  ce  qui,  certainement  existe 
à  Madère  (et  c’est  là  une  de  ses  curiosités)  c’est  la  semaine  des  «quatre 
saisons».  C’est  ce  que  me  dit,  spirituellement,  un  jour,  un  naturaliste  de  mes 
amis,  au  retour  d’une  excursion  dans  le  Nord  de  l’île :  «Dans  ma  vie  de 
savant,  me  dit-il,  je  me  flatte  d’avoir  voyagé  et  vu  pas  mal  de  choses;  néan¬ 
moins  je  ne  crois  pas  encore  avoir  vu  chose  semblable.  Je  partis  de  Funchal 
par  une  matinée  superbe.  Le  soleil  chauffait  dur;  quoique  légèrement  vêtu, 
je  n’étais  pas  plus  heureux  que  mon  cheval  :  je  suais  comme  un  malheureux. 
Après  trois  heures  d’une  chevauchée  toujours  montante,  je  ne  trouvais  plus  le 
soleil  aussi  chaud,  le  ciel  se  couvrait.  Dans  la  ville  où  j’arrivais  le  soir  pour  y 
passer  la  nuit,  je  grelottais.  Au  dire  de  «l’arrièro»  qui  m’accompagnait,  à  200  m 
au  dessus  il  y  avait  de  la  neige.  Le  lendemain,  j’eus  la  surprise  de  trouver 
de  la  pluie  et  une  pluie  battante:  surprise  assez  désagréable  pour  un  homme 
sans  parapluie,  et  sans  manteau.  Je  rentrai  dans  l’après-midi  à  Funchal,  heu¬ 
reux  de  retrouver  le  ciel  bleu,  le  chaud  soleil;  mal  séché,  enrhumé,  content 
cependant.  J’étais  édifié  sur  le  compte  de  Madère.  Je  suis  contraint  d’avouer, 
concluait-il,  que  même  pour  un  Anglais,  Madère  est  un  singulier  pays.» 

Ces  quelques  notes  géographiques  ont  leur  utilité  ou  elles  pourront  aider 
le  lecteur  à  entrer  davantage  dans  l’âme  du  Madèrien;  s’il  est  vrai  que  quel¬ 
quefois  le  personnage  crée  la  scène,  ici  à  Madère,  c’est  le  contraire  qui  a  lieu; 
le  lecteur  pourra  s’en  convaincre,  à  Madère  c’est  la  scène  qui  crée  l’acteur. 

11  y  a  à  Madère,  deux  populations:  populations  bien  tranchées  de  type, 
de  mœurs,  vivant  l’une  à  côté  de  l’autre,  jalousement  fermées  l’une  à  l’autre, 
n’ayant  entre  elles,  et  encore  que  les  strictes  relations  d’affaires.  C’est  d’abord 
ce  que  j’appellerai  la  population  «permanente»  de  Madère,  la  vraie  population; 
elle  est  formée  par  l’élément  indigène.  C’est  des  deux  populations,  à  coup 
sûr,  la  plus  originale  celle  sur  laquelle  j’ai  fait  porter  tout  spécialement  mes 
observations.  C’est  ensuite  la  «population  de  passage»  —  c’est  la  foule  de  ceux 
que  les  affaires  ou  le  plaisir  attirent  et  retiennent  un  temps  plus  ou  moins 
long  à  Madère  et  qui  s’en  vont  —  c’est  la  troupe  des  fonctionnaires;  c’est 
surtout  la  colonie  étrangère. 

Les  Anglais  sont  très  nombreux  à  Madère,  où  d’ailleurs  ils  excercent  une 
vraie  royauté,  ayant  entre  leurs  mains  à  peu  près  tous  les  services  publics  et 
les  grandes  industries.  Je  me  contente  de  signaler  la  présence  des  Anglais 
à  Madère,  sans  vouloir  m’arrêter  à  en  décrire  la  physionomie  et  les  mœurs. 
Le  «type  Anglais»  est  certes  bien  connu.  L’Anglais  de  Funchal,  c’est  l’Anglais 
de  Londres,  de  Pernambouc,  de  Sydney,  l’Anglais  que  l’on  retrouve  toujours 
le  même  sous  toutes  les  latitudes,  c’est-à-dire  l’homme  revêche  à  l’acclima¬ 
tation,  l’homme  à  la  désinvolture  superbe  et  tranquille  du  quelqu’un  qui,  où 
qu’il  soit,  se  croit  toujours  chez  lui,  «at  home»,  et  agit  comme  s’il  y  était. 
J’avoue  que  la  présence  des  Anglais  à  Madère,  à  cause  du  contraste  ex¬ 
trême  qui  s’en  dégage,  donne  à  la  ville  de  Funchal  un  caractère  étrange 
et  pittoresque,  et  à  certains  jours  où  il  y  a  foule  dans  les  rues,  de  voir  passant 
l’un  à  côté  de  l’autre,  se  coudoyant,  sans  se  regarder,  le  paysan  indigène 
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ahuri,  toujours  dépenaillé  et  malpropre,  et  l’employé  anglais,  toujours  correct, 
se  rendant  au  bureau  du  même  pas  automatique  qu’il  conserve  pour  se  rendre 
le  dimanche  à  la  messe,  ou  la  miss  extravagante,  en  tournée  d’excursions, 
armée  de  l’inévitable  codak  et  de  l’indispensable  paire  de  jumelles,  et  dont 
les  allures  garçonnières  tranchent  si  fort  avec  la  réserve  apeurée  des  filles 
du  pays,  n’est  pas  pour  l’observateur,  friand  des  situations  drôles,  un  spectacle 
dénué  d’intérêt? 

A  côté  de  la  colonie  anglaise,  vient  la  colonie  allemande,  moins  nom¬ 
breuse  que  la  première,  mais  plus  aimable,  plus  douce,  plus  mêlée,  quoique 
peu,  à  l’élément  indigène  —  pour  ne  pas  être  long,  je  ne  veux  pas  m’arrêter 
—  j’ai  été  heureux  de  trouver  chez  les  Allemands  de  Funchal,  les  allures  bon 
enfant,  cette  gaieté  bonhomme,  ces  gros  mais  francs  éclats  de  rire,  cet  amour 
du  confortable  et  ce  plaisir  de  vivre,  ce  culte  de  la  société  et  cette  idolatrie 
du  foyer  qui  sont  les  notes  caractéristiques  du  tempérament  allemand. 

Si  l’on  ajoute  aux  colonies  anglaise  et  allemande,  quelques  familles  bré¬ 
siliennes,  échouées,  on  ne  sait  comment,  sur  ces  rivages,  le  lecteur,  aura, 
je  crois,  une  idée  suffisante  de  ce  que  j’ai  appellé  «la  population  passagère» 
de  Madère. 

J’ai  hâte  d’arriver  à  la  population  «permanente»  de  Madère,  la  vraie 
population  qui  est  surtout  l’objet  de  cette  petite  étude  ethnologique.  J’avoue 
que  l’analyse  psychologique  du  Madérien,  n’est  pas  sans  présenter  quelques 
difficultées.  La  variété:  telle  est,  ai-je  dit,  et  avec  raison,  la  caractéristique  de 
la  géographie  de  Madère.  Reflet  de  la  nature,  varié,  multiforme,  bigarré,  tel 
aussi  apparaît  à  l’observateur  le  Madérien.  Physionomie,  mobile,  complexe, 
aux  contrastes  piquants,  réunissant  une  rudesse  des  traits  et  des  mœurs  afri¬ 
caines  à  l’urbanité  et  à  la  finesse  européenne;  être  fruste,  aux  dehors  grossiers 
quelquefois  jusqu’à  l’écœurement;  sentimentalité  de  poète  vibrant  aux  har¬ 
monies  de  la  nature;  âme  de  trouvère  à  l’imagination  féconde  et  hardie. 

Madère  est  à  24  heures  du  Maroc  et  à  35  heures  de  Lisbonne,  la  capitale 
du  Portugal.  Que  le  lecteur  s’en  souvienne.  Ce  petit  détail  géographique  dont 
tout  ce  qui  va  suivre  ne  sera  que  le  commentaire,  lui  sera  très  utile  et  même 
indispensable  pour  comprendre  la  mentalité  étrange  du  Madérien. 

«Grands  Dieux!  que  ces  gens  sont  donc  laids!»  Il  n’est  pas  rare  d’en¬ 
tendre  cette  exclamation  sortir  spontanément  de  la  bouche  des  voyageurs  de 
passage.  Malgré  tout  le  désir  que  j’ai  de  flatter  les  bons  Madériens,  le  souci 
de  la  vérité  m’oblige  à  reconnaître  la  parfaite  légitimité  et  la  justesse  de  cette 
exclamation.  Le  Madérien,  j’aurai  certes  l’occasion  de  le  montrer,  possède  des 
qualités  qui  le  rendent  réellement  intéressant;  mais  on  peut  dire  de  lui,  ce 
que  l'époux  dit  de  l’épouse  dans  le  Cantique  «sa  beauté  est  toute  intérieure», 
car  vraiment  le  Madérien  est  laid  et  affreusement  laid.  Il  a  eu  des  Africains 
pour  ancêtres.  Les  explorateurs  portugais  qui,  au  XV me  siècle,  découvrirent 
l’île  de  Madère,  se  reconnaissant  impuissants  à  peupler  et  à  exploiter  l’île,  et 
les  colons  volontaires  ne  se  présentant  pas,  le  gouvernement  royal  fit  installer 
de  force  à  Madère  une  colonie  de  Maures  africains;  l’amour  supprimant  les 
barrières  et  les  préjugés  de  caste  et  de  race,  il  y  eut  des  unions  entre  Por¬ 
tugais  et  Nègres;  c’est  de  ces  unions  qu’est  sorti  le  Madérien,  type  hybride, 
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mi-Nègre,  mi-Indien,  mi-Européen,  laid,  mais  d’une  laideur  bâtarde  qui  n’a 
pas,  comme  celle  du  Nègre,  le  mérite  de  l’originalité. 

Le  type  Madérien  n’est  pas  absolument  le  même  dans  toute  l’étendue 
de  l’île;  il  présente  dans  ses  diverses  régions,  certaines  différences  d’ailleurs 
peu  considérables,  puisque  ce  ne  sont  que  des  différences  de  teint.  De  for¬ 
tement  bronzé,  presque  noir  qu’il  est  dans  le  Sud,  il  parvient,  dans  le  Nord 
à  la  blancheur  européenne. 

Petit  de  taille  (j’ai  rarement  rencontré  des  hommes  grands)  sec,  maigre, 
le  front  étroit,  chauve  de  très  bonne  heure,  le  nez  gros,  la  barbe  rare,  la 
moustache  maigre,  les  yeux  hagards,  ahuri,  et  surtout  chez  les  femmes,  un 
sourire  facile  et  inintelligent:  tel  est  le  signalement  d’un  Madérien,  signale¬ 
ment  peu  flatteur,  mais  exact.  En  définitive,  physiquement  le  Madérien  est  un 
Nègre,  mais  un  Nègre  «qui  n’est  pas  très  noir». 

Du  Nègre,  le  Madérien  n’a  pas  seulement  le  physique;  il  en  a  surtout  la 
prodigieuse  dureté  de  corps,  l’apparente  infatigabilité  dans  les  travaux  pénibles. 
Naturellement,  le  Madérien  est  mou  et  paresseux;  il  accepterait  volontiers  le 
métier  «de  lazzaroni»  et  flaneur,  se  résignerait,  facilement,  à  jouir  en  dillettante, 
des  beautés  incomparables  de  son  pays  et  de  la  douceur  élyséenne  de  son 
climat.  Mais  la  vie  est  chère  à  Madère;  la  terre  est  riche  mais  lourde,  et  sa 
culture  exige  du  travail,  beaucoup  de  travail.  Aussi  stimulé  par  la  nécessité, 
le  Madérien  secoue  sa  torpeur  naturelle  et  peine  comme  un  Nègre.  Ici  (je  me 
permet  de  le  faire  remarquer  en  passant)  se  constate  bien  visiblement  l’in¬ 
fluence  du  climat  sur  le  tempérament  et  la  loi  universelle  de  l’adaptation 
au  milieu.  En  effet,  cette  prodigieuse  énergie  au  travail  n’est  pas  naturelle  au 
Madérien;  elle  étonne  même  chez  cet  être  maigre,  sec,  frêle,  presque  souffre¬ 
teux,  qui  de  plus  se  nourrit  mal,  mange  du  mil  et  du  poisson,  jamais  du  pain 
ni  de  viande  et  est  grand  buveur  d’alcool.  Mais  la  topographie  de  pays  a 
modifié  la  tempérament  du  Madérien  et  elle  a  fait  de  lui  non  seulement  un 
travailleur,  mais  un  «marcheur»  extraordinaire. 

A  Madère,  île  éminemment  montagneuse  (le  lecteur  l’aura  deviné  par  le 
petit  aperçu  géographique  que  je  lui  en  ai  donné)  les  voies  de  communication 
sont  rares  et  difficiles.  A  une  certaine  hauteur,  sur  des  routes  quasi  à  pic, 
les  bœufs  ne  vont  pas:  ils  crèveraient  à  la  tâche.  Les  ânes  et  les  chevaux 
manquant,  la  vraie  bête  de  somme  à  Madère,  c’est  le  Madérien:  bonne  bête 
de  somme,  plus  forte,  plus  dure  au  travail,  qu’un  bœuf  —  et  (spectacle  bien 
digne  de  l’Afrique)  pour  qui  sort  de  Funchal  et  va  excursionner  dans  la  mon¬ 
tagne,  il  n’est  pas  rare  de  rencontrer  sur  la  route,  toute  une  caravane,  hommes, 
femmes,  enfants,  filles  et  garçons,  s’avançant  l’un  derrière  l’autre,  en  file  in¬ 
dienne,  le  mari  ouvrant  la  marche,  tous  pieds  nus,  le  bâton  ferré  à  la  main, 
marchant  du  même  pas  cadencé  avec  un  essoufflement  de  faune.  N’était  la 
physionomie  particulière  du  panorama  qui  ne  rappelle  en  rien  la  brousse 
africaine,  le  voyageur  se  croirait  en  plein  pays  nègre  —  mais,  détail  frappant, 
le  Nègre  porte  son  fardeau  sur  le  dos. 

Le  Madérien,  lui,  ne  peut  et  ne  sait  porter  les  choses  que  sur  la  tête. 
Un  ethnologiste  sérieux,  mais  quelque  peu  humoristique,  parlant  d’un  pays 
où  les  travaux  des  champs  étaient  très  en  honneur,  faisait  cette  réflexion 
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piquante:  «Dans  ce  pays  là,  les  gens  naissent  avec  une  pioche  à  la  main». 
Je  serais  tenté  de  dire  du  Madérien  «qu’il  nait  avec  un  panier  sur  la 
tête»  tant  cette  manière  de  porter  un  fardeau  lui  est  facile  et  presque 
naturelle.  C’est  sur  sa  tête  que  le  jeune  homme,  revenant  de  la  forêt  où  il  a 
bucheronné  porte  sa  cognée.  C’est  sur  sa  tête  que  l’apprenti  menuisier,  re¬ 
venant  du  travail,  porte  son  rabot.  C’est  vraiment  inouï  ce  qu’un  Madérien 
peut  transporter  sur  sa  tête.  Aussi,  est-ce  un  proverbe  courant  par  ici  :  «Atlas 
porte  le  monde  sur  ses  épaules;  le  Madérien  lui  le  porterait  sur  sa  tête». 

Mais  dans  ce  genre  d’exploits,  c’est  encore  la  femme  qui  triomphe  et 
tient  le  record.  Madère,  certes  (j’aurai  occasion  de  le  redire  plus  bas)  est  un 
pays  profondément  catholique,  à  la  religion  un  peu  singulière  mais  extra¬ 
ordinairement  vivace.  Néanmoins,  ici,  les  mœurs  se  ressentent  encore  des 
origines  et  du  voisinage  africain.  Sans  doute,  à  Madère  la  femme  n’a  pas  la 
situation  toute  inférieure  et  dégradante  que  lui  font  les  pays  africains.  La 
femme,  ici,  est  la  compagne  de  l’homme,  mais  elle  est  surtout  sa  compagne 
de  travail,  son  auxiliaire.  Aussi  la  femme  madérienne  mène-t-elle  une  vie  sin¬ 
gulièrement  dure  surtout  à  la  campagne.  En  effet,  elle,  autant  et  même  plus 
que  le  mari,  fait  les  gros  travaux;  elle  aussi  fait  son  métier  de  bête  de 
somme.  On  la  rencontre  sur  les  routes,  sale,  dépenaillée,  son  torse  ployé  sous 
l’énorme  faix  dont  elle  est  chargée.  Mais  de  cette  vie  pénible  la  femme  ma¬ 
dérienne  ne  songe  pas  à  se  plaindre  —  toute  petite  elle  y  a  été  habituée. 
Dès  qu’elle  a  pu  marcher,  comme  les  autres,  il  lui  a  fallu  prendre  sa  part  du 
labeur  familial.  On  s’étonne  parfois  de  trouver  des  jeunes  filles  déjà  tout  à 
fait,  déprimées:  le  travail  prématuré  auquel  elles  se  sont  livrées  dès  leur  plus 
tendre  enfance  en  est  la  cause. 

Mais  je  précise  davantage;  et  j’espère  que  ce  que  je  vais  vous  dire 
pourra  vous  donner  une  idée  de  la  force  de  travail  du  Madérien. 

Trois  types  caractérisent  Madère;  trois  types  originaux;  une  fois  vus, 
on  ne  saurait  les  oublier:  «le  bociro»,  «l’arriciro»,  «le  porteur  de  hamac», 
trois  métier  de  chien,  trois  métiers  de  Nègre. 

Le  «bociro»  c’est  un  personnage;  c’est  le  cocher  madérien;  cocher  non 
pas  d’une  voiture  à  chevaux,  mais  d’un  traîneau  à  bœufs,  seul  véhicule  qui 
puisse  circuler  impunément  sur  les  routes  caillouteuses  de  Madère.  Métier  terrible 
que  celui  de  «bociro»  qui  exige  la  force  d’un  athlète.  Le  «bociro»  doit  avoir  le 
pied  solide,  mais  il  doit  avoir  la  poigne  ferme;  d’une  main  il  doit  tenir  l’aiguillon 
qui  l’aide  à  diriger  ses  bêtes,  et  de  l’autre,  faire  frein,  c’est-à-dire  retenir  de 
toute  la  vigueur  de  son  bras,  le  véhicule  qui,  sur  les  galets  luisants  des  routes, 
glisse  comme  sur  de  la  glace.  Mais  le  «bociro»  n’est  pas  seul;  il  a  sous  ses 
ordres  un  acolyte:  le  «candiciro»  (chandelier)  petit  bonhomme  de  14,  15  ans, 
quelquefois  moins,  arrivant  à  peine  à  la  corne  de  ses  bœufs,  qui,  tenant  en 
main  un  chasse,  mouche,  les  précède.  Couple  étrange!  infatigable,  toujours 
dans  les  rues,  de  jour,  de  nuit  —  car  à  Funchal  où  l’on  s’amuse,  la  vie  est 
dure  pour  le  «bociro»  et  son  «candiciro»  —  toujours  sur  pied,  par  tous  les 
temps.  Mais  ce  que  le  «bociro»  a  encore  de  plus  original,  c’est  le  cri  qu’il 
pousse  pour  exciter  ses  bœufs:  cri  rauque,  sauvage,  hurlé  par  une  voix 
brûlée  par  l’alcool,  qui  effraye  la  première  fois  qu’on  l’entend.  On  croirait  à 
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une  dispute  entre  gens  qui  se  tuent.  Quand  la  montée  est  dure  et  que  les 
bœufs  découragés  se  lassent,  il  s’établit  entre  le  «bociro»  et  son  «candiciro» 
comme  une  litanie  d’interjections,  de  cris  épouvantables  et  j'avoue,  que,  la 
nuit,  ces  cris,  mêlés  au  bruit  des  sonnettes  des  bœufs,  me  donnent  la  chair 
de  poule. 

L’«arriciro»  plus  encore  que  le  «bociro»  a  un  métier  terrible,  vrai  métier 
de  Nègre.  L’«arriciro»  c’est  le  compagnon  indispensable  de  toutes  les  excur¬ 
sions  à  cheval  dans  la  montagne;  l’«arriciro»  c’est  à  la  fois  le  palefrenier  et 
le  porte-faix  du  touriste  —  dès  lors,  qui  connaît  la  topographie  de  Madère 
s'imagine  aisément  ce  que  peut  être  le  métier  d’«arriciro».  L’«arriciro»  a  reçu 
la  garde  d’un  cheval  et  quelquefois  de  deux;  il  en  est  responsable,  il  a  pour 
consigne  de  ne  pas  quitter  d’une  semelle  la  bête  dont  il  est  chargé,  et  cette 
consigne,  coûte  que  coûte,  l’«arriciro»  l’observe.  Que  le  cheval  aille  au  trat 
ou  au  galop,  l’«arriciro»  est  toujours  à  son  poste  derrière  la  bête,  et  dans  les 
montées  au  galop,  il  s’accroche  à  la  queue  du  cheval.  Il  est  en  nage,  il  souffle, 
mais  il  est  toujours  là.  De  terribles  hommes!  J’en  connais  qui  ont  tenu  le 
galop  une  heure  et  même  plus  sur  des  routes  quasi  verticales.  Métier 
tuant;  aussi  après  quelques  années  de  cette  vie,  à  force  de  suer,  de  souffler, 
l’«arriciro»  finit  par  devenir  poitrinaire,  mais,  malgré  le  mal,  par  une  énergie 
extraordinaire,  l’«arriciro»  continue  son  dur  métier,  jusqu’à  ce  que,  n’en 
pouvant  plus,  il  s’arrête  exténué.  Il  cesse  alors  de  courir  pour  entrer  à  l’hôpital 
te  pour  y  mourir. 

A  Madagascar  pour  voyager  on  a  recours  aux  épaules  des  Nègres;  ici 
on  se  sert  des  hamacs  et  l’on  y  est  bien.  Les  hommes  de  hamac  possèdent  à 
fond  leur  métier.  Le  voyageur  peut  se  confier  à  eux:  leur  pied  est  sûr  et  ils 
ne  bronchent  pas.  Ils  ont  une  manière  de  marcher  qui  supprime  tout  cahote¬ 
ment,  et  n’était  le  grincement  des  bâtons  ferrés  frappant  en  cadence  les  cailloux 
de  la  route  et  le  bruit  des  respirations  essoufflées  des  porteurs,  le  voyageur 
croirait  rouler  dans  un  train  express.  Singuliers  hommes  que  ces  porteurs  de 
hamac:  ils  ne  vous  ont  pas  plutôt  chargé  sur  leurs  épaules  qu’ils  peuvent, 
sans  se  tromper,  vous  dire  votre  poids.  Ils  n’aiment  pas  les  voyageurs  dormeurs. 
Ils  prétendent  qu’un  homme  endormi  pèse  plus  qu’un  homme  éveillé,  aussi, 
quand  quelque  voyageur  s’oublie  à  dormir  dans  son  hamac,  l’un  des  porteurs 
va  poliment  le  réveiller.  Les  hommes  de  hamac  sont  infatigable;  ils  marchent 
ainsi,  des  heures  entières,  par  des  chemin  à  pic,  avec  des  haltes  de  cinq 
minutes  par  heure,  le  temps  d’avaler  un  verre  d’eau-de-vie  à  la  «venda» 
(auberge).  C’est  un  métier  de  chien,  aussi  tuant  que  celui  de  «arriciro»,  et 
le  lecteur  ne  s’étonnera  pas  si  je  lui  dis  que  le  «porteur  de  hamac»  après 
quelques  dix  ans  de  cette  vie,  est  «cuit»,  et  qu’il  est  bon  pour  l’hôpital. 

La  Bruyère,  déjà  de  son  temps,  signalait  et  ridiculisait,  dans  ses  «Carac¬ 
tères»  le  travers  de  certaines  gens  qu’il  disait  nombreux,  et  qui,  en  s’habillant, 
avaient  un  autre  motif  que  celui  de  s’habiller.  Le  Madérien  adore  la  toilette: 
c’est  une  passion  malheureuse  parce  que  son  état  de  fortune  ne  lui  permet  pas 
de  la  satisfaire,  et  qu’il  l’a  prise  à  voir  passer  les  étrangers  qui,  régulièrement, 
viennent  promener  ici  leur  luxe  et  le  dévergondage  de  leurs  toilettes.  Mais  le 
Madérien,  ne  s’habille  pas,  pour  s’habiller:  il  s’habille  pour  se  montrer  et  avoir 
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le  plaisir  de  parader.  Pendant  la  semaine,  le  Madérien  est  dégoûtant.  Je  n’ai 
jamais  rencontré  d’hommes  plus  dépenaillés,  plus  sales.  Les  enfants  circulent  à 
moitié  nus  dans  les  rues;  c’est  à  peine  s’ils  ont  une  chemise.  Mais  le  dimanche 
arrive  et  la  transformation  se  fait;  pour  aller  à  la  messe,  le  Madérien  a  fait 
toilette,  et  avec  ses  bottines  jaunes,  le  chapeau  et  la  canne,  vous  prendriez 
le  vacher  qui  la  veille  vous  inspirait  du  dégoût  par  sa  malproprété,  pour  un 
bourgeois  cossu. 

Mais,  je  n’étonnerai  pas  le  lecteur  en  lui  disant  que  le  Madérien  n’en¬ 
tend  rien  à  s’habiller  et  que  la  Madérienne,  en  fait  de  toilette,  a  des  goûts 
dépravés  qui  ne  sont  rien  moins  que  ceux  d’une  parisienne. 

Le  Madérien  a  bien  un  costume  national  qui  ne  lui  sied  pas  mal. 

Costume  peu  riche,  pas  très  beau  mais  qui  a  un  certain  charme  d’originalité. 
Il  se  compose  pour  l’homme  du  «carapuce»  petite  toque  de  feutre  noir  sur¬ 
montée  d’une  longue  queue  qui  se  tient  debout;  de  bottes  en  cuir  jaune  qu’on 
chausse,  sans  bas;  pour  la  femme,  d’un  corsage  de  laine  brodé,  d’un  jupon 
en  gros  drap,  rayé  de  bleu,  rouge,  vert,  orangé  et  une  capeline  de  drap 
bleu  ;  pour  coiffe  la  Madérienne  porte  un  mouchoir  de  cotonnade,  de  couleur 
éclatante,  qu’elle  noue  sous  son  menton,  d’ailleurs  sans  la  moindre  grâce  ni 
coquetterie. 

Mais,  malheureusement,  le  Madérien  s’est  gâté,  au  contact  de  l’étranger; 
il  a  perdu  un  peu  de  sa  simplicité  de  mœurs  et  de  goût,  il  semble  avoir  honte 
de  son  petit  costume  qui  pourtant  lui  allait  si  bien:  il  ne  le  porte  plus. 

Le  petit  costume  fait,  de  temps  en  temps  quelques  apparitions  dans  cer¬ 

taines  réunions  mondaines,  où  les  demoiselles  de  l’aristocratie  se  payent  la 
coquetterie  de  le  revêtir  pour  exécuter  les  danses  du  pays.  On  rencontre  quel¬ 
quefois  sur  la  tête  d’un  «bociro»  un  carapuce,  dernier  vestige  du  costume 
d’antan.  Et  c’est  tout.  Le  Madérien  a  cru  se  relever,  devenir  plus  civilisé  en 
adoptant  les  toilettes  étrangères.  Il  n’en  est  pas  plus  joli  et  il  n’en  est  que 
plus  embarassé  et  plus  ridicule  —  et  de  plus  il  y  trouve  la  misère  —  et  c’est 
ici  le  côté  tragique  de  la  chose.  Le  Madérien  est  généralement  pauvre  et  mi¬ 
sérable,  mais  afin  de  satisfaire  son  goût  pour  la  toilette,  il  se  condamnera  à 
une  vie  de  privations,  de  misère;  il  s’enlèvera  littéralement  les  morceaux  de 
la  bouche;  mais  il  aura  le  plaisir  de  pouvoir  aller  à  la  messe,  le  dimanche, 
ou  de  conduire  sa  vache  au  marché  de  la  ville,  en  souliers  jaunes,  et  en 
chapeau.  On  s’étonne  parfois  du  grand  nombre  de  victimes  que  la  tuber¬ 
culose  fait  ici  chez  les  femmes.  Ce  n’est  pas  étonnant.  La  phtisie  a  trouvé 
un  auxiliaire  dans  la  coquetterie,  l’amour  de  la  toilette  qui  a  poussé  ces 
malheureuses  à  un  labeur  exténuant  et  à  toutes  sortes  de  privations.  L’amour 
de  la  toilette  et  l’alcoolisme  sont  les  deux  grandes  plaies  du  pays. 

Tout  ce  que  je  viens  de  dire  sur  le  Madérien,  n’est  pas,  dans  l’ensemble, 
je  l’avoue,  très  flatteur  et  très  propre  à  lui  valoir  les  sympathies  du  lecteur;  et, 
si  le  Madérien  n’était  que  cela,  je  concevrais  facilement  qu’en  présence  de  cet 
assez  triste  échantillon  de  l’espèce  humaine,  le  lecteur  fît  la  moue  et  ne  vît 
dans  le  Madérien,  qu’un  Nègre  «raté»  sans  l’originalité  d’un  Nègre,  mais  ayant 
de  lui  toutes  les  laideurs  et  pas  mal  de  défauts.  A  qui  connaît  les  splendeurs 
de  Madère,  cette  réflexion  peut  venir:  «Cage  bien  belle,  trop  belle  pour  un  aussi 
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vilain  oiseau».  Mais,  patience!  Je  maintiens  mes  affirmations  du  début  et  je 
prétends  trouver,  dans  la  population  Madérienne,  la  réalisation,  la  confirmation 
de  cette  loi  ethnologique  «tel  pays,  tel  habitant». 

Sans  doute,  il  y  a  du  Nègre,  beaucoup  de  Nègre  dans  le  Madérien.  Il 
n’y  a  pas  à  s’en  étonner.  Le  Madérien  a  du  sang  maure  dans  les  veines  et 
de  Madère  au  Maroc  il  y  a  à  peine  24  heures  de  bateau.  Mais  si  le  Madérien 
est  un  «Nègre»,  il  ne  faut  pas  l’oublier,  ce  «Nègre»  vit  à  36  heures  de  Lis¬ 
bonne,  la  grande  capitale  du  Portugal  et  il  habite  Madère,  ce  pays  enchanteur 
dont  je  me  suis  permis  de  donner  une  esquisse,  assez  imparfaite  au  lecteur. 
Or,  si  la  loi  de  l’influence  des  milieux  est  vraie,  et  elle  l’est,  on  ne  peut 
habiter  impunément,  sans  en  subir  l’influence,  une  terre  aussi  riante,  aussi 
ensoleillée,  aussi  riche  en  grands  spectacles  de  la  nature.  De  cette  nature 
magnifique  qu’il  a  sous  les  yeux,  le  Madérien  porte  l’empreinte,  empreinte 
bien  marquée.  En  effet,  si  par  ses  traits  et  certaines  caractères  de  sa  vie,  le 
Madérien  est  «Nègre»,  par  son  âme,  c’est-a-dire  la  plus  belle  partie  de  lui 
même,  il  n’est  pas  du  tout  Nègre  il  est  Madérien  et  rien  que  Madérien.  L’âme 
madérienne  est  exactement  le  reflet  de  la  nature  madérienne:  âme  simple,  naïve, 
enfantine,  âme  douce,  riante,  gaie  et  poétique.  ' 

Comme  son  soleil  et  sa  montagne,  le  Madérien  est  la  gaieté  même.  Si 
ce  que  dit  la  chanson:  «Oh  hé!  oh  hé!  les  Portugais  son  gais!»  est  vrai, 
le  Madérien  en  cela,  tient  bien  du  Portugais.  C’est  vrai.  La  gaieté:  voilà 
une  des  notes  caractéristiques  de  l’âme  madérienne  qui  la  rendent  attrayante 
et  sympathique.  Le  Madérien  est  essentiellement  gai  et  cela,  d’une  certaine 
façon,  peut  étonner.  Pour  le  riche  qui  a  la  bourse  pleine,  la  vie  à  Madère  est 
une  vie  de  sultan,  une  existence  de  paradis  terrestre;  mais  pour  le  pauvre,  à 
cause  de  l’exorbitante  cherté  des  vivres,  elle  n’est  qu’une  vie  de  souffrances 
et  de  privations.  En  règle  générale:  le  Madérien  ne  sait  pas  ce  qu’est  la  bonne 
chère.  Quand  on  a  le  ventre  creux,  l’estomac  vide,  comment  trouver  le  moyen 
d’être  gai  et  d’avoir  le  cœur  à  chanter?  Le  Madérien  a  tranché  la  difficulté. 
Qu’il  ait  mangé  ou  non,  il  chante  ou  siffle:  il  est  toujours  gai,  d’une  gaieté 
primitive,  bruyante,  aux  manifestations  espiègles,  mais  franche,  naturelle,  qui 
réjouit.  Cette  gaieté  bruyante,  sait,  quand  il  le  faut,  adoucir  ses  éclats  et  prendre 
la  forme  plus  délicate  d’une  urbanité  et  d’une  politesse  charmante,  tout  à  fait 
européenne.  Le  Madérien  est  poli,  très  poli.  Même  en  France,  qui  est  pourtant, 
paraît-il,  le  pays  classique  des  bonnes  façons  et  la  patrie  de  la  politesse,  je 
n’ai  pas  rencontré,  dans  les  gens  de  la  campagne,  cette  politesse  avenante  et 
facile.  Le  Madérien  a  toujours  le  «Tim  Senhor»  (Oui,  Monsieur)  à  la  bouche; 
et  dans  les  conversations,  il  le  répète  tellement  que  nous,  Européens,  finissons 
par  en  être  énervés. 

Le  «bociro»  tout  en  piquant  ses  bœufs,  sait  parfaitement  faire  les  honneurs 
de  la  ville  aux  voyageurs  qu’il  véhicule.  La  richesse  des  chapeaux  et  le  luxe 
exotique  des  toilettes  ne  l’intimide  pas.  Il  pérore  comme  un  cicerone  de  race. 
L’«arneiro»  a  une  manière  de  tenir  l’étrier  à  l’élégante  amazone,  tout  à  fait 
digne  d’un  gentilhomme.  Ce  côté  du  caractère  madérien  est  vraiment  remar¬ 
quable;  et  un  voyageur  de  profession  qui  avait  beaucoup  vu  me  disait  avoir 
été  frappé  et  extrêmement  étonné  de  rencontrer  chez  des  gens  du  peuple  tant 
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de  politesse,  de  facilité  de  relations;  chose  d’autant  plus  étonnante  que,  le 
Madérien,  sale,  déguenillé,  ne  paie  pas  de  mine. 

«Dès  qu’il  eut  été  créé  et  mis  en  présence  du  monde,  l’homme  chanta», 
a  dit  Chateaubriand.  En  effet,  le  chant  qui  a  précédé  la  parole  est  pour  l’homme 
la  manière  la  plus  naturelle,  la  plus  facile  d’exprimer  les  sentiments  de  son 
âme,  c’est  ainsi  que  s’explique  la  popularité  dont  jouit  la  chanson  chez  les 
nations  encore  jeunes.  «Les  peuples  trop  civilisés  ne  chantent  pas»  a  dit  mé¬ 
lancoliquement  quelqu’un.  La  civilisation  tue  la  joie.  Mais  le  Madérien  qui, 
lui,  ne  se  pique  pas  d’une  civilisation  raffinée  et  qui  est  gai,  chante;  et  la 
particularité  de  sa  chanson,  c’est  qu’elle  est  une  poésie  improvisée  dont  il 
est  lui-même  l’auteur  improvisé.  Le  Madérien,  généralement  illettré,  serait 
embarassé  pour  aller  chercher  dans  les  livres  le  sujet  de  ses  chansons.  L’inspi¬ 
ration,  il  la  trouve  chez  lui,  les  vers,  son  instinct  poétique  et  son  imagination 
féconde  les  lui  fournissent.  Le  Madérien  est  un  chanteur  et  un  chanteur  doublé 
d’un  poète.  Non  pas  que  le  Madérien  ait  une  belle  voix:  ici  les  belles  voix  sont 
rares.  Un  buveur  d’alcool  ne  peut  faire  qu’un  méchant  ténor.  Aussi  le  Madérien 
ne  chante-t-il  pas;  il  fredonne,  quelque  chose  comme  la  psalmodie  d’un  psaume. 

La  chanson  du  Madérien  n’est  pas  très  variée;  à  vrai  dire  le  Madérien 
n’a  qu’un  seule  chanson  :  thème  invariable,  vieil  air  national  que  les  femmes 
chantent,  lorsque,  les  jours  de  fête,  elles  dansent  les  vieilles  danses  d’autrefois, 
car  la  danse  comme  la  chanson  est  encore  une  manifestation  naïve  de  la  gaieté 
populaire  :  elle  consiste  en  une  série  ou  plutôt  en  une  combinaison  de  mouve¬ 
ments  assez  compliqués,  que  les  femmes,  sans  se  toucher,  exécutent  en  s’accom¬ 
pagnant  des  castagnettes  et  des  tambourins. 

Le  «canto  dos  villoes»  (le  chant  des  paysans)  est  une  espèce  de  mélodie 
très  simple,  très  courte,  plaintive,  presque  lugubre  —  on  dirait  une  phrase 
de  plain-chant.  Cette  chanson,  on  l’entend  partout;  elle  retentit  partout,  dans 
les  maisons,  sur  les  routes,  dans  les  champs,  l’«aniero»  derrière  son  cheval, 
la  fredonne.  Le  paysan,  courbé  sous  le  poids  de  sa  charge,  pour  se  donner 
du  cœur,  la  chante;  le  Madérien  est  comme  l’oiseau:  il  a  toujours  la  chanson 
sur  les  lèvres;  cette  chanson  si  simple,  tous  la  chantent,  parce  que  tous  la 
savent  et  que  tous  sont  de  force  à  y  appliquer  des  paroles,  car  le  Madérien 
est  un  poète  et  un  poète  d’une  fécondité  et  d’une  facilité  étonnante.  Il  serait 
plus  exacte  de  dire  qu’il  parle  en  vers.  Le  moindre  incident  de  la  journée  lui 
est  un  prétexte  pour  chanter  et  faire  des  vers.  Cet  été  dernier,  avec  un  de 
mes  confrères,  je  me  rendais,  à  pied,  dans  une  paroisse  assez  éloignée  de 
Funchal.  Nous  passâmes  devant  une  maison.  Deux  jeunes  filles  brodaient  sur 
le  seuil  de  la  porte.  Elles  ne  nous  eurent  pas  plutôt  aperçus  que,  tout  simple¬ 
ment,  elles  se  mirent  à  nous  saluer,  mais  d’une  façon  peu  banale,  en  chan¬ 
tant  et  en  vers:  elles  nous  souhaitaient  bon  voyage  «aos  padre»  (aux  pères); 
nous  assuraient  qu’à  Estricto  (la  paroisse  où  nous  allions)  on  nous  recevrait 
à  bras  ouverts;  elles  nous  désiraient  beau  temps,  car  le  ciel  était  voilé  et  la 
pluie  menaçait:  le  tout,  dans  un  couplet  de  cinq  à  six  vers  parfaitement  tournés. 
Rien  n’y  manquait:  pas  un  pied,  pas  une  rime. 

A  faire  les  vers,  le  Madérien  est  d’une  force  prodigieuse  et  d’une  fécon¬ 
dité  incroyable.  J’ai  toujours  entendu  faire  l’éloge  de  la  verve  poétique  du 
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paysan  basque,  qui,  paraît-il,  est  de  force,  à  improviser  sur  place,  sur  n’importe 
quel  sujet,  une  tragédie  ou  une  comédie,  au  choix.  Le  Madérien  peut  lutter 
dignement  avec  le  basque.  On  m’a  cité  le  cas  de  deux  prêtres  madériens 
qui,  pendant  toute  une  soirée,  c'est-à-dire  trois  ou  quatre  heures  avaient 
soutenu  un  dialogue  improvisé  et  en  vers  et  dont  les  vers  étaient  irré¬ 
prochables. 

Avant  de  clore  ce  paragraphe,  je  m’en  voudrais  de  ne  pas  décrire  au 
lecteur,  une  scène  champêtre,  qui  se  présente  tous  les  dimanches  à  Funchal 
et  qui,  dans  sa  simplicité,  a  bien  une  certaine  grandeur.  Tous  les  dimanches, 
dans  une  des  plus  grandes  églises  de  Funchal,  il  y  a  la  messe  de  «quatre 
heures».  C’est  la  messe  des  miséreux,  de  ceux  qui  n’ont  pas  de  quoi  s’acheter 
une  paire  de  souliers,  et  qui,  à  la  faveur  des  ténèbres,  peuvent,  sans  trop  de 

honte,  assister  à  la  messe.  C’est  une  messe  très  renommée.  On  y  vient  de  tous 

les  alentours.  Vers  les  2  heures,  les  groupes  se  forment:  on  se  range  par 
villages,  par  hameaux.  Les  musiciens  du  quartier,  avec  leurs  becques,  leurs  violes, 
leurs  mandolines  prennent  la  tête:  un  trouvère  improvisé  entonne  sa  chanson 
et  la  troupe  se  met  en  marche,  sous  la  clarté  des  étoiles,  au  son  des  man¬ 
dolines. 

Mais,  à  mesure  que  l’on  entre  dans  la  ville,  de  tous  les  coins  surgissent 

de  nouvelles  bandes  de  gens  allant  à  la  messe,  chacune  avec  ses  musiciens 

et  son  chantre.  Bientôt  tous  fusionnent  et  alors,  c’est  le  long  des  maisons 
endormies  une  douce  symphonie  de  violes  et  de  mandolines.  C’est  tout  à  fait 
rustique  et  original.  La  messe  dite,  les  groupes  se  reforment  et  toujours,  au 
son  des  mandolines,  regagnent  leur  quartier  ou  leur  village. 

Mais  le  Madérien,  et  c’est  là  sa  note  la  plus  caractéristique,  est  religieux 
et  profondément  religieux.  Le  Madérien  vit  pour  la  religion,  et  de  la  religion. 
La  religion  du  Madérien  est  bien  entachée  de  superstitions.  Le  Madérien  croit 
aux  mauvais  génies,  aux  sorts,  aux  apparitions  nocturnes.  Il  en  a  peur  et 
pour  les  conjurer,  il  fait  dire  des  messes  on  accomplit  des  pèlerinages  à  quel¬ 
que  sanctuaire  révéré. 

L’esprit  religieux  du  Madérien  se  manifeste  surtout  par  le  respect  qu’il 
a  pour  le  prêtre,  les  marques  de  déférence  qu’en  toute  occasion,  il  lui  accorde 
et  qui  étonnent  l’étranger.  Le  prêtre  ici  c’est  le  grand  personnage;  c’est  le  roi. 

On  a  reproché  au  Madérien  son  goût  excessif  pour  les  fêtes  et  l’on  a 
dit  avec  raison  que  Madère  était  le  pays  du  monde  où  l’on  entendait  les  plus 
de  musique  et  voyait  le  plus  de  fêtes;  c’est  vrai.  L’année  à  Madère  est  quasi 
une  série  ininterrompue  de  fêtes:  Le  Madérien,  encore  simple  et  enfant  aime 
les  fêtes,  les  fêtes  bruyantes,  avec  musique,  illumination,  lampions,  fusées 
et  pétards;  car  à  Madère  pas  de  fêtes  sans  pétards.  Mais  on  pardonnera  facile¬ 
ment  au  bon  Madérien  si  l’on  songe  qu’à  Madère,  presque  toutes  les  fêtes, 
accompagnées  de  réjouissances  publiques  sont  des  fêtes  liturgiques  religieuses. 
Ici,  comme  chez  nous,  aux  temps  du  moyen  âge,  la  vie  du  peuple  et  de  l’église 
s’unissent  et  leurs  fêtes  se  confondent.  Heureux  pays! 

Pour  le  Madérien,  une  fête  religieuse  est  la  grande  réjouissance  publique: 
c’est  l’événement.  On  y  vient  de  tous  côtés;  et  le  Madérien  ne  reculera  pas 
devant  un  voyage  de  7  ou  8  heures  à  pied,  et  cela,  pour  assister  à  la  fête  et 
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surtout  voir  l’«arraial».  Qu’est  ce  que  c’est  1’ «arraial» ?  Dès  la  veille  de  la  fête, 
à  8  heures  du  soir,  les  tours  de  l’église  s’illuminent.  Des  centaines  de  lam¬ 
pions  accrochés  le  long  des  murs,  scintillent.  Les  lanternes  vénitiennes  pro¬ 
jettent  dans  la  nuit,  leurs  clartés  rouges,  jaunes.  L’église  paraît  enchantée.  De 
loin,  l’effet  est  féérique.  Sur  la  place  du  village,  une  fanfare  bruyante  fait  ré¬ 
sonner  ses  cuivres.  Les  bombes  éclatent.  Les  fusées  filent  vers  le  ciel.  Debout, 
ou  accroupis  les  gens  du  pays,  en  habit  de  dimanche,  fument,  jasent,  hurlent, 
regardent  les  lampions  et  les  fusées  et  cela  jusqu’à  11  heures  du  soir:  c’est 
l’«arraial».  Ici,  toutes  les  fêtes  religieuses  ont  leur  «arraial»  ;  et  comme  il  n’y 
a  pas  d’«arraial»  sans  musique  on  s’est  arrangé  pour  que  chaque  paroisse 
célèbre  la  même  fête  à  des  dimanches  différents.  C’est  donc  pendant  l’année, 
une  série  ininterrompue  de  fêtes.  La  liturgie  n’y  trouve  pas  toujours  son 
compte.  Ainsi,  il  n’est  pas  rare  que  dans  une  paroisse  la  fête  du  St.  Sacrement 
se  célébré  au  mois  d’août,  et  la  fête  de  la  Pentecôte,  au  mois  d’octobre.  C’est 
assez  drôle. 

Je  suis  obligé  de  me  borner.  J’aurais  beaucoup  à  dire  sur  la  religion 
à  Madère  ce  qui  mériterait  bien  un  article  spécial.  11  y  aurait  des  choses  très 
intéressantes  sur  les  processions  de  Madère,  aussi  nombreuses  que  pittoresques. 

Mais,  je  crains  d’être  trop  long.  Pour  terminer,  et  caractériser  davantage 
la  nature  de  l’esprit  religieux  du  Madérien  je  vais  parler  de  deux  fêtes  qui 
entre  toutes  les  autres,  sont  typiques:  la  fête  de  St.  Jean  et  celle  de  St.  Pierre. 

La  fête  de  «San  Joào»  c’est  la  fête  des  «bociro».  Les  «bociro»  ont  une 
grande  dévotion  à  St.  Jean  qu’ils  appellent  leur  «compère».  St.  Jean,  dans  le 
désert,  se  nourrissait  de  miel  sauvage  et  de  sauterelles.  Le  «bociro»  ne  mange 
que  du  miel.  Des  deux  côtés,  c’est  la  misère.  Le  24  juin,  les  «bociros»  en  troupe 
ont  fait  un  pélérinage  à  une  chapelle  dédiée  à  St.  Jean  Baptiste  et  où  a  lieu 
la  fête.  Mais  voici  le  plus  curieux.  Au  retour,  il  est  d’usage  que  les  «bociros» 
prennent  un  bain  dans  la  mer,  à  l’heure  de  minuit.  C’est  ce  qui  a  lieu.  On 
peut  juger  du  tableau.  C’est  une  manière  originale  de  rappeler  le  souvenir 
de  «San  Joào»  baptisant  sur  les  bords  du  Jourdain. 

La  fête  de  St.  Pierre  est  la  fête  des  «Solteirai»  des  vieilles  filles,  nom¬ 
breuses  ici,  car  la  jeunesse  masculine  émigre  en  masse  en  Amérique  :  fête 
pittoresque,  burlesque  qui  malheureusement,  dégénère  assez  souvent  en  satur¬ 
nales.  L’essentiel  de  la  fête  est  une  promenade  en  mer,  sur  des  barques,  que 
font  les  jeunes  gens  et  les  jeunes  filles.  La  mer  ce  jour  là  porte  bonheur  et 
il  est  certain  que  le  premier  jeune  homme  qui  aura  jeté  ses  regards  sur  une 
fille,  deviendra  son  mari  et  l’épousera  dans  l’année  même,  et  voici  maintenant 
l’explication  que  le  Madérien  donne  de  cette  fête,  explication  aussi  typique  et 
aussi  originale  que  la  fête  elle-même.  St.  Pierre  a  eu  la  chance  de  rencontrer 
une  excellente  «belle-mère».  Il  faut  le  croire  du  moins,  puisque  Jésus  guérit 
la  belle-mère  de  St.  Pierre,  malade  d’une  fièvre,  à  la  prière  de  St.  Pierre  lui- 
même.  Combien  de  gendres,  qui,  en  pareille  occurrence,  se  seraient  gardés 
de  faire  cette  demande  à  Jésus.  S’il  en  est  ainsi,  St.  Pierre  ne  peut  être  que 
disposé  à  acorder  à  ceux  et  à  celles  qui  le  désirent,  des  «beaux-pères  idéals»  et 
des  «belles-mères  idéales».  Voilà  ce  que  pense  le  Madérien;  et  ceci  n’est  pas 
mal  trouvé. 
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Je  conclus  cette  modeste  étude;  car  je  le  sens,  j’ai  déjà  été  trop  long. 
11  y  a  dans  le  monde  des  types  d’hommes  plus  inédits,  plus  originaux  que 
celui  dont  je  me  suis  occupé.  La  savante  revue  «Anthropos»  nous  en  présente 
assez  souvent  des  échantillons  qui  excitent  au  plus  haut  point  la  curiosité. 
Néanmoins,  si  le  Madérien  n’a  pas  la  brute  originalité  de  «Batutoi»  de  «Palyar», 
l’analyse  à  laquelle  je  me  suis  livré,  nous  l’a  révélé  cependant  bien  intéres¬ 
sant.  Mélange  de  défauts  et  de  qualités,  de  finesse  et  de  grossièrté,  mi-Nègre, 
mi-Européen,  poète  en  haillons,  joueur  de  viole,  le  Madérien  est  curieux  pour 
l’ethnologiste.  J’ai  taché  de  faire  partage  cet  intérêt  au  lecteur.  Y  ai-je  réussi? 
Je  l’ai  en  tout  cas  voulu. 
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Gesammelt  von  Max  Moszkowski,  Berlin. 

In  seinen  Sagen  spiegelt  sich  das  Hoffen  und  Wünschen  eines  Volkes, 
sein  Gemüt  in  seinen  Fabeln  und  Märchen.  So  haben  die  kulturgewaltigsten 
Völker  den  reichsten  und  tiefgründigsten  Sagenschatz.  Die  Ideale,  denen  sie 
zustreben,  lassen  sie  hier  in  ihrer  Phantasie  zu  herrlichem  Leben  entstehen, 
und  da,  wo  dieser  Bronnen  nur  matt  sprudelt,  wo  die  Heroen  der  Sage  sich 
aus  dem  Alltäglichen  kaum  oder  gar  nicht  herausheben,  da  ist  es  mit  dem 
Ingenium  des  Volkes  auch  nicht  weit  her,  da  können  wir  große  Werte  schaffende 
Kulturtaten  auch  nicht  erwarten.  Ein  Beispiel  für  letztere  Kategorie  von  Völkern 
sind  die  malayischen.  Was  sie  an  eigenem  bieten,  ist  kaum  nennenswert,  und 
wo  ihre  Poesie  sich  zu  höherem  Schwung  erhebt,  ist  stets  der  Stoff  und  meistens 
auch  die  Form  auf  indische  oder  arabische  Quellen  zurückzuführen.  Arabischen 
Ursprungs  ist  ihre  Weltschöpfungssage,  durch  ihre  Wälder  jagt  als  wilder 
Jäger  der  indische  Shiwa,  hier  Batara  Guru  genannt,  indisch  sind  die 
Naga  und  ihr  Feind  der  Geruda,  der  Riesenvogel.  Vom  Vogel  Geruda  handelt 
auch  die  nachfolgende  Sage,  die  mir  einst  an  der  Mandau,  tief  im  Innern  der 
Wälder  Ostsumatras  erzählt  worden  ist.  Freilich  die  Örtlichkeiten  sind  in  die 
Heimat  des  Erzählers  verlegt  worden  und  sonderbarerweise  hat  der  Geruda 
die  sieben  Köpfe  seines  alten  Feindes  der  Naga  erhalten,  sonst  aber  kann  die 
kleine  Erzählung  ihre  Herkunft  in  keiner  Weise  verleugnen. 

Sage  vom  Tungku  Malim  Detva  L 

Vor  grauen  Zeiten  stand  mitten  im  Tasik  Sorei1 2 3 4,  der  damals  Tasik  paohd- 
janggi 3  hieß,  ein  großer  Baum  gleichen  Namens.  Auf  diesem  Baum  saß  der 
Vogel  Geruda.  Der  hatte  sieben  Köpfe  und  fraß  Menschen.  Nun  war  da  ein 
Fluß  ayer  lentei  batu 4  und  an  dessen  Mündung  in  den  See  lag  eine  Stadt, 
die  hieß  deshalb  koala  ayer  lentei  batu  (koala  =  Mündung)  und  der  König 
dieser  Stadt  hieß  Bëginda  radjah  budjang  (der  Unverheiratete).  Den  fing  der 
Geruda  und  fraß  ihn.  Und  in  der  Stadt  entstand  große  Angst  und  Sorge  und 


1  Diese  ostsumatranische  Sage  unterscheidet  sich  in  allen  Punkten  von  der  gleichnamigen 
menengkabanschen  und  algehischen  Sage. 

2  Abendsee,  der  westlichste  der  im  Norden  des  Sultanats  Siak  in  wenig  betretenen  Gegenden 
gelegenen  fünf  Seen. 

3  Paohdjanggi  oder  pauhdjanggi,  sagenhafter  Baum  in  der  Mitte  des  Ozeans,  unter 
dessen  Wurzel  die  Riesenkrabbe  sitzt. 

4  Mit  steinernem  Grund. 
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peleng  se  katuari  ka !  wiawia  mol 
wen  aku  ma  wenet  o. 

Talingaën  nera  peleng  sia  i  limonta 
mo  ung  kuwuna,  ni  ma  inde  mo 
sera  peleng  wo  an  miahu  a  lumoho, 
ilek  en  nera  si  Pandagian  im  palm 
wiwit  en,  an  sera  kumeret  maha- 
rerengan:  ma  wuri  mei  keke!  ma 
wuri  mei  keke!  kou  mei  wunu  an 
se  kantong  siow  ! 

Tia  mo  ina,  tia  mo  ina !  mei  mo 
i  p  a  reho1. 

Ni  mang  asa  ng  asar  tenta  takar 
sia  im  paha  nanau  en  o  kan  ange 
woan  sia  i  ka  aio  ma  wana  ng 
Kasenduk  an. 

Rei  kam  pe  ure  sia  im  bana,  an 
sia  la  lële  ën;  ma  wuri  mei  sia  i 
linële  moh,  an  sia  i  piki  kolo,  am 
beta  an  takar  na  i  ni  mate  ;  an  sia 
toktok  ën  an  i  paras  witi  lang  it 3 . 


Ung  gio  ni  ma  muali  ëndo  ;  am 
piong  ni  ma  muali  loloho  ën;  um 
pasa  pinaha  tëla  ni  ma  muali  laker; 
an  ate  ni  ma  muali  katëla  an;  an 
aie  rara  ni  ma  muali  riaw  ;  am  po 


mes  frères  et  sœurs!  restez  toujours! 
moi  je  suis  élevée. 

Entendu  était  par  eux  tous  qu’elle 
avait  passé  le  faîte,  craignaient  eux 
tous  et  descendent  (de  la  maison) 
pour  regarder  en  haut,  était  vu  par 
eux  Pandagian  qui  est  hissée,  et  ils 
lamentent  très  fortement:  retourne  ici, 
chérie!  retourne  ici,  chérie!  toi  venant, 
seront  tués  neuf  porcs  (adultes)! 

Non,  mère!  non,  mère!2 

Continuait  ainsi  (l’ascension  ou  le 
discours?)  depuis  qu’elle  était  recon¬ 
nue  (s’en)  allant  et  qu’elle  arriva  à 
Kasendukan  (le  ciel). 

Pas  longtemps  elle  n’était  là,  qu’elle 
allait  (se)  baigner;  étant  retournée  elle 
qui  (s’)  était  baignée,  elle  est  priée  de 
se  coucher,  est  piquée  (dans  le  cœur) 
de  sorte  qu’elle  mourut;  elle  est 
hachée  et  balayée  vers  le  firmament 
(dispersé  en  balayant)4 5. 

Le  visage  devenait  soleil;  l’occiput 
devenait  lune;  le  coeur  divisé  en  trois 
devenait  Lakeü ;  le  foie  devenait 
Kateluan;  le  poumon  devenait  Riaw; 
la  rate  devenait  Manenember ;  tous 


1  Reho  dérivé:  mareho  =  avoir  soif,  dérivé  ka  reho  an  =  soif,  n’a  pas  de  sens  ici. 
Peut-être  doit-on  lire  i  pa  rei  o  de  rei  —  négation.  — 

La  traduction  deviendrait:  (re)venir  (à  vous)  c’est  anéanti  (pour  moi)  =  m’est  impossible; 
ou  encore:  i  ape  o  =  est  empêché. 

2  Suite  du  texte  hollandais:  Maintenant  toute  la  famille  venait  sur  le  terrain  (autour  de 
la  maison)  regardait  en  haut  avec  grande  tristesse,  et  criait:  Oh,  Pandagian,  descends,  retourne 
vers  nous  ici;  voici  neuf  cochons,  qui  seront  tués  pour  vous.  —  A  cela  elle  répondit:  Main¬ 
tenant  c'est  trop  tard;  laissez  cela,  ce  n’est  plus  nécessaire.  —  Et  en  disant  elle  montait  de 
plus  en  plus,  jusqu’à  ce  qu’elle  disparaissait  à  la  fin  aux  yeux  de  sa  famille. 

3  An  i  paras  witi  langit  peut  se  traduire  aussi  :  (le  tout)  est  purifié  au  ciel. 

*  Suite  du  texte  hollandais:  En  arrivant  à  Kasendukan  ses  mains  et  ses  pieds  étaient 

liés,  un  bâton  de  l’arbre  Lahendong  est  mis  entre  les  mains  et  les  pieds,  et  de  cette  manière 

elle  est  portée  vers  la  rivière,  et  là  elle  est  lavée.  Puis  elle  est  tuée,  grillée,  grattée  (ou  tondue), 

lavée  de  nouveau,  découpée  et  les  entrailles  sont  ôtés  du  corps,  le  tout  de  la  même  manière 

comme  en  égorgeant  un  cochon.  Mais  ce  traitement  douloureux  ne  se  faisait  que  pour  sa 
glorification. 

5  Quelques  renseignements  sur  les  constellations  se  trouvent  dans.  De  Alfoersche  Diercn- 
riem,  J.  ten  Hove. 


Une  légende  alfoure. 
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polas  ni  ma  muali  ma  ne  nember; 
am  peleng  an  awak  ni  ma  muali 
lo  tati  en. 

Taan  ilëk  en  longka  aman,  wo 
an  sapu  en  sumaup  wo  an  toktok 
en  rininte  rintek  wo  an  i  paras  su¬ 
maup  kimerou.  An  tëra  witu  n  to 
toktok  an  ni  mei  sapu  mei  wia  n 
tana  ni  ma  muali  api-api 2. 


les  corps  (=  toutes  les  autres  parties 
du  corps)  devenaient  des  étoiles1. 

Mais  étant  trouvé  gros  encore  [ce 
hachis]  est  balayé  de  nouveau  (amassé 
en  balayant)  et  haché  très  menu  et 
balayé  de  nouveau  au  loin.  Les  restes 
sur  le  hachoir  balayés  sur  la  terre 
devenaient  des  vers  luisants. 


Les  mots  dérivés  méritent  d’être  traités  plus  complètement  que  je  ne 
l’ai  fait  à  la  page  881  suiv.  J’espère  pouvoir  en  donner  encore  une  idée  plus 
nette  dans  un  autre  article. 


1  Suite  du  texte  hollandais:  Car  de  son  front  provenait  le  soleil,  et  de  son  occiput  la 

lune  ;  les  taches  dans  la  lune  étaient  d’anciennes  blessures  à  la  tête  ;  son  œil  droit  devenait 

l’étoile  de  l’an  et  son  œil  gauche  l’étoile  pa  mumusis ;  son  cœur  se  changeait  en  étoile  du 

matin;  son  foie  en  une  constellation  formée  de  trois  étoiles  (peut-être  le  bandrier  d’Orion  A  B) 

et  son  poumon  en  Pléiades;  et  de  son  corps  qui  était  haché  très  menu,  provenaient  les  autres 
étoiles.  —  Les  vers  luisants  doivent  leur  existence  à  la  raclure  du  hachoir. 

Fin  du  texte  hollandais. 

a  Api-api  est  le  nom  malais.  —  Le  mot  Toumbulur  est  pë  rëtot  ën  dérivé  de  pëtot, 
dont  un  autre  dérivé  mëto  pëtot  signifie:  étinceler,  briller. 
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ihn  schließlich  doch  sehr  geliebt,  und  sie  suchte  ihn  zu  halten,  aber  sie 
erwischte  nur  noch  eine  Locke  seines  Haares,  die  abriß  und  ihr  in  der  Hand 
blieb.  Der  Tungku  aber  fiel  ins  Meer  und  ward  nie  wieder  gesehen.  Da  reiste 
die  Fee  mit  ihren  Leuten  in  tiefer  Trauer  wieder  heim. 

Man  sieht,  es  ist  das  alte  indogermanische  Motiv  von  dem  unüberwindlichen 
Helden,  der  schließlich  an  der  Eifersucht  der  verlassenen  Geliebten  zugrunde 
geht,  Siegfried  an  Brünhild,  Herakles  an  Deianeira,  Jason  an  Medea  usw. 

Viel  weniger  inhaltsreich  und  eigentlich  ohne  jeden  tieferen  Sinn  ist  die 
Sage  vom  Sultan  Arimau,  der  angeblich  die  Lande  am  Rokan  kiri  zum  Islam 
bekehrt  hat.  Der  Bekehrer,  der  zugleich  als  Eroberer  und  Unterdrücker  auftrat, 
wird  in  dieser  Sage  als  Ausbund  von  Schlechtigkeit  beschrieben,  der  sogar 
mit  dem  Bösen  im  Bunde  war. 

Sage  vom  Sultan  Yangkut  und  Sultan  Arimau. 

Es  war  einmal  ein  Radjah  von  Djohore,  der  hatte  drei  Söhne.  Einer 
wurde  sein  Nachfolger,  aber  die  beiden  andern  zogen  herunter  nach  Sumatra, 
das  damals  noch  ganz  heidnisch  war  und  brachten  den  Islam  an  den  Rokan 
kiri  und  den  Rokan  kanan.  Der  Sultan  Yangkut  (der  mit  dem  Bart),  der  zum 
Rokan  kanan  zog,  war  ein  guter  Herrscher,  aber  der  Sultan  Arimau  (der 
Tiger)  vom  Rokan  kiri  war  böse  und  gewalttätig  und  stand  mit  dem  Teufel 
im  Bunde.  Der  Teufel  hatte  ihm  gesagt,  er  solle  dorthin  ziehen,  wo  das  Wasser 
am  schwersten  wäre.  So  zog  er  den  Rokan  kiri  hinauf,  bis  er  zum  sunge 
Pusu  kam,  da  wog  er  das  Wasser  des  Rokans  und  wog  das  Wasser  des  Pusus, 
und  da  fand  er,  daß  das  Wasser  des  Pusus  schwerer  war.  Da  zog  er  den 
Pusu  hinauf  und  kam  zum  sunge  Bertoa,  da  dessen  Wasser  schwerer  war, 
zog  er  den  sunge  Bertoa  hinauf  bis  zum  sunge  Tjampa.  Dessen  Wasser  aber 
war  noch  schwerer,  da  lenkte  er  in  diesen  Fluß  hinein  und  kam  zum  Dorfe 
Tandjung  Bali,  das  damals  von  der  Suku  Pëliang  bewohnt  wurde.  Dort  ließ 
er  sich  mit  seinem  Gefolge  von  180  Mann  und  44 1  Tigern  nieder  und  ernannte 
einen  aus  dem  Dorfe  zu  seinem  Dubalung  (Heerführer)  und  gab  inm  Bestellungs¬ 
brief,  Lanze  und  Stab.  Dieser  Dubalung  hatte  den  Titel  Sia  Bertoa  und  ritt 
auf  einem  großen  Tiger,  sein  Haus  aber  wurde  von  einer  Riesenschlange 
bewacht.  Der  Sultan  Arimau  aber  war  eines  Tags  verschwunden,  und  die 
Stelle,  wo  er  verschwunden  war,  ist  der  Ort,  an  dem  der  Sia  Bertoa 
noch  heute  die  Tiger  zusammenruft,  wenn  er  ihrer  bedarf.  Er  legt  dann 
etwas  Reis,  eine  Ziege  oder  ein  Huhn  dorthin  und  spricht  folgende  Worte: 
„Mana  mana  hulubalung  datuk  saje  bëginda  ali,  datuk  gunung  malintang  nan 
bertampat  di  makan  sunge  tjampa.“  (Wo  auch  immer  ihr  seid,  ihr  Krieger 
des  Datu  Saje  Beginda  Ali  und  des  Datu  Gunung  Malintang,  kommt  herbei 
zum  Fräße  am  Sunge  Tjampa.)  Der  Datuk  Saje  Beginda 2  Ali  und  der  Datuk 

1  44  ist  die  heilige  Zahl  der  Moslims.  Eine  vollwertige  Gemeinde  (mungkim)  muß  44 
Familien  zählen,  nach  der  schafi’idischen  Lehre  allerdings  nur  40,  aber  überall  in  Ostsumatra 
wird  dafür  44  gesetzt. 

2  Beginda  Ali  ist  der  Name  des  Schwiegersohnes  des  Propheten.  Er  wird  von  den 
Malayen  sehr  hoch  geschätzt,  manchmal  höher  als  der  Prophet  selber.  Selbst  bei  solchen 
Stämmen,  die  noch  Heiden  sind,  wird  oft  Beginda  Ali  verehrt. 


Sagen  und  Fabeln  aus  Ost-  und  Zentralsumatra. 
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Guming  Malintang 1  sind  unsterbliche  Fürsten  der  Tiger.  Die  Pranke  des 
Tigerfürsten  hat  acht  Handspannen  im  Umfang.  Auf  dem  Moosgebirge,  das  das 
Kampertal  vom  Rokantal  trennt,  kann  man  seine  mächtigen  Fußspuren  im  Stein 
sehen.  Er  und  seine  44  Tiger  sind  unverletzlich  und  können  weder  geschossen 
noch  in  Fallen  gefangen  werden;  sie  beschützen  dafür  das  Land  Rokan  vor  allem 
vor  fremden  Tigern.  Guten  Menschen  tun  sie  nichts,  wenn  aber  die  Menschen 
böse  und  sündhaft  sind,  stehlen  und  lügen  oder,  was  am  schlimmsten  ist,  nach 
dreimaliger  Scheidung  dieselbe  Frau  wieder  heiraten  wollen,  verfallen  sie  den 
Tigern.  Allerdings  können  sie  sich  durch  eine  Buße  an  den  Sia  Bertoa,  den  die 
Tiger  vorher  von  ihrer  Absicht  unterrichten  (die  Würde  existiert  noch  heute) 
loskaufen.  Der  Sia  Bertoa  ernennt  seinen  Nachfolger,  aber  die  Tiger  müssen 
ihn  bestätigen.  Der  Tigerfürst  gibt  ihm  ein  Stück  schwarzes  Holz* 2.  Damit 
muß  er  sich  einreiben,  dann  kann  er  die  Sprache  der  Tiger  verstehen  und  sich 
ihnen  ohne  Furcht  nahen.  Also  hat  es  mir  der  jetzige  Sia  Bertoa  selber  berichtet. 

Sonst  sind  bei  dem  geringen  historischen  Gedächtnis  der  Ost-Sumatraner 
nicht  viel  Erinnerungen  an  die  Zeiten  der  Wanderungen  und  Eroberungen 
übrig  geblieben.  Kaum  daß  ein  altes  Lied  die  alten  Ortsnamen  aufzählt: 


Pekan  barn  bukan  pekan  bara  bakinin  Pekan  baru 3  hieß  nicht  Pekan  baru,  wie  jetzt, 


Sinapalan  dahalanya. 

Tapang  bukan  tapang  bakinin 
Sange  amban  dahalanya. 
Tandam  bakan  tandam  bakinin 
Sibuaya  dahalanya 

usw.  immer  im  gleichen  Text. 


Sondern  Sinapalan  früher. 

Tapung4  hieß  nicht  Tapung,  wie  jetzt, 
Sondern  Nebelfluß  früher. 

Tandum5  hieß  nicht  Tandum,  wie  jetzt, 
Sondern  Krokodilstadt  früher. 


Ich  habe  dann  noch  einige  Erzählungen  aus  den  Fehden  einzelner  kleiner 
Raubstaaten  mit  einander  aufnotiert,  doch  sind  diese  kaum  des  Berichtens 
wert.  Es  handelt  sich  einfach  um  die  Verherrlichung  einiger  mehr  oder  minder 
plumpen  Diebstähle  und  Betrügereien.  Der  Kampf  Mann  gegen  Mann  wurde 
in  den  dortigen  Gegenden  wenigstens  ängstlich  vermieden.  Man  beschränkte 
sich  darauf  wehrlose  Dörfer  zu  überfallen,  Vieh  wegzutreiben  und  Frauen  zu 
vergewaltigen.  Hier  eine  Probe  für  viele: 

Sage  vom  Krieg  zwischen  Rokan  und  Rau. 

In  alten  Zeiten  kam  das  Salz  nach  Rau6 7  von  Tannah  patih 7  her8.  Der 
Fürst  von  Rokan9  ließ  nun  durch  einen  seiner  Sklaven  namens  Nahan  von 
dem  durchfahrenden  Salz  eine  Steuer  erheben,  und  zwar  von  jedem  Pikul 


'  Gunung  malintang,  der  Berg,  der  sich  quer  wie  ein  Damm  legt,  also  etwa  mit  Halte¬ 
fest  zu  übersetzen. 

2  Wahrscheinlich  das  sogenannte  Brasilholz. 

3  Stadt  am  mittleren  Siak. 

4  Einer  der  Quellflüsse  des  Siak. 

5  Stadt  an  der  Quelle  des  Tapung  kiri. 

6  Stadt  im  Padang’schen  Bovenlande  in  der  Quellengegend  des  Rokan  kiri. 

7  Das  Land  an  der  Mündung  des  Rokan. 

8  Jetzt  kommt  das  Salz  von  der  Westküste  von  Padang  her. 

9  Stadt  am  Oberlauf  des  Rokan  kiri. 

io* 
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(63  kg)  eine  kleine  Tjiipa  (etwa  1  Rati  =  OOl  Pikul).  Der  Sklave  aber  nahm 
eine  große  Tjupa  (etwa  einundeinhalbmal  so  groß)  und  behielt  den  Überschuß 
für  sich.  Da  beklagten  sich  die  Leute  beim  Fürsten  von  Rau  namens  Malin¬ 
tang  (deutsch:  der  Damm,  das  Wehr)  und  der  erklärte  den  Leuten  von  Rokan 
den  Krieg  und  schlug  sie  in  einer  großen  Schlacht.  Da  baten  die  Leute  von 
Rokan  um  Frieden;  es  wurde  ein  Stier  geschlachtet,  ein  großes  Festessen  ge¬ 
halten  und  der  Vertrag  mit  den  Worten  geschworen:  „Buwat  sudali  kata  abis, 
Rokan  ëkor  kota  kapala  kotä  Lubiik  lajang  =  es  soll  kein  Wort  mehr  darüber 
gesprochen  werden  und  die  Lande  von  Rokan  bis  Lubuk  Lajang  sollen  ein 
Reich  sein1.“  Da  war  nun  der  Nachbar  des  Fürsten  von  Rau,  der  Radja  nan 
bümi  (König  der  Ebene),  der  wollte  Sklaven  verkaufen  in  Petapahan  (am 
Tapung  kanan)  und  fragte  den  Malintang,  ob  der  Krieg  schon  zu  Ende  wäre 
und  er  ungehindert  Rokan  passieren  könnte.  Ja,  meinte  der,  das  ginge  wohl, 
der  Krieg  wäre  zu  Ende.  Und  wirklich  ließen  die  von  Rokan  den  Radja  nan 
bumi  mit  seinen  Sklaven  ungehindert  nach  Petapahan  ziehen.  Als  er  aber  mit 
dem  Erlös  zurückkam,  überfielen  sie  ihn  und  nahmen  ihm  sein  Geld  ab.  Der 
beklagte  sich  beim  Radja  malintang  von  Rau  und  drohte,  er  würde  die  Rokaner 
mit  Krieg  überziehen,  aber  der  Radja  malintang  erklärte  ihm,  daß  er  dann 
auch  mit  ihm  Krieg  führen  müßte.  Da  überzog  denn  der  Radja  nan  bumi 
Rau  und  Rokan  mit  Krieg,  er  wurde  aber  geschlagen  und  mußte  sich  unter¬ 
werfen,  das  Geld  aber,  das  die  Rokaner  dem  Radja  nan  bumi  abgenommen 
hatten,  mußten  sie  mit  dem  Radja  malintang  teilen. 

Erfreulicher  und  amüsanter  sind  die  Tierfabeln: 

Vom  Kokang  (kleiner  Nachtaffe —  Nycticebus). 

Früher  hatten  die  Affen  keine  Schwänze,  nur  der  Kokang  hatte  einen 
schönen,  langen  Schwanz.  Da  kamen  nun  die  anderen  Affen  und  jeder  bettelte 
um  ein  bißchen  Schwanz.  Der  Kokang  aber  war  ein  guter  Kerl  und  gab  allen 
ab,  bis  ihm  schließlich  selbst  nichts  mehr  übrig  blieb.  Nun  hat  der  Kokang 
keinen  Schwanz  mehr  und  schämt  sich  bei  Tage  auszugehen,  und  nachts  sitzt 
er  da  und  weint  und  jammert. 

Den  Kokang  fürchtet  übrigens  auch  der  Teufel  sehr  und  das  hat  folgen¬ 
den  Grund.  Auf  einem  großen  schönen  Baum  hatte  sich  eine  Kokangfamilie 
niedergelassen.  Nach  kurzer  Zeit  aber  war  der  Baum  durch  den  scharfen  Urin 
der  Tiere  so  beschädigt  worden,  daß  er  einging.  Als  dies  der  Teufel  sah,  bekam 
er  einen  ungeheueren  Respekt  vor  den  kleinen  Tieren,  die  einen  so  großen, 
schönen  Baum  hatten  vernichten  können.  Deshalb  bestreut  man  Kranke  und 
besonders  Schwangere  mit  pulverisierten  Kokang-Knochen  oder  Haaren.  Die 
gleichen  Dienste  tut  übrigens  auch  pulverisierte  Rabenleber. 

Das  Märchen  vom  Dantor. 

Früher  war  der  Dantor2  ein  Mann  und  mit  der  Tochter  des  Enggang 
papan3  verheiratet.  Er  war  aber  schrecklich  eifersüchtig  und  sperrte,  wenn  er 

1  Wörtlich  :  Rokan  soll  die  Stadt  am  Schwanz,  Lubuk  lajang  die  Stadt  am  Kopf  sein. 

2  Der  schönste  und  größte  Nashornvogel. 

3  Eine  andere  Art  Nashornvogel,  der  statt  des  Horns  einen  breiten,  brettartigen  Schnabel¬ 
auswuchs  hat  ;  papan  —  Brett. 
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wegging,  seine  Frau  in  einen  hohlen  Baum  ein.  Da  machte  ihm  die  Schwieger¬ 
mutter  Vorwürfe  und  sagte:  „Du  hast  doch  ein  schönes  Haus,  was  sperrst 
du  deine  Frau  in  einen  hohlen  Baum  ein?“  Sagte  der  Dantor:  „Ich  will 
nicht,  daß  meine  Frau  mit  andern  Leuten  spricht,  wenn  ich  nicht  da  bin, 
oder  gar  Geschenke  von  ihnen  annimmt;  außerdem  ist  das  meine  Frau  und 
es  geht  dich  gar  nichts  an,  was  ich  mit  ihr  mache.“  Eines  Tags,  als  der 
Dantor  wieder  fort  war,  gelang  es  der  jungen  Frau,  aus  dem  hohlen  Baum 
zu  entwischen  und  zu  ihrer  Mutter  zu  flüchten.  Als  nun  der  Dantor  nach 
Hause  kam,  war  er  sehr  zornig  und  verlangte  seine  Frau  zurück.  Aber  der 
Enggang  papan  wollte  erst  das  Versprechen  haben,  daß  der  Dantor  seine  Frau 
in  Zukunft  besser  behandeln  würde.  Da  wurde  der  Dantor  so  wütend,  daß  er 
mit  seinem  Messer  die  Pfähle  des  Hauses  seiner  Schwiegermutter  umzuhauen 
begann.  Das  klang  aber  wie  tëréng,  tëréng,  tëréng,  und  als  das  Haus  krachend 
zusammenbrach  und  den  Dantor  und  alle  Insassen  unter  sich  begrub,  da  klang 
es  wie  ka,  ka,  ka,  ka,  ka.  Aber  der  Dantor  wurde  nach  seinem  Tod  in  einen 
großen  Enggang  (Nashornvogel)  verwandelt,  und  jeden  Morgen  kann  man, 
wenn  man  früh  genug  aufsteht,  im  Walde  sein  Geschrei  hören:  tëréng,  tëréng, 
tërèng-kakakakaka.  Und  sein  Weibchen  mauert  er  heute  noch  in  hohlen  Bäumen 
ein,  wenigstens  zur  Brutzeit.  Die  Schwiegermutter  aber  wurde  zum  enggang 
papan ,  den  manche  Leute  auch  den  enggang  mentila  (Schwiegermutter)  nennen. 

Von  den  Totenvögeln. 

Wenn  viele  Raben  um  ein  Haus  flattern  und  ängstlich  schreien,  so  ist 
dies  ein  Zeichen,  daß  der  Tiger  sich  einen  aus  dem  Haus  holen  will.  Natürlich 
gelten  auch  die  Eulenvögel  als  Unglücksbringer.  Hört  man  mehrere  Nächte 
hintereinander  das  Geschrei  der  Toteneule  „ua,  ua  banket“  oder  des  Käuzchens 
„ rau  kakau “,  dann  lauert  der  Totenvogel  auf  Beute.  Um  ihn  zu  verscheuchen 
muß  man  folgende  Doa  beten  :  „Ma  gundi  bariing  kuntam  tumbu  pintu  surga 
kanaman  rasululah  Tuan  kanamanya  =  Vogel  ma  gnndi1,  wie  eine  Blume 
springt  die  Tür  des  Paradieses  auf  beim  Anrufen  des  Namens  des  Propheten 
und  des  Namens  Gottes“. 

Ein  besonders  gefährlicher  Todesverkündiger  ist  die  allbekannte  Puntianak. 
In  vielen  malayischen  Sagen  wird  die  Puntianak  als  Weib  mit  fliegenden  Haaren 
und  einem  großen  Loch  im  Rücken  dargestellt.  Sie  sucht  ihre  Opfer  unter  den 
schwangeren  Frauen,  besonders  verfolgt  sie  die  unehelich  Gebärenden.  In  Ost¬ 
sumatra  gibt  man  ihr  die  Gestalt  eines  großen  Vogels  etwa  von  der  Größe  eines 
Huhnes2.  Um  sich  vor  der  Puntianak  zu  schützen,  spricht  man  diese  Worte: 
Puntianak  mati  beranak  Puntianak  gestorben  als  ungebornes 

Kind 

Mati  di  timpoh 3  tanah  tambak  Gestorben  weil  deine  Mutter  im  Sitzen 

abrutschende  Erde  begraben  hat 

1  Burung  ma  gundi  wahrscheinlich  Metapher  für  Tod. 

2  Meine  Leute  versicherten,  daß  es  sich  um  einen  wirklichen  Vogel  handle  und  ver¬ 
sprachen  auch,  ihn  mir  zu  zeigen.  Ich  habe  ihn  aber  nie  zu  Gesicht  bekommen,  auch  in  Atzeh 
nennt  man  sie  burung  (Vogel). 

3  Mit  untergezogenen  Knien  sitzend,  nach  Art  malaiischer  Frauen. 
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Kerat  biiluh  pandjang,  pandak 

Akan  pëlëmang  puntianak. 

Aka  tau  açal  dikaa  mala  mendjadi 

Darah  bali  açal  ankaii  mula  djadi 

Aka  tau  açal  dikaa  mala  mendjadi 

Badak  mati  di  tumpahan 1 2  açal  kë- 
mula  mendjadi. 


Und  mit  deinem  Blut  die  langen  und 
kurzen  Bambusrohre 

Vollgestopft  wurden  wie  eine  Wurst. 

Ich  weiß  den  Ursprung  von  wannen 
du  kommst 

In  die  Nachgeburt  zurückgetretenes 
Blut  ist  dein  Ursprung 

Ich  weiß  den  Ursprung  von  wannen 
du  kommst 

Von  einem  Kinde  stammst  du,  dessen 
Mutter  im  Kindbett  starb. 


Das  ist  ja  überhaupt  das  wesentliche  bei  allen  Zaubersprüchen  der  Malaycn, 
daß  man  dem  bösen  Geist  seinen  Namen,  seinen  Ursprung  und  den  Namen 
seines  Herrn  zu  sagen  vermag,  dann  verliert  er  alle  Gewalt.  Auch  dieses 
Motiv  ist  sicher  westlicher  Herkunft. 


Von  den  Orang  Bunien  (Heinzelmännchen). 

Eine  richtige  Heinzelmännchen-Sage  ist  mir  in  den  gebirgigen  Gegenden 
Zentralsumatras  erzählt  worden.  Die  Gebirge  sind  dort  Tonschieferformationen 
mit  reichlicher  Höhlenbildung.  Wenn  nun  der  Wind  durch  die  Höhlen  streicht, 
so  klingen  die  Tonschieferstalaktiten  und  geben  schöne  musikalische  Töne 
von  sich.  So  mag  die  Idee  entstanden  sein,  daß  diese  Höhlen  von  unsicht¬ 
baren  Wesen  bewohnt  werden.  Es  sind  dies  Menschen  wie  wir  auch,  die 
Kerbauen  und  Hühner  halten,  den  Acker  bestellen  und  Kriege  führen.  Oft 
kann  man,  wenn  sie  ein  Fest  feiern,  den  Klang  ihrer  Tjelempungs 2  hören.  Im 
allgemeinen  sind  sie  gutartig  und  haben  schon  manchem  im  Walde  Verirrten 
aus  der  Not  geholfen.  Wenn  man  sie  aber  reizt  oder  beleidigt,  rächen  sie 
sich  und  bringen  Krankheiten  und  Unheil  ins  Dorf.  Vor  allen  Dingen  können 
sie  es  nicht  vertragen,  wenn  man  ihre  Wohnungen  verunreinigt.  So  werden 
denn  die  Höhlen,  in  denen  sie  hausen  sollen,  aufs  ängstlichste  von  den  Ein- 
gebornen  gemieden.  Nur  mit  vieler  Not  und  Mühe  konnte  ich  die  Leute  be¬ 
wegen,  mich  zu  den  Höhlen  zu  führen.  Endlich  wies  ich  ihnen  ein  Schrift¬ 
stück  vor,  das  angeblich  von  dem  Radja  der  Orang  Bunien  meines  Landes 
an  den  Radja  der  dortigen  Orang  Bunien  gerichtet  war  und  das  mich  ihm 
empfahl.  Der  fußhohe  Fledermausguano,  der  den  Boden  der  Höhlen  in  ganzer 
Ausdehnung  bedeckte,  bewies  auch,  daß  die  Höhlen  seit  langen  Zeiten  von 
menschlichen  Wesen  nicht  betreten  worden  waren.  Es  war  sehr  amüsant  zu 
sehen,  mit  welcher  Sorgfalt  die  sonst  nicht  eben  übertrieben  ordentlichen 
Leute  bei  unserem  Weggang  alle  Spuren  unserer  Anwesenheit  forträumten 
aus  Furcht,  die  Orang  Bunien  zu  beleidigen.  Großer  Streit  herrscht  darüber, 
ob  die  Orang  Bunien  schon  Moslims  sind  oder  noch  nicht.  Jedenfalls  be¬ 
hauptete  der  schon  vorher  erwähnte  Sia  Bertoa,  ein  alter,  etwa  65 jähriger 


1  Tumpu  =  treten.  Die  Hebamme  stemmt  sich  mit  ihren  Füßen  gegen  den  Leib 
der  Kreißenden. 


2  Malayisches  Musikinstrument,  das  aus  fünf  bis  sieben  Kupferbecken  besteht. 
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Herr,  daß  ihm  einmal  der  Radja  der  Orang  Bunien  begegnet  sei.  Der  heiße 
Tongal,  habe  einen  langen  Bart  und  jederseits  zwei  Hauer  wie  ein  Eber.  Da 
fürchtete  sich  der  Sia  Bertoa  sehr,  aber  Tongal  beruhigte  ihn,  er  sei  ein  guter 
Moslim  und  werde  einem  Gläubigen  nie  etwas  zu  Leide  tun.  Er  forderte  ihn 
im  Gegenteil  auf,  beim  nächsten  Neumond  wiederzukommen  und  drei  Zitronen 
mitzubringen,  dann  werde  er  ihm  ein  Elmu  (Weisheitsspruch)  geben,  das  ihn 
reich  und  mächtig  machen  soll.  „Aber“,  schloß  der  Sia  Bertoa  seine  Erzählung, 
„ich  bin  doch  lieber  nicht  hingegangen,  und  so  bin  ich  bis  auf  den  heutigen 
Tag  ein  armer  Teufel  geblieben“,  ln  einer  Beziehung  benehmen  sich  die  Orang 
Bunien  allerdings  sehr  ungeniert.  Wenn  nämlich  ihr  eigener  Acker  keinen 
Reis  trägt,  gehen  sie  nachts  heimlich  auf  die  Ladangs  der  Menschen  und 
nehmen  die  Körner  aus  den  Ähren.  Kein  Mensch  merkt  etwas  von  dem  Schaber¬ 
nack,  bis  es  sich  dann  bei  der  Ernte  herausstellt,  daß  alle  Ähren  leer  sind1. 

Von  den  Orang  gédang  (Riesenmenschen). 

Gleichfalls  im  Gebirge  hörte  ich  die  Sage  von  den  bösen  Wald-  und  Riesen¬ 
menschen,  die  auch  in  den  Höhlen  und  auf  unzugänglichen  Felsen  hausten.  Ihre 
Fußspuren  sind  oft  im  Grunde  gesehen  worden  und  mancher,  der  im  Walde  ver¬ 
schwunden  ist,  ist  ihnen  zum  Opfer  gefallen.  Sie  sind  über  und  über  behaart 
und  führen  zwar  keine  Waffen,  aber  ihre  Unterarme  sind  so  scharf,  daß  sie 
dicke  Bäume  damit  umhauen  können.  Ein  Vergleich  mit  ähnlichen  Sagen  in 
Malakka  ergibt,  daß  mit  diesen  Orang  gëdang  oft  der  bekannte  Menschenaffe 
Orang-Utan  gemeint  ist,  von  dem  es  ja  auch  wohl  heißt,  daß  er  eigentlich 
ein  Mensch  ist,  aber  aus  Klugheit  nie  spricht,  um  nicht  Herrendienste  tun 
und  Steuern  zahlen  zu  müssen. 

Zum  Schluß  möchte  ich  noch  bemerken,  daß  ich  weder  bei  den  Sakais 
noch  bei  der  malayischen  Bevölkerung  irgend  welche  Sagen  gefunden  habe, 
die  auf  Totemismus  hinweisen.  Dagegen  führen  eine  ganze  Reihe  von  Sukkus 
ihren  Ursprung  auf  einen  Antu,  und  zwar  bezeichnenderweise  immer  auf 
einen  Antu  weiblichen  Geschlechtes  zurück.  Der  Ideengang  bei  den  meisten 
dieser  Sagen  ist  immer  der,  daß  ein  Mann  so  abschreckend  häßlich  ist,  daß 
kein  Mädchen  ihn  nehmen  will.  Da  geht  er  in  den  Wald  und  fängt  sich  ein 
weibliches  Antukind,  das  zieht  er  groß  und  heiratet  es  dann.  So  ist  die  Suku 
Antu  Gugu  entstanden  am  Panasa,  einem  Nebenfluß  der  Mandau,  so  die  Suku 
Petapang  und  die  Suku  Pia  Stenga  bei  den  Orang  Talang. 

Literatur:  Snouck  Hurgronje,  de  Atjehers  Batavia  en  Leiden  1894. 
Skeat,  William,  Walter,  Malay  Magic,  London  1900,  Macmillan  &  Co.  Skeat, 
W.  W.,  &  Blagden  Ch.  O.  Pagan  Races  of  the  Malay  Peninsula  ibid.  1906. 
Veth,  Midden  Sumatra  Expeditie  3.  deel,  van  Hasselt,  Taal-  en  Volkenkunde. 
Wilkinson,  R.  J.  A.  M^lay-English  Dictionary  Singapore  Kelly  &  Wassh  1901. 

- e®© - 


1  Siehe  auch  den  Bericht  van  Hasselts  in  der  Midden-Sumatra  Expeditie. 
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Die  melanesische  Bogenkultur  und  ihre 
Verwandten. 

Von  Dr.  F.  Graebner,  Köln. 

(Schluß.) 

IV.  Kapitel. 

Verwandtschaftsbeziehungen  ausserhalb  der  Stidsee. 

1.  Südostasien. 

Nicht  nur  die  Kultur  des  Zweiklassensystems,  sondern  auch  der  tote- 
mistische  Komplex  in  Melanesien  ist  von  der  Bogenkultur  überlagert  und 
teilweise  auseinandergerissen  worden;  und  zwar  beweist  das  Abflachen  nach 
dem  östlichen  Melanesien  hin,  daß  die  Bewegung  der  vordringenden  Bogen¬ 
kultur  von  West  nach  Ost  gerichtet  war.  So  werden  wir  nicht  fehlgehen  in  der 
Erwartung,  auch  in  den  westlichen  Nachbargebieten,  also  zunächst  in  Indo¬ 
nesien,  Spuren  von  ihr  oder  verwandten  Komplexen  zu  finden. 

Der  malaiische  Archipel  hat  im  Gegensatz  zur  Südsee  weitreichende  Ein¬ 
flüsse  asiatischer  Hochkulturen  erfahren.  Außer  der  islamischen  und  Chinesischen 
ist  da  vor  allem  die  hinduische  Kulturwelle  zu  nennen,  die  vor  allem  Java 
und  Sumatra  überflutet,  aber  auch  in  weiten  Gebieten  des  übrigen  Archipels 
in  Religion,  Kunst  und  materieller  Kultur  merkbare  Spuren  hinterlassen  hat. 
Ihre  Wirkungssphäre,  deren  weiteste  Grenzen  vielleicht  durch  das  Vorkommen 
gewisser  Schwert-  und  Lanzenformen  bezeichnet  werden1,  deckt  sich  vielfach 
mit  dem  Verbreitungsbereich  der  jüngsten  relativ  einheimischen  Kulturgruppe, 
die  man  als  jungmalaiischen  Komplex  charakterisieren  und  als  dessen  Leit¬ 
fossil  das  Blasrohr  gelten  kann2.  Diesen  jüngsten  Komplexen  stehen  auf  der 
andern  Seite  Überreste  ganz  alter  Kulturen  gegenüber,  die  denen  der  Südsee 
durchaus  entsprechen.  So  findet  sich,  um  nur  einige  Beispiele  zu  geben,  auf 
Alor  Stabkeule  und  Parierschild3;  totemistische  Lokalexogamie  ist  auf  Halmahera 
und  den  übrigen  Molukken  zu  Hause,  und  ebenda  sprachlich-grammatikalische 

'  Museumsmaterial.  Über  Schwertformen  vgl.  Foy,  „Schwerter  aus  der  Celebes-See“, 
Pubi.  d.  Königl.  etlin.  Mus.  in  Dresden,  XII,  S.  8  ff.  Vielleicht  gehört  auch  der  Rundschild  hierher. 

2  Pleyte,  „Sumpitan  and  bow  in  Indonesia“,  Intern.  Archiv  f.  Ethnogr.  IV,  S.  265  ff. 
Diesem  Komplex  gehört  wohl  z.  B.  auch  die  vom  neueren  Reisbau  stark  zurückgedrängte  Gerste 
(oder  Hirse?)  an  (Wilken,  „Handleiding  voor  de  vergelijkende  Volkenkunde  van  Ncderl. 
Indie“,  S.  1  f.) 

3  Im  Berliner  Museum.  Der  Parierschild  mit  dem  Lederschild  kombiniert  auf  Wetter. 
Vgl.  noch  Frobenius,  „Die  Schilde  der  Ozeanier“,  S.  11. 


Verbreitung1  der  melanesischen  Bogenkultur  und  der  ihr  verwandten  Komplexe. 
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Bildungen,  die  schon  in  Südostaustralien  Vorkommen,  Kegeldachhütten  auf 
Timor,  Plattformbestattung  oder  Mumifizierung  ebendort  und  auf  Aru1.  Zerstreut 
finden  sich  Merkmale  alter  Kultur  auch  sonst  in  Indonesien,  z.  B.  auf  Borneo. 

Zwischen  diese  ältesten  und  jüngsten  Bestandteile  der  indonesischen 
Kultur  schiebt  sich  nun  eine  Schicht  ein,  die  dem  Gesamtgebiete  des  Archipels 
ihren  Stempel  aufdrückt,  aus  der  zu  einem  Teil  die  jüngere  malaiische  Kultur 
herausgewachsen  ist,  und  die  man  also  nicht  ohne  Berechtigung  als  alt¬ 
malaiische  Schicht  bezeichnen  kann.  Irrig  wäre  nur,  in  ihr  die  Kultur 
des  in  Indonesien  einwandernden  Zweiges  der  Malaio-Polynesier  zu  sehen. 
Nur  einer  ihrer  Bestandteile  zeigt  deutlich  Verwandtschaft  mit  der  polynesischen 
Kultur  der  Südsee  und  kann  deshalb  als  Besitz  der  Urmalaien,  als  der  Bruder¬ 
gruppe  des  polynesischen  Stammes,  angesprochen  werden.  Das  gilt  zunächst 
für  die  Sprache,  die  nahezu  alle  Bewohner  Indonesiens  zu  einer  Einheit  ver¬ 
bindet,  und  als  dritte  Abteilung  den  inelanesischen  und  polynesischen  Idiomen 
der  austronesischen  Sprachfamilie  zur  Seite  tritt2.  Aber  auch  andere  Eigen¬ 
tümlichkeiten,  wie  Häuptlingswesen  und  Tabueinrichtungen3,  Auslegerboote 
mit  Segeln,  Kniebeile  mit  aufgebundenen  Klingen,  hier  aus  Eisen,  Drillbohrer4 
und  Kokosschaber5,  Tatauierung6  usw.,  lassen  die  Verwandtschaft  hervortreten. 
Dabei  mag  auf  den  Gebrauch  des  Vierecksegels  gegenüber  dem  polynesischen 
Dreiecksegel  hingewiesen  werden,  weil  es  bei  Gelegenheit  des  indonesischen 
Einflusses  in  Melanesien  Erwähnung  fand,  aus  demselben  Grunde  auf  den 
weitverbreiteten  Doppelausleger  und  ebenso  mit  Bezug  auf  die  nordpolynesische 
Kulturzone  auf  die  gleichfalls  häufige  Form  des  Bügelauslegers,  sowie  auf 
die  schemelartigen  Kokosnußschaber.  Daß  Typen,  die  denen  der  Südsee  ent¬ 
sprachen,  auch  in  Indonesien  vorhanden  gewesen  sein  müssen  und  nur  durch 
einheitliche  Ausbildung  der  indonesischen  Kultur  teilweise  verdrängt  worden 
sind,  wird  z.  B.  durch  das  Vorkommen  einer  typisch  melanesischen  Ausleger¬ 
form  auf  dem  äußerst  abgelegenen  Posten  indonesischen  Einflusses,  auf  den 
Andamanen  und  Nikobaren7,  bewiesen. 

Mit  den  Analogien  der  polynesischen  und  austromelanesischen  Kultur 
sind  aber  die  Merkmale  der  „altmalaiischen“  Kulturschicht  in  keiner  Weise 
erschöpft.  Sie  umfaßt  nämlich  vor  allem  auch  zahlreiche  Elemente,  die  mit 


1  Graebner,  Zeitschr.  f.  Ethnol.  XXXVII,  S.  36.  S.  Müller,  „Land-  en  Volkenkunde“, 
Taf.  27  ff.  Forbes,  „A  Naturalists  Wanderings  in  the  Eastern  Archipelago“,  S.  434. 

1  Vgl.  oben  S.  744,  Anm.  1. 

3  Wilken  a.  a.  0.,  S.  337  ff.,  597  ff. 

4  Museumsmaterial.  Ferner  etwa:  Jacobs  „Het  Familie-  en  Kampongleven  op  Groot 
Atjeh“,  II,  Taf.  V  und  VI;  „Midden-Sumatra“,  III,  I,  Taf.  CVI;  Modigliani,  „Un  viaggio  a 
Nias“,  S.  589.  Neeb  en  Asbeek  Brusse  „Naar  Lombok“,  Taf.  S.  6  und  40;  P  ley  te,  „Ethnogr. 
Atlas  v.  d.  Zuidwester-  en  Zuidooster-Eilanden“,  Taf.  XXIX;  Ling-Roth,  „Natives  of  Sarawak“, 
I,  S.  398;  Mat  thés,  „Ethnogr.  Atlas“,  Taf.  XVII;  P.  und  F.  Sa  ras  in,  „Reisen  in  Celebes“, 
I,  S.  196;  Dumont  D’Urville,  „Voyage  de  TAstrolabe“,  Atlas,  Taf.  126,  192,  204;  Martin, 
„Reisen  in  den  Molukken“,  Taf.  XLVI  ;  Riedel,  „De  sluik-  en  kroesharige  Rassen  tuschen  Sclebes 
en  Papoea“,  Taf.  XXVII,  XLI,  XLIII  ;  Atkinson,  „The  Philippine-lslands“,  S.  163. 

5  Foy,  „Schemelartige  Kokosnußschaber“  in  Mitt.  der  Anthr.  Ges.  in  Wien,  XXXIV,  S.  114 ff. 

6  Wilken,  S.  248  ff. 

7  Modelle  in  Berlin  und  Köln;  vgl.  Zeitschr.  f.  Ethnol.  XXXVII,  S.  49. 
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solchen  der  melanesischen  Bogenkultur  identisch  oder  nahe  verwandt  sind. 
Nur  ein  Teil  davon  ist  allerdings  als  gemeinindonesisch  zu  bezeichnen.  Die 
übrigen  geben  sich  deutlich  als  Angehörige  eines  im  ganzen  zurückgedrängten 
Komplexes  zu  erkennen,  teilweise  durch  zerstreutes  Vorkommen,  vor  allem 
aber  durch  eine  charakteristische  Beschränkung  auf  die  Randgebiete  des  Archipels 
und  die  Binnenstämme  von  Borneo;  in  etwas  schwächerer  Konzentration  finden 
sie  sich  auch  im  Innern  von  Sumatra.  Am  stärksten  treten  sie  naturgemäß 
auf  den  südöstlichen  Inselgruppen  auf,  deren  Kultur  sich  überhaupt  so  eng 
an  die  von  Neu-Guinea  anschließt,  daß  nur  die  Kenntnis  des  Eisens,  Varianten 
der  Trommelform  und  ähnliches  eine  Abgrenzung  erlauben,  Erscheinungen, 
die  überdies  sekundär  ebenfalls  ihren  Weg  in  die  westlichsten  Gebiete  Neu- 
Guineas  gefunden  haben1. 

Sehr  charakteristisch  ist  gleich  die  Verbreitung  von  Pfeil  und  Bogen 
selbst2.  Auf  den  Philippinen  kennen  ihn  fast  nur  die  Negritos;  die  Igorroten 
müssen  ihn  früher  besessen  haben,  da  sie  ihn  zeremoniell  bei  der  Kriegs¬ 
erklärung  verwenden3.  Er  beherrscht  ferner  die  Molukken  und  die  ganzen  süd¬ 
östlichen  Gruppen  bis  Timor  und  Flores  westlich  und  findet  sich  endlich  auf 
den  Mentawei-  und  Poggi-Inseln.  Vereinzelt  kommt  er  auf  Celebes  und  angeblich 
im  nördlichen  Borneo  vor4.  Der  Grundcharakter  des  Bogens  gleicht  dem  des 
melanesischen,  nur  auf  der  südlichen  Kette  mit  jungasiatischen  Beimischungen  ; 
auf  Tenimber  zeigt  er  sogar  den  bekannten  Holzknauf  am  Ende5.  Ebenfalls 
im  Südosten,  auf  Tenimber6,  Alor  und  Nachbarschaft7,  treten  Bogenschilde 
auf,  beide  mit  Armausschnitten  wie  am  Papua-Golf,  auf  Alor,  Pantar  und 
Solor  sogar  in  der  Form  identisch.  Pfahlbauten  sind  so  gut  wie  allgemein 
indonesisch8.  In  der  Töpferei  zeigen  z.  B.  die  Napfformen  von  Timor  und  die 
grauen  Tonwaren  des  inneren  Borneo  Anklänge  an  die  Industrie  der  Bogen¬ 
kultur9;  die  Spiralwulsttechnik  scheint  bei  den  Igorroten  auf  Luzon  in  Gebrauch 
zu  sein10.  Von  Korbformen  ist  der  Typus  mit  Stufengeflecht  und  Stufen¬ 
ornamentik  wohl  so  gut  wie  allgemein  verbreitet11,  ebenso  das  dreisträhnige 
Gittergeflecht  in  der  gewöhnlichen  melanesischen,  weitläufig  durchbrochenen 
Form,  wenn  auch  ein  gewisses  stärkeres  Auftreten  in  den  Randgebieten  wahr- 


I  Vgl.  oben  S.  760  u.  770. 

*  Pleyte,  Int.  Arch.  IV,  S.  274 f. 

3  Blumentritt,  „Ethnographie  der  Philippinen“,  Petermanns  Geogr.  Miti,  Ergän¬ 
zungsheft  67,  S.  26  und  29. 

4  Ling-Roth,  II,  S.  139. 

5  Frobenius,  „Die  Bogen  der  Ozeanier“,  S.  9  ff. 

6  De  Clercq  en  Schmeltz,  S.  236;  Frobenius  a.  a.  O.,  S.  32.  Ein  Exemplar  im 
Kölner  Museum. 

7  Sonderausstellung  von  Thomann  im  Kölner  Museum;  Frobenius,  S.  34  f.  ;  Foy 
im  Globus  LXXXI,  S.  284  f. 

8  Wi lk e n,  S.  64 ff. 

9  Museumsmaterial. 

10  Jenks,  „The  Bontoc  Igorrote“.  Division  of  Ethnology  Publications,  Manila,  I,  S.  118. 

II  Lehmann,  „Systematik  und  geographische  Verbreitung  der  Geflechtsarten“,  S.  20  ff. 
(Typ  IB.)  Für  Luzon  vgl.  Meyer-Schadenberg,  „Die  Philippinen“,  I.  Pubi.  d.  Ethnogr. 
Mus.  in  Dresden,  Vili,  Taf.  IX,  9—10. 
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scheinlich  ist* 1.  Ein  in  breiten  Flechtstreifen  dicht  geflochtener  Untertyp  ist 
vielleicht  jungmalaiisch2.  Der  Haupttyp  tritt  hier  in  Indonesien  außer  an 
gewöhnlichen  Körben  besonders  auch  an  einer  besonderen,  hinten  offenen 
oder  durch  eine  Klappe  geschlossenen  Form  der  Rückentrage  auf3.  Die  Löffel¬ 
form  der  melanesischen  Bogenkultur  ist  mehrfach,  z.  B.  bei  den  Kubus  von 
Sumatra  belegt4,  hat  aber  besonders  auf  Timor  eine  bedeutende  Entwicklung 
mit  reicher  Griffschnitzerei  gefunden5;  ebenda,  aber  weiter  auch  auf  Borneo5 
und  den  Philippinen7,  treten  Löffel  mit  längerem  und  mehr  abgesetztem  Stiel 
auf,  der  schon  an  die  ebenfalls  indonesischen  Schöpflöffel  erinnert,  wie  sie 
etwa  auch  in  Timor  und  Nachbarschaft,  aber  überhaupt  weit  verbreitet,  Vor¬ 
kommen.  Der  Sagogenuß  ist  durch  die  jüngeren  Kulturpflanzen  auf  die  süd¬ 
östlichen  Gebiete  einschließlich  der  Molukken  zurückgedrängt  worden,  kommt 
aber  noch  auf  Celebes  und  den  Mentawei-Inseln  vor8.  Dort  finden  wir  auch 
die  uns  aus  Melanesien  bekannten  Sagoschlägel  wieder9.  Betel  wird  in  ganz 
Indonesien  gekaut10.  Tabakpfeifen  einheimischer  Form  dagegen  sind  nur  von 
Sumatra,  Borneo  und  den  Philippinen  bekannt11;  dabei  sind  die  von  Borneo 
formell  identisch  mit  den  Baubau  von  Neu-Guinea,  und  auch  die  sumatra- 
nischen  schließen  sich  diesem  Typ  an,  während  die  Philippinenformen  aus 
den  Typen  der  Geelvink-Bai  und  Astrolabe-Bai  entwickelt  scheinen.  Auch  der 
typische,  von  Weibern  getriebene  Marktgrenzhandel  findet  sich  im  Archipel, 
so  auf  Celebes,  Nias,  auf  Sumatra  und  Java,  wo  trotz  des  arabischen  Ein¬ 
flusses,  der  den  Märkten  sogar  den  Namen  Basar  gebracht  hat,  die  alte  Grund¬ 
lage  deutlich  hervortritt12.  Brücken,  meist  Hängebrücken,  und  zwar  in  Formen, 
die  mit  den  melanesischen  so  gut  wie  identisch  sind,  kenne  ich  von  den 
Philippinen,  Molukken  und  von  Engano,  von  Borneo,  Celebes,  Lombok,  Java 
und  Sumatra  13.  Borneo,  Celebes,  die  Molukken  und  Mentawei-Inseln,  Java  und 

'  a.  a.  O.  (Typ  III  und  IV);  vgl.  noch  Meyer,  „Album  der  Philippinentypen“,  Taf.  XVII; 
Jenks  a.  a.  O.,  Taf.  CXXXIV ;  Mayer,  „Een  Blik  in  het  Javaansche  Volksleven“,  II,  S.  472. 
Neeb  en  Asbeek-Brusse,  Taf.  S.  100 — 102.  Maaß,  „Bei  liebenswürdigen  Wilden“,  S.  102,  146; 
Martin,  Taf.  XXIII,  10;  Riedel,  Taf.  Ill;  Pleyte,  „Ethnogr.  Atlas“,  Taf.  VII  ff. 

2  Er  hat  im  ganzen  südliche  Verbreitung.  Lehmann  a.  a.  O.  (Typ  IVA,  b). 

3  Vgl.  B r  e  i  t e n ste  i n,  „21  Jahre  in  Indien“,  III,  3  (Sumatra);  P.  und  F.  Sarasin,  I, 
S.  217  (Celebes);  Furness,  „Home  life  of  Borneo  Head  hunters“,  Taf.  S.  72. 

4  Volz  im  Archiv  f.  Anthrop.  N.  F.  VII,  S.  102. 

6  Museumsmaterial. 

6  Li  ng-  Roth,  I,  S.  380  f. 

I  Meyer  und  Schadenberg,  Pubi.  d.  Ethnogr.  Mus.  in  Dresden,  Vili,  Taf.  XVIII. 

8  Wi  1  k en,  S.  3  f. 

9  z.  B.  Meyer  und  Richter,  „Celebes  ,  I.  Pubi.  d.  Ethnogr.  Mus.  in  Dresden,  XIV, 
Taf.  XXVII,  10. 

10  W  i  1  k  e  n,  S.  11  f.  ;  L  e  w  i  n,  „Über  Areca  Catechu,  Chavica  Betle  und  das  Betelkauen“,  S.  5f. 

II  Snelleman  in  „De  Aarde  en  haar  Volken“,  XLII,  S.  151;  Ling-Roth,  I,  S.  395; 
Furness,  Taf.  S.  271  ;  Meyer  und  Schadenberg,  Pubi.  d.  Ethnogr.  Mus.  in  Dresden,  VIII, 
Tal.  XVIII.  Museumsmaterial. 

12  Vgl.  Graebner  in  der  zweiten  Auflage  von  Andrees  „Geographie  des  Welthandels“, 
S.  195  ff;  Lasch  in  Zeitschr.  f.  Sozialwiss.,  IX,  S.  711  f.,  765  f. 

13  Meyer,  „Filippino-Album“,  III,  Taf.  37;  Worcester,  „The  Philippine  Islands“,  S.  391  ; 
Martin,  S.  311;  Modigliani,  „Isola  delle  Donne“,  S.  177;  Ling-Roth,  li,  S.  1  und  27; 
Nieuwenhuis,  „Quer  durch  Borneo“,  II,  S.  407;  P.  und  F.  Sarasin,  I,  S.  278;  Neeb  en 
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Sumatra  besitzen  Krückenruder,  die  sich  —  vielleicht  mit  Ausnahme  der 
Sumatra-Formen  —  auch  in  der  Gestalt  des  Blattes  genau  denen  der  mela- 
nesischen  Bogenkultur  anschließen* 1.  Auf  Borneo  und  Celebes  erscheinen 
Formen,  deren  Stiel  sich  am  Griffende  zur  Krücke  verbreitert,  auf  Borneo 
eine  Variante,  deren  stark  verlängertes,  meist  parallelrandiges  Blatt  den  Spitzen¬ 
teil  bisweilen  nur  noch  ganz  schwach,  wenn  auch  öfter  mit  deutlicher  Schweifung, 
zeigt,  bisweilen  ganz  gerade  abgeschnitten  ist,  sowie  ein  ähnlicher  Typ  mit 
unten  abgerundetem,  oben  gerade  abgeschnittenem  Blatt,  Formen,  auf  die  ich 
später  noch  zurückkomme.  Von  dem  Beile  der  Bogenkultur  hatte  ich  früher 
nur  vermuten  können,  daß  es  durch  ein  bewegliches  Zwischenfutter  zwischen 
Stiel  und  Klinge  charakterisiert  sei.  Solche  Formen  fehlen  in  Indonesien  fast, 
aber  doch  nicht  ganz,  und  zwar  finden  wir  sie  bezeichnenderweise  auf  Engano2, 
im  Typ  denen  Neu-Britanniens  entsprechend.  Da  die  übrigen  indonesischen 
Beile  durchwegs  jüngere  Typen  polynesischer  oder  noch  jüngerer  asiatischer 
Verwandtschaft  darstellen,  ist  es  klar,  daß  der  Engano-Typ  ein  Überrest  weiterer 
Verbreitung  ist;  damit  gewinnt  auch  die  aus  den  Südseeverhältnissen  gezogene 
Vermutung  an  Sicherheit,  daß  die  mikronesisch-tahitische  Beilform  indonesischen 
Ursprungs  sei3.  Aus  dem  Gebiete  von  Kleidung  und  Schmuck  ist  mir  der 
Rotang-Spiralgürtel  nur  von  den  Negritos  auf  Luzon,  von  Borneo,  den  Süd¬ 
ostinseln  und  Flores  bekannt4.  Zu  einem  wichtigen  Faktor  indonesischer  Kultur 
hat  sich  dagegen  die  Musterungstechnik  durch  Umwicklung  der  nicht  zu 
färbenden  Teile5  entwickelt  durch  ihre  Übertragung  auf  die  Weberei,  wo  sie 
als  „Ikatten“  vielen  der  indonesischen  Gewebe  ihren  eigenen  Reiz  der  Farben¬ 
abtönung  verleiht6.  Pandanusmatten,  teilweise  auch  als  Regenkappen,  finden 
sich  auf  Wetter7,  Sumatra  (Kubu)  und  Borneo8.  Brustschmuck  aus  Eberzähnen 
vermag  ich  gerade  nur  von  Luzon  und  als  Auflage  der  Panzer  von  Alor  zu  be¬ 
legen9.  Dagegen  findet  sich  der  Bambuskamm  bei  den  Negritos  der  Philippinen10 11, 
auf  den  Tenimber-  und  Kei-Inseln  n,  auf  Timor  und  Nachbarschaft12.  Ebendort, 

Asbeek  Brusse,  Taf.  S.  165 — 166;  Breitenstein,  li,  S.  232  (Fig.  16);  v.  d.  Lith,  „Nederlandsch 
Oost  Indie“,  I,  S.  83;  Rosenberg,  „Der  malaiische  Archipel“,  S.  19;  Bickmore,  „Travels  in 
the  East-Indian  Archipelago“,  S.  428;  „Midden  Sumatra“,  III,  1,  Taf.  LXVIII. 

1  Ling -Roth,  II,  S.  249  f.  ;  Meyer-Richter  in  Pubi.  d.  Ethnogr.  Mus.  in  Dresden, 
XIV,  Taf.  XIII,  XVIII,  XXIII;  Riedel,  Taf.  I;  Martin,  Taf.  XXIV  und  XXXI;  R osenberg,  „Der 
malaiische  Archipel“,  S.  184;  Midden-Sumatra,  III,  1,  Taf.  XCIV.  Von  Java  ein  Exemplar  im 
Kölner  Museum.  Ebenda  auch  für  Borneo  weiteres  Material. 

2  Modigliani,  „Isola  delle  Donne“,  S.  206. 

3  Oben  S.  774  f. 

4  Museumsmaterial.  Negritos:  Reed,  „Negritos  of  Zambales“,  Divis,  of  Ethnol.  Pubi.  II, 
1,  Taf.  XXXVII. 

5  Der  Rotanggürtel  von  Borneo  zeigt  wie  der  von  den  Nordsalamonen  diese  Musterung. 

6  Vgl.  Meyer-Richter,  Ethnogr.  Miszellen  in  Abh.  u.  Ber.  d.  k.  zool.  u.  anthr.-ethnogr. 
Mus.  in  Dresden,  X,  6,  S.  24  ff.,  sowie  Museumsmaterial. 

7  Exemplar  von  Thomann  im  Kölner  Museum  (Sonderausstellung). 

8  B.  Hagen  in  Veröff.  Völkermus.,  Frankfurt  II,  Taf.  16;  Ling-Roth,  S.  252.  Material 
im  Berliner  Museum. 

8  Meyer-Schadenberg  a.  a.  O.,  Taf.  X,  19.  Museumsmaterial. 

,n  Meyer,  Pubi.  d.  Ethnogr.  Mus.  in  Dresden,  IX,  Taf.  II  und  V. 

11  Pleyte,  „Ethnogr.  Atlas“,  Taf,  III,  IV,  Vili,  XV. 

12  Museumsmaterial.  Riedel,  Taf.  XXXVII,  XLII. 
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im  ganzen  Südosten  des  Archipels,  findet  auch  der  andere  Untertyp,  mit  Zier¬ 
stab  und  Feder-,  hier  meist  Haarbusch,  seine  prächtigste  Entfaltung1. 

Gehen  wir  zur  sogenannten  geistigen  Kultur  über,  so  sind  zunächst 
in  sozialer  Hinsicht  die  Mehrfamilienhäuser  zu  erwähnen,  die  besonders  in 
Borneo,  aber  auch  auf  Mentawei,  bei  den  Gajo  und  Bataks  auf  Sumatra  und 
auf  Bali,  früher  auch  in  der  Minahassa  auf  Celebes  vorhanden  waren2. 
Wenigstens  auf  Borneo  und  Sumatra,  den  Molukken  und  bis  nach  Timor  hin, 
schwächer  auf  den  Kei-lnseln,  findet  sich  dann  auch  die  Form  des  Matriarchats, 
der  zufolge  der  Mann  in  die  Familie  der  Frau  Übertritt3,  ln  religiöser 
Hinsicht  ist  der  Schädelkult  in  der  Form  des  Koppensnellens  typisch  ver¬ 
breitet:  Auf  Nias  und  den  östlichen  kleinen  Sunda-Inseln,  besonders  Timor, 
auf  Tenimber,  Kei  und  Aru,  mehrfach  auf  den  Molukken  und  stark  auf  den 
Philippinen,  bei  einigen  Stämmen  von  Nord-  und  Mittel-Celebes  und  ganz 
besonders  entwickelt  auf  Borneo4.  Auf  der  letzten  Insel  ist  auch  die  Schädel- 
ornamentierung,  entsprechend  etwa  dem  Gebrauch  am  Papua-Golfe,  besonders 
ausgebildet5.  Etwa  gleich  typisch  erscheint  die  Verbreitung  der  Hockerfigur: 
Sie  findet  sich  auf  Nias  und  Engano,  auf  Wetter  und  Letti,  auf  Aru,  Kei  und 
Tenimber,  auf  den  Philippinen  besonders  bei  den  Igorroten  und  bei  den 
Milanau  auf  Borneo,  selten  z.  B.  bei  den  Batak6.  Die  Typen  variieren  haupt¬ 
sächlich  in  der  Mannigfaltigkeit  der  Sitzstellung,  die  ihnen,  deren  wahrer 
Sinn  augenscheinlich  verloren  ist,  entweder  nach  Maßgabe  der  Lokalgewohn¬ 
heiten  oder  unter  dem  Einflüsse  fremder  Kunst  supponiert  worden  ist.  Auf 
den  Philippinen  tritt  ein  Typ  auf,  dessen  Verwandte  ich  schon  in  Polynesien 
erwähnte  und  dem  wir  künftig  noch  weiter  begegnen  werden,  der  zum  Schüssel¬ 
halter  degradierten  Hockerfigur7.  Weniger  charakteristisch  ist  die  Spiral¬ 
ornamentik,  die  wohl  unter  dem  starken  Hervortreten  totemistischen  Stils  im 
Südosten8  und  einer  Ornamentarmut  auf  den  Philippinen  leidet.  Immerhin 
findet  sie  sich  nicht  untypisch  auf  Sumatra9,  Timor,  Kisser  und  Timor- 


1  Riedel,  Taf.  XXXI;  Forbes,  S.  316;  Jacobsen,  S.  57,  92,  97,  131,  148,  161,  218. 
Museumsmaterial. 

9  Wilken,  S.  66  ff.;  Ling-Roth,  II,  S.  1  ff.;  Volz  im  Giobus  XCV,  S.  3  ff.  ;  Zeitschr. 
d.  Ges.  f.  Erdk.  in  Berlin,  1907,  S.  681  f. 

3  Wilken,  S.  265  ff.;  Volzim  Globus  a.  a.  O.,  S.  4;  Sachse,  „Seran  en  zijne  Bewoners“, 
S.  104;  Riedel,  S.  131,  171,  206,  236,  324,  351,  465;  Martin,  S.  154;  Forbes,  S.  457. 
Eine  Spur  der  Institution  ist  es  wohl  auch,  wenn  bei  den  Igorroten  der  Vater  der  Frau  dem 
Paare  das  Haus  baut  (Jenks  a.  a.  O.,  S.  69). 

4  Wilken,  S.  394  f.  ;  Riedel,  S.  234,  261,  299  u.  a.  Auf  Borneo  ist  auch  der  Menschen¬ 
fänger  in  Gebrauch  (Guillemard,  „The  Cruise  of  the  Marchesa“,  S.  125). 

5  Ling-Roth,  11,  S.  145  ff.  Schädelhäuschen  vgl.  z.  B.  auf  Sumatra  (Brenner,  „Besuch 
bei  den  Kannibalen  Sumatras“,  S.  28),  für  Schädelausgestaltung  auf  Nias  Modigliani,  „Un 
viaggio  a  Nias“,  S.  217. 

6  Modigliani  a.  a.  O.,  S.  636  ff.  Derselbe  „Isola  delle  Donne“,  S.  158,  176,  208,235; 
M  ey  er  -  S  c  h  a  d  e  n  be  rg  a.  a.  O.,  Taf.  1;  Sawyer,  „The  inhabitants  of  the  Philippine  Islands“, 
S.  258,  266;  Ling-Roth,  I,  S.  439;  Volz,  Globus  XCV,  S.  26;  ferner  Museumsmaterial. 

7  Me  y  e  r -Sc  h  a  de  n  b  erg  a.  a.  O.;  Sawyer  a.  a.  O. 

8  Vgl.  oben  S.  738. 

9  „Midden-Sumatra“,  III,  1,  Taf.  XXVI,  13;  Modigliani,  „Fra  i  Batacchi  indepen¬ 
dent!“,  S.  40  und  Taf.  V. 
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laut1,  in  Spuren  auch  auf  Celebes2,  in  voller  Entfaltung  aber  auf  Borneo3;  viel¬ 
fach  allerdings  in  Pflanzenformen  umgedeutet,  die  überhaupt  hier  in  Indonesien 
stärker  in  die  Erscheinung  treten.  Allgemein  indonesisch  ist  wieder  die  Fell¬ 
trommel;  nur  treten  an  Stelle  der  fehlenden  Sanduhrformen  meist  zylindrische 
Typen,  höchstens  mit  schwacher  Fußverbreiterung:  Am  meisten  im  Südosten, 
aber  noch  Borneo  beherrschend,  liegt  die  Form  mit  Keilspannung4,  in  einer 
zweiten  Zone  von  den  Philippinen  über  Borneo,  Celebes,  Sumatra,  Java  nach 
Nias  liegt  die  Schnurspannung5,  aber  auch  die  hinterindische  Pflockspannung 
ist  schon  in  Wetter  zu  finden6. 

Die  Trommeltypen  liefern  ein,  man  könnte  fast  sagen,  das  Haupt¬ 
moment  einer  fortgeschrittenen  Entwicklung  der  Kultur  gegenüber  den  ver¬ 
wandten  melanesischen  Formen.  Außer  lokalen  Gestaltungen  des  Archipels 
kommen  da  weiter  etwa  noch  die  Fußringe  der  Timor-Töpfe,  die  Stiellöffel, 
ein  Teil  der  philippinischen  Tabakpfeifen  und  der  Hocker  als  Schüsselträger 
in  Betracht,  vielleicht  auch  die  ausgeprägtere  Form  des  Wirtschaftsmatriarchats; 
doch  läßt  hier  unsere  mangelhafte  Kenntnis  der  Südseeverhältnisse  und  auch 
die  Möglichkeit  sekundärer  Abschwächung  in  Melanesien  kein  definitives  Urteil 
zu.  Jedenfalls  ist  nicht  nur  eine  provinzielle  Variation,  sondern  auch  eine 
kulturelle  Weiterentwicklung  der  indonesischen  gegenüber  den  melanesischen 
Formen  der  Bogenkultur  nicht  zu  leugnen,  noch  viel  weniger  aber  die  enge 
formelle  Verwandtschaft  eines  vielfach  durch  charakteristische  Verbreitung  aus¬ 
gezeichneten  Komplexes  von  Kulturerscheinungen  in  Indonesien  mit  dem  von 
mir  als  melanesische  Bogenkultur  zusammengefaßten  Komplexe  der  Südsee 
und  damit  deren  genetischer  Zusammenhang. 

Die  sogenannte  „altmalaiische“  Kulturschicht  enthält  aber  endlich  noch 
einen  dritten  Bestandteil:  Breitschilde  mit  Längsgriff  —  teils  versenkt, 
teils  vortretend  oder  eingesetzt  —  vielfach  mit  der  auf  ursprüngliche  Zusammen¬ 
setzung  deutenden  Durchflechtung,  bisweilen  —  auf  Celebes  —  ganz  geflochten, 
finden  sich  von  den  Philippinen  bis  Nias  und  östlich  bis  Celebes  und  Wetter; 
auf  Borneo  zeigen  sie  die  Fratzengesichter,  die  wir  auf  Neu-Britannien  kennen 
lernten7.  Das  Baumhaus  kommt  auf  Borneo,  den  Philippinen,  Sumba  und 
Peling  vor8.  Plankenboote  sind  fast  im  ganzen  Archipel  vorhanden.  Spuren 
mutterrechtlichen  Zweiklassensystems  finden  sich  auf  Sumatra9,  bestimmt  ein- 

1  Museumsmaterial.  Loebér,  „Timoreesch  Snijwerk  en  Ornament“,  Taf.  VII,  47;  XIV, 
90;  XV,  104;  XXI,  144.  Derselbe  „Het  vlechtwerk  in  den  Mal.  Archipel“,  Taf.  Ill,  1  ;  Fo  r  b  e  s,  S.  316. 

2  Meyer-Richter  a.  a.  O.,  Taf.  XXIX. 

3  Museumsmaterial.  Hein,  „Die  bildenden  Künste  bei  den  Dayaks  auf  Borneo“,  Taf.  VI 
und  IX;  Nieuwenhuis,  I,  Taf.  86  ff.,  II,  Taf.  66  ff. 

4  Museumsmaterial.  Riedel,  Taf.  Ill,  XXXIII,  XLIII  ;  Meyer-Richter,  Taf.  XI  und  XVII; 
Ling-Roth,  II,  S.  263. 

5  Meyer-Schadenberg  a.  a.  O.,  Taf.  XIV;  Sawyer,  S.  266;  Matthes,  „Ethnol. 
Atlas“,  Taf.  Vili,  XVII;  Jacobs,  II,  Taf.  XI;  „Midden-Sumatra“,  III,  1,  Taf.  XL,  5;  Pfyffer, 
„Skizzen  aus  Java“,  Taf.  VIII;  Mayer,  I,  S.  92;  Modigliani,  „Viaggio  a  Nias“,  S.  568. 
Außerdem  Material  im  Kölner  Museum. 

6  Pleyte,  „Ethnogr.  Atlas“,  Taf.  I,  8. 

7  Museumsmaterial.  Frobenius,  „Die  Schilde  der  Ozeanier“,  S.  lOff. 

9  Wilken,  S.  55  f. 

9  Wilken,  S.  336. 
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heimische  Maskentänze,  vollständig  den  melanesischen  analog,  auf  Borneo1. 
Signaltrommeln,  hier  besonders  als  Hängetrommeln,  kenne  ich  von  Borneo, 
Celebes,  Nias  und  Java2.  Saiteninstrumente  sind  weitverbreitet;  unzweifelhaft 
indonesich  ist  die  Bambuszither,  die  südöstlich  bestimmt  bis  Timor  vorkommt3. 
Die  Panpfeife  ist  auf  den  Philippinen  vorhanden4,  aber  auch  die  Mundorgeln 
von  Borneo  gehen  wohl  sicher  mit  auf  die  Panpfeife  zurück5.  Das  sind  also 
alles  Merkmale  der  Zweiklassenkultur,  wie  wir  sie  in  der  Südsee  vorgefunden 
haben. 

Über  das  Verhältnis  dieser  drei  Teile  der  „altmalaiischen“ 
Kultur  vermag  ich  hier  natürlich  ohne  eingehende  Untersuchung  aller  Ver¬ 
hältnisse  nicht  entscheidend  zu  urteilen.  Nur  darauf  möchte  ich  hinweisen, 
daß  die  der  Bogen-  und  Zweiklassenkultur  der  Südsee  entsprechenden  beiden 
Komplexe  sich  durchaus  nicht  decken,  daß  insbesondere  das  starke  südöstliche 
Verbreitungszentrum  der  Bogenkultur  kaum  eines  der  Hauptmerkmale  des  anderen 
Komplexes  aufweist.  Es  erscheint  mir  deshalb  auch  für  Indonesien  richtiger, 
die  drei  Teilschichten  ebenso  wie  in  der  Südsee  sorgfältig  auseinanderzuhalten, 
mit  der  Konzession  natürlich,  daß  sie  sich  in  einem  großen  Teile  des  Gebietes 
zu  einem  mehr  oder  weniger  homogenen  Ganzen  verschmolzen  haben.  Die 
über  beide  hingehende  altmalaiische  Kultur  im  engeren  Sinne,  die  Bruder¬ 
kultur  der  polynesischen,  hat  dann  augenscheinlich  diesen  Verschmelzungs¬ 
prozeß  vollendet  und  auch  das  südöstliche  Gebiet  reinerer  Bogenkultur  in 
den  Kreis  gezogen. 

Von  Gebieten,  die  nicht  dem  malaiischen  Archipel  im  eigentlichen  Sinne 
angehören,  mag  bemerkt  werden,  daß  die  Andamanen  und  Nikobaren 
ebenso  wie  älteren  austronesischen  Merkmalen  auch  Elementen  der  Bogenkultur, 
wie  dem  einfachen  Flachbogen,  dem  Pfahlbau  —  der  eine  Typ  ist  dem  von 
Engano  nächst  verwandt6  —  der  Spiraltöpferei  und  der  dreisträhnigen  Korb¬ 
technik  eine  Zuflucht  gewährt  haben7.  Das  gleiche  gilt  von  den  Binnenstämmen 
Malakkas,  bei  denen  außer  den  Pfahlbauten8  und  beiden  Flechtarten9  Bogen, 
Trommel  mit  Keilspannung  und  besonders  der  breite  Bambuskamm  auftreten10. 


1  Ling- Roth,  I,  S.  242  ff.  ;  Nieuwenhuis,  „Quer  durch  Borneo“,  I,  S.  324  ff. 

2  Ling- Roth,  li,  S.  263;  M  ey  e  r  -  R  i  c  h  t  er  a.  a.  O.,  Taf.  IV;  Modigliani,  „Viaggio 
a  Nias“,  S.  525;  Mayer,  I,  S.  8. 

3  Museumsmaterial.  Östlich,  sicher  sekundär,  zu  den  Tugeri  in  Südwest-Neu-Guinea  ver¬ 
breitet.  Ann.  Rep.  on  Brit.  New  Guinea,  4897 — 1898,  Taf.  VII. 

4  Me  y  er- S  c  ha  d  e  n  b  e  rg  a.  a.  O.,  Taf.  XVII. 

5  Ling-Roth,  II,  S.  259;  Furness,  Taf.  S.  8;  Kükenthal,  „Im  Mal.  Archipel1, Taf.  IX, 
52.  Doch  ist  hier  wohl  jüngerer  Bezug  zu  Siam  vorhanden,  wie  er  sich  auch  in  einer  Blase¬ 
balgform  ausspricht  (Foy  in  Etimologica  I,  S.  198). 

6  Vgl.  Modigliani,  „Isola  delle  Donne“,  S.  284 ff. 

7  Bogen  von  Klein-Andaman  im  Kölner  Museum.  Vgl.  Kloß,  „In  the  Andamans  and 
Nicobars“,  Taf.  S.  190.  Der  gewöhnliche  Pfahlbautyp  bei  den  Shorn  Pen:  Kloß,  Taf.  S.  220; 
Spiraltöpferei:  Kloß,  S.  107;  Korbtyp:  Kloß,  S.  200  und  252;  Lehmann  a.  a.  O.,  S.  20. 

8  S kea  t  -  Bl  a gd  e  n,  „Pagan  Races  of  the  Malay  Peninsula“,  I,  S.  182 ff. 

9  Lehmann  a.  a.  O.;  Sk  eat  -  Bl  a  gde  n,  I,  Taf.  S.  38,  218,  376  u.  a. 

10  Skeat-Blagden,  I,  S.  270  ff.  (Bogen);  Taf.  S.  270  (Trommel);  Taf.  S.  149,  427  ff., 
470 — 471  u-.  a.  (Kamm). 
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Wenn  ich  nun  zum  eigentlichen  Hinterindien  übergehe,  so  muß  ich 
vorweg  betonen,  daß  ich  auf  diesem  schwierigen  und  mir  nicht  vertrauten 
Gebiete  eine  kulturgeschichtliche  Analyse  selbst  in  den  gröbsten  Zügen  nicht 
versuchen  kann.  Ich  muß  mich  hier  auf  die  Frage  beschränken,  ob  die  von 
dem  zweiseitigen  Einfluß  indischer  und  chinesischer  Hochkultur  überdeckte 
ältere  und  insofern  indigene  Kulturschicht  ebenfalls  wie  die  des  benachbarten 
Archipels  Merkmale  aufweist,  die  der  melanesischen  Bogenkultur  verwandt 
sind.  Die  Antwort  lautet  bejahend;  die  Elemente  jener  Verwandtschaft  er¬ 
strecken  sich  ungeachtet  der  Verschiedenheit  der  Bevölkerungsfamilien  über 
einen  großen  Teil  der  Halbinsel  bis  in  die  Ost-Himalaya-Länder  und  ins  süd¬ 
liche  China  hinein;  ein  Teil  davon  tritt  gerade  in  Assam  stärker  hervor,  eine 
Tatsache,  die  vielleicht  mit  den  auch  sonst  vorhandenen  Beziehungen  des 
Gebietes  zu  Formosa  und  den  Philippinen  in  Zusammenhang  steht1. 

Die  Akka,  Tschin,  einige  Schanstämme  und  andere  führen  oder  führten 
Bogen  und  Pfeil2;  über  den  Bogentyp  vermag  ich  nichts  auszusagen,  doch 
spricht  der  Gebrauch  von  Giftpfeilen  dafür,  daß  es  sich  um  einen  älteren  Typ, 
jedenfalls  nicht  um  den  zusammengesetzten  asiatischen  Bogen  handelt.  Weit 
verbreitet  im  eigentlichen  Hinterindien  wie  in  den  südlichen  Provinzen  Chinas 
ist  die  aus  dem  einfachen  Flachbogen  entwickelte  Armbrust3,  ebenfalls  in  Ver¬ 
bindung  mit  Giftpfeilen  gebraucht.  Das  Indigenat  scheint  mir  durch  die  Ver¬ 
breitung  gesichert.  Die  Nagas  benützen  den  Bogen  nicht  ;  interessant  ist  aber, 
daß  sie  die  gleichen  grob  geflochtenen  Rotangarmmanschetten  tragen4,  die 
wir  in  Neu-Guinea  als  Armschutz  gegen  den  Bogenrückprall  kennen  lernten. 
Auch  tragen  ihre  Schilde  größtenteils  neben  dem  Griff  die  Hängeschnur,  um 
sie  nach  Art  der  Bogenschilde  über  Schulter  oder  Hals  zu  hängen5.  Pfahl¬ 
bauten  sind  in  ganz  Hinterindien  bis  nach  Assam  und  Süd-China  hin  weit 
verbreitet6 7.  Das  dreisträhnige  Rotanggittergeflecht  findet  sich  bei  den  Schan 
und  in  Assam’.  Die  Banane  ist  allgemein8.  Im  größten  Teile  des  Gebietes 
wird  Betel  gekaut9;  die  Tabakpfeifen  von  Siam  zeigen  sumatranischen,  die 
der  Luschai  philippinischen  Typ10.  Den  melanesischen  verwandte  Brücken  sind 

1  Vgl.  besonders  Speerformen  und  Schwertscheiden. 

2  Ratzel,  „Völkerkunde“,  12.  Aufl.,  II,  S.  637.  Vgl.  auch  Ferrars,  „Burma“,  S.  57. 

3  Museumsmaterial.  Vgl.  Anderson,  „A  Report  on  the  Expedition  to  Western  Yunnan“, 
S.  134;  Edkins,  „The  Miautsi-Tribes“,  S.  VI;  Jack,  „The  Back  Blocks  of  China“,  S.  175; 
Forke,  „Die  Völker  Chinas“,  S.  44. 

4  Im  Berliner  Museum. 

5  Im  Berliner  Museum. 

6  Lehmann,  „Die  Pfahlbauten  der  Gegenwart“;  Mitt.  d.  Anthr.  Ges.  in  Wien,  XXXIV, 
S.  40;  Ferrars,  S.  320  und  350;  Fea,  „Quattro  anni  fra  i  Birmani“,  S.  381,  384;  Colqhoun, 
„Amongst  the  Shans“,  S.  98  und  267;  Hall ett,  „A  thousand  Miles  on  an  Elephant  in  the 
Shan  States“,  S.  134;  Anderson,  S.  122. 

7  Im  Berliner  Museum.  Hallet t,  S.  137;  Bock,  „Temples  and  Elephants“,  S.  266; 

O’Connor,  „The  silken  East“,  SI,  S.  669.  Vgl.  auch  die  Löffel  bei  Riebeck,  Taf.  XIII,  19 
und  21. 

9  A.  De  Candolle,  „Der  Ursprung  der  Kulturpflanzen“,  S.  385 f. 

9  L  e  w  i  n,  S.  5  f. 

30  Für  Siam  Kölner  Museum  ;  für  Luschai  Riebeck,  „Die  Hügelstämme  von  Chittagong“, 
Taf.  XIII. 

Anthropos  IV.  1909. 
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mir  von  den  Karen  und  aus  dem  südlichen  China  bekannt1 2.  Ein  Krückenruder 
mit  typischem  Blatt  kommt  in  Siam  vor'“.  Kein  Gebiet  ist  mir  in  Asien  gegen¬ 
wärtig,  das  im  ganzen  Charakter  und  Farbengebung  des  Schmuckes  so  an 
Neu-Guinea  erinnerte  wie!  Assam.  So  wird  es  denn  nicht  wundernehmen, 
wenn  auch  mehrere  Elemente  der  Tracht  die  Verwandtschaft  mit  der  Bogen¬ 
kultur  zeigen.  Da  findet  sich  erstens  der  Rotangspiralgürtel  wieder,  ferner  eine 
deutliche  Verwandte  der  Pandanusregenkappe,  hier  mit  der  Rückentrage  zu 
einem  Ganzen  verbunden3.  Der  Eberzahnhalsschmuck  tritt  als  Ehrenzeichen  für 
Erbeutung  eines  Kopfes  in  die  Erscheinung,  und  selbst  der  Kamm  mit  Zier¬ 
stab,  hier  allerdings  als  Stäbchenkamm  ausgebildet,  fehlt  nicht4.  Ziemlich 
verbreitet  ist  das  Ikatten5.  Bei  den  Khasi,  in  schwächerer  Form  bei  den  Schau, 
herrscht  das  Recht,  daß  der  Mann  wenigstens  für  längere  Zeit  in  die  Familie 
der  Frau  Übertritt6.  Kopfjäger  sind  die  Nagas,  wie  aus  der  erwähnten  Bedeu¬ 
tung  der  Eberzahnhalsschmucke  hervorgeht7.  Weit  verbreitet,  wenn  nicht  all¬ 
gemein,  ist  die  Felltrommel,  mit  Schnur-  und  Pflockspannung8.  Und  selbst 
die  Hockerfiguren  fehlen  dem  Gebiete  nicht  ganz,  wenn  ich  sie  auch  nur  von 
den  Bahnars  zu  belegen  vermag9. 

Ich  zweifle  nicht,  daß  sich  bei  genauerer  Sammlungs-  und  Literatur¬ 
kenntnis  das  Material  noch  bedeutend  vermehren  läßt.  Mir  genügt  der  Nach¬ 
weis,  daß  sich  dem  melanesischen  und  indonesischen  Gebiete  der  Bogenkultur 
hier  ein  drittes  in  Hinterindien  und  dessen  Nachbarschaft  anschließt.  Pfahl¬ 
bauten  und  Rotangbrücken  finden  sich  noch  bei  den  Lepclra  und  ihren  Nach¬ 
barn,  die  dreisträhnige  Flechttechnik  in  Nepal I0.  Auch  hier  verdient  angemerkt 
zu  werden,  daß  neben  den  Elementen  der  Bogenkultur  die  der  Zweiklassen¬ 
kultur  nicht  fehlen,  wie  denn  die  oft  geflochtenen  Breitschilde  in  Assam11,  Holz¬ 
glocken,  die  den  indonesischen  Alarmtrommeln  verwandt  sind,  in  Siam  12  und 
Mundorgeln,  wie  auf  Borneo,  ebenfalls  in  Siam  und  Assam  zu  Hause  sind13; 
dazu  kommen  Plankenboote  und  Saiteninstrumente,  deren  Indigenat  freilich 


1  Ferrars,  S.  140,  146;  Jack,  S.  76  f.  u.  a.  Über  kurzfristige  Märkte  bei  den  Shan  vgl. 
Lasch,  Zeitschr.  f.  Sozialwiss.,  IX,  S.  766. 

2  Bo  wring,  „The  Kingdom  and  people  of  Siam“,  I,  S.  116. 

3  Rie  beck,  „Die  Hügelstämme  von  Chittagong',  Taf.  XIV,  2. 

4  Berliner  Museum.  Riebeck,  Taf.  Vili,  4. 

5  Meyer-Richter  in  Abh.  u.  Ber.  d.  zool.  u.  anthr.-ethnol.  Mus.  in  Dresden,  X,  6,  S.  30. 

6  Gurdon,  „The  Khasis“,  S.  76;  Hallett,  S.  174;  Forbes,  S.  62;  Bock,  S.  186; 
Ferrars,  S.  70  f. 

7  Vgl.  auch  z.  B.  Crooke,  „Things  Indian“,  S.  265. 

8  Museumsmaterial  Riebeck,  Taf.  XV,  1  u.  7. 

9  Mission  Pavie  Indochine.  Géogr.  et  Voyages  III,  Fig.  41.  Auch  Spiralornamentik  ist  dem 
hinterindischen  Festlande  nicht  fremd  (vgl.  z.  B.  Fea,  S.  134),  doch  ist  dabei  der  Verdacht 
indischen  Hochkultureinflusses  nicht  auszuschließen. 

0  Lehmann,  Mitt.  d.  Anthr.  Ges.  in  Wien,  XXXIV,  S.  40;  Waddell,  „Among  the 
Himalayas“,  S.  96,  130;  J.  F.  Watson  and  W.  Kaye,  „The  People  of  India“,  II,  71  und  73. 

11  Im  Berliner  Museum. 

12  W  a  rr  ingt  o  n  -  S  m  y  t  h,  „Five  years  in  Siam“,  II,  S.  254.  Auch  die  Miautse  scheinen 
typische  hölzerne  Signaltrommeln  gekannt  zu  haben:  Ed  kins,  S.  50. 

13  W.  Smyth,  S.  289  ff.  Riebeck,  Taf.  XV,  2  u.  6. 
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für  jeden  Typ  besonderer  Untersuchung  bedarf1.  Alles  in  allem  dürfte  ein 
Zweifel  darüber,  daß  die  kulturellen  Analogien  von  Melanesien  bis  nach  Assam 
und  weiter  auf  genetischer  Verwandtschaft  beruhen,  bei  der  geographischen 
Kontinuität,  der  Menge  der  Übereinstimmungen  und  den  oft  engen  Form¬ 
beziehungen  nicht  wohl  möglich  sein.  Ich  gehe  nun  zu  einem  Gebiete  über, 
bei  dem  das  erste  dieser  Momente,  die  geographische  Kontinuität,  nicht  mehr 
zutrifft. 

2.  Afrika. 

Trotzdem  sind  die  kulturgeschichtlichen  Beziehungen  zwischen  Afrika 
und  Melanesien  zuerst  erkannt  worden;  Ratzel  und  Frobenius  haben  sich 
mit  ihren  Zusammenhängen  beschäftigt2.  Besonders  eingehend  und  kritisch 
hat  dann  Anker  mann  die  Probleme  der  afrikanischen  Kulturgeschichte  unter¬ 
sucht3.  Auf  ihn  werde  ich  mich  im  Folgenden  wesentlich  stützen;  denn  wenn 
er  gleich  selbst  seine  Ergebnisse  bescheiden  als  Hypothesen  bezeichnet  hat, 
sie  sind  mehr  als  hypothetisch  und  werden  trotz  der  von  Karutz  jüngst  an¬ 
gekündigten  Revision4  in  den  wesentlichen  Punkten  ihre  Geltung  behalten. 

Auch  in  Afrika  lassen  sich  Elemente  nachweisen,  die  den  ältesten  Süd¬ 
seekulturen  verwandt  sind.  Analoga  der  altaustralischen  Komplexe  liegen  in 
Südafrika  und  im  Nilgebiete  sowie  in  der  Zone  des  afrikanischen  Urwaldes5, 
Merkmale  des  totemistischen  Komplexes  besonders  in  den  nördlichen  Teilen 
Südafrikas  und  in  der  Zone  des  südlichen  Sudan6,  hier  als  Bestandteile  einer 
Kultur,  die  außerdem  z.  B.  ausgeprägte  Beziehungen  zu  Vorderindien  auf¬ 
weist7.  Zwischen  beiden  letztgenannten  Gebieten  erscheint  nun  die  sogenannte 
westafrikanische  Kultur  eingeschoben;  sie  beherrscht  das  eigentliche  Zentrum 
des  Kontinentes,  besonders  das  Kongobecken  und  erstreckt  sich  außerdem  an 
der  Guinea-Küste  entlang  nach  Westen  bis  Senegambien  hin.  Im  Osten  ist 
sie  durch  jüngere  Kulturbewegungen,  die  aber  teilweise  auch  ältere  Elemente 
wieder  mitgeführt  haben,  von  der  Ostküste  abgedrängt  worden8;  außerdem 
sind  einzelne  junge  Strömungen  auch  auf  bestimmten  Wegen  bis  ins  Herz  der 

1  Ich  muß  erinnern,  daß  auch  die  Zugehörigkeit  des  Markthandels,  des  Bananenbaues 
und  der  Brücken  noch  zwischen  Bogen-  und  Zweiklassenkultur  strittig  ist. 

2  Vgl.  oben  S.  727. 

3  Ankermann,  „Kulturkreise  und  Kulturschichten  in  Afrika“,  Zeitschr.  f.  Ethnol., 
XXXVII  (1908),  S.  54  ff. 

4  Karutz,  „Die  Lübecker  Mpangwe-Expedition“,  Mitt.  d.  Geogr.  Ges.  und  Naturhist. 
Mus.  in  Lübeck  (2),  22,  S.  5  ff.  An  sich  ist  die  darin  ausgesprochene  Absicht  verfehlt,  die 
geplante  Revision  besonders  auf  die  Untersuchung  eines  für  diese  Fragen  so  atypischen  Gebietes 
zu  stützen.  Außerdem  stand  Ankermann,  der  augenblicklich  entschieden  als  bester  Kenner  der 
afrikanischen  Ethnologie  gelten  darf,  für  die  Probleme,  in  denen  die  materielle  Kultur  noch 
lange  die  Hauptrolle  spielen  wird,  doch  in  Berlin  ein  ungleich  vollständigeres,  jetzt  zum  Teil 
schon  nicht  mehr  zugängliches  Material  zur  Verfügung. 

5  Ankermann,  S.  82. 

6  a.  a.  O.,  S.  82.  Hier  ist  als  wichtiges  Element  die  Kopfstütze  anzuschlieöen  (vgl.  oben 
S.  737,  Anker  mann,  S.  69);  denn  auch  von  den  südafrikanischen  Formen  erscheint  nur  die 
eine,  die  aber  freilich  sicher,  als  hamitisch  ;  die  vierfüßigen  Typen,  besonders  in  Tierform, 
dürften  als  älteres  Kulturgut  dem  südafrikanischen  Zweige  des  totemistischen  Komplexes  angehören. 

’  Ankerm  an  n,  S.  79. 

8  a.  a.  Q.,  S.  56  ff. 
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westafrikanischen  Kultur  eingedrungen,  so  eine  den  Sambesi  aufwärts  und 
weiter  bis  in  die  Gegend  des  unteren  Kongo1,  eine  andere,  ihr  entgegen¬ 
kommend,  anscheinend  vom  Sudan  her  über  den  Kongo  bis  ins  Kassai- 
gebiet2.  Unter  Berücksichtigung  dieser  und  anderer  sekundärer  Verschiebungen 
ergeben  sich  für  die  westafrikanische  Kultur  folgende  uns  interessierende  Daten  : 

Zunächst  hat  Ankermann  gezeigt,  daß  dieser  Kulturkreis  eine  große  Anzahl 
von  Elementen  der  Zweiklassenkultur  enthält:  Da  sind  zunächst  die  Breit¬ 
schilde  mit  Längsgriff,  vielfach  geflochten,  bisweilen  aus  Holz,  aber  mit  der 
charakteristischen  Durchflechtung,  wie  Melanesien  und  Indonesien  sie  zeigten3. 
Analoga  der  Plankenboote  finden  sich  freilich  nur  am  Victoriasee4  und  in  den 
Rindenbooten  von  Mozambique5;  ihr  Gebrauch  ist  anscheinend  während  der 
Verbreitung  quer  über  den  Kontinent  abhanden  gekommen.  Ein  mutterrecht¬ 
liches  Zweiklassensystem  ist  von  den  Ovambo  belegt6,  wobei  unsere  mangel¬ 
hafte  Kenntnis  sozialer  Verhältnisse  in  Afrika  betont  werden  muß.  Geheimbünde 
mit  Maskentänzen  sind  eines  der  Hauptmerkmale  der  Kultur7.  Rundornamentik 
findet  sich  im  südlichen  Kongogebiet  und  Angola8.  Typische  Verbreitung  zeigt 
die  Signaltrommel9;  von  Saiteninstrumenten  ist  jedenfalls  die  mehrarmige 
Guitarre  als  echt  westafrikanisch  anzusprechen10.  Panpfeifen  kommen  vor  allem 
im  Kongogebiet,  sowie  östlich  in  Ussoga,  westlich  in  Senegambien  vor11. 

Neben  diesen  Beziehungen  zur  Zweiklassen-  oder  Maskenkultur  enthält 
der  westafrikanische  Kulturkreis  aber  auch  den  ganzen  Verwandtschaftskomplex 
der  Bogenkultur.  Ankermann  konnte  diesen  Bezug  damals  nicht  in  vollem 
Umfange  erkennen,  weil  eben  die  Bogenkultur  selbst  noch  ungenügend  heraus¬ 
gearbeitet  war.  Als  wichtiger  Konnex  trat  freilich  damals  schon  der  Form¬ 
zusammenhang  der  Bögen  mit  den  melanesischen  hervor,  an  dem  Ratzel  zuerst 
die  Beziehungen  beider  Gebiete  erkannt  hatte:  Es  sind  dieselben  einfach  ge¬ 
krümmten  Flachbögen  mit  Rotang-  oder  Bambussehnen  und  vielfach  mit  den 
Knäufen  aus  Holz  oder  Flechtwerk  am  Ende12.  Den  Bögen  entsprechen  die 


1  a.  a.  O.,  S.  81.  Die  dort  akzeptierte  Ansicht  über  die  fremdländische  Herkunft  der 
südostafrikanischen  Ruinen  darf  übrigens,  trotz  Mac  Ivers  „Mediaeval  Rhodesia“,  sicher  bei¬ 
behalten  werden. 

2  Frobenius  in  Zeitschr.  f.  Ethnol.  XXXIX,  S.  325 ff. 

3  Anker  mann,  S.  61.  Vgl.  Frobenius,  „Der  Ursprung  der  afrikanischen  Kulturen“, 
S.  38  ff. 

4  Museumsmaterial. 

5  v.  Lus chan,  „Über  Boote  aus  Baumrinde“  ;  Aus  der  Natur,  1907,  S.  2 ff. 

6Schinz,  „Deutsch-Siidwest-Afrika“,  S.  303 f.  Rautanen  bei  Steinmetz,  „Rechts¬ 
verhältnisse  von  eingebornen  Völkern  in  Afrika  und  Ozeanien“,  S.  327  f. 

7  Ankermann,  S.  72;  Frobenius,  „Die  Masken- und  Geheimbünde  Afrikas“,  S. 243 ff. 

9  Museumsmaterial. 

9  Anker  mann,  S.  68.  Derselbe  „Die  afrikanischen  Musikinstrumente“,  Ethnol.  Notizbl. 
Ill,  1,  S.  60  ff. 

1C  Ankermann,  Zeitschr.  f.  Ethnol.  XXXVII,  S.  68;  „Afrikanische  Musikinstrumente“, 
S.  18  ff. 

11  Ankermann,  „Afrikanische  Musikinstrumente“,  S.  37.  Von  Senegambien  im  Rauten- 
strauch-Joest-Museum  zu  Köln. 

12  Ankermann,  Zeitschr.  f.  Ethnol.  XXXVII,  S.  59  und  72;  Frobenius,  „Ursprung 
der  afrikanischen  Kulturen“,  S.  63  ff.  Gegenüber  Ankermann,  S.  74  f.  möchte  ich  die  Möglichkeit, 
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Bogenschilde  im  östlichen  Kongogebiet  bis  nördlich  zu  den  Monbuttu* 1.  Pfahl¬ 
bauten  finden  sich  mehrfach  im  Kongogebiet,  am  Nyassa  und  Ruwuma,  am 
oberen  Nil,  am  Benue-  und  Tsad-See2.  Das  Stufengeflecht  der  Körbe  ist  im 
westafrikanischen  Kulturkreise  häufig,  gegenüber  der  ihm  fehlenden,  aber  im 
übrigen  Afrika  herrschenden  Spiralwulsttechnik3.  Das  dreisträhnige  Rotanggitter- 
geflecht  findet  sich  am  Viktoriasee,  im  westlichen  Kamerun  und  in  Togo,  hier 
an  den  Rückentragen  wie  in  Indonesien4.  Zweifelhaft  ist  die  Stellung  der 
Hängematten  in  Liberia  und  dem  französischen  Kongogebiet5,  weil  Einschleppung 
durch  rückkehrende  Negersklaven  aus  Amerika  nicht  absolut  ausgeschlossen. 
Daß  die  afrikanischen  Rauchpfeifen  —  statt  Tabak  wurde  ursprünglich  Hanf 
geraucht  —  im  Prinzip  den  Baubaus  von  Neu-Guinea  entsprechen,  sah  Anker¬ 
mann  schon6.  Hauptkulturpflanze  des  westafrikanischen  Kreises  ist  nach  ihm  die 
Banane;  nur  der  gleiche  Kulturkreis  kennt  das  Schwein7;  Weibermarkthandel 
beherrscht  das  ganze  Zentral-Afrika8.  Die  Ruderform  der  melanesischen  Bogen¬ 
kultur  findet  ihre  Parallelen  in  einem  Blattyp  des  Viktoriasees  und  den  bizarren 
dreizackigen  Ruderblättern  des  französischen  Kongogebietes9.  Sehr  dürftig  sind, 
wie  schon  erwähnt,  unsere  Kenntnisse  der  sozialen  Verhältnisse.  Mutterrecht 
ist  nach  Ankermann  häufig10,  und  wenigstens  in  Spuren  scheint  stellenweise 
der  Typ  der  Bogenkultur  in  dem  rechtlichen  Verbleib  der  Frau  in  ihrer  Familie 
angedeutet  zu  sein11.  Schädelkult  scheint  im  westafrikanischen  Kulturkreise 
nicht  selten  zu  sein,  die  Schädeltrophäe  wenigstens  nicht  ganz  zu  fehlen 12 
Dagegen  ist  die  Verbreitung  der  Hockerfiguren  wieder  für  den  westafrika¬ 
nischen  Kulturkreis  typisch:  Sie  finden  sich  am  Westufer  des  Tanganyika, 
im  südlichen  Kongogebiet  und  Loango,  in  abgeschwächter  Hockerhaltung  im 
südlichen  und  westlichen  Kamerun,  sowie  in  Liberia  und  Senegambien,  in 
Liberia  auch  in  Stein  ausgeführt13.  Recht  typisch  für  den  Kulturkreis  ist  endlich, 
wenn  man  die  jungen  arabischen  Trommelformen  abzieht,  die  Verbreitung  der 

daß  etwa  der  einfache  Stabbogen  in  Afrika  doch  älter  sein  könnte  als  die  westafrikanische 
Kultur,  nicht  ganz  von  der  Hand  weisen. 

1  Museumsmaterial. 

2  Lehmann,  „Die  Pfahlbauten  der  Gegenwart“,  Mitt.  d.  Anthr.  Ges.  in  Wien,  XXXIV, 
S.  44  ff. 

3  Anker  mann,  „L’Ethnographie  actuelle  de  l’Afrique  méridionale“,  Anthropos  I,  S.  923. 

*  Museumsmaterial. 

5  Desgleichen  im  Kölner  Museum. 

*  Ankermann,  Zeitschr.  f.  Ethnol.  XXXVII,  S.  70,  72  ;  Frobenius,  „Ursprung  der 
afrikanischen  Kulturen“,  3.  238  ff. 

7  Ankermann  im  Anthropos  I,  S.  577. 

8  Lasch,  „Das  Marktwesen  auf  den  primitiven  Kulturstufen“,  Zeitschr.  f.  Sozialwiss. 
IX,  S.  707  ff.,  764  ff. 

9  Im  Kölner  Museum.  Die  Blattform  entspricht  der  an  den  Krückenrudern  der  Mentawei- 
Inseln  (oben  S.  1002).  Brücken  der  melanesisch-stidostasiatischen  Formen  kenne  ich  nur  aus 
Mendiland,  Togo,  dem  zentralen  Kongogebiet  und  Ostafrika  in  je  einem  Beleg. 

10  Ankermann,  Zeitschr.  f.  Ethnol.  XXXVII,  S.  72. 

11  Post,  „Afrikanische  Jurisprudenz“,  S.  408. 

12  Frobenius,  „Masken  und  Geheimbünde“,  S.  176 ff.  ;  Alldridge,  „The  Sherbro  and  its 
Hinterland“,  S.  132  (Fig.  41);  Andree,  „Ethnogr.  Parallelen  und  Vergleiche“,  S.  137. 

13  Museumsmaterial.  Für  die  Steinfiguren  auch  Rütimeyer  im  Intern.  Archiv  f.  Ethnogr. 
XIV,  S.  195  ff. y  XVIII,  S.  167  ff. 
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Felltrommel;  und  zwar  tritt  sie  in  allen  Formen  aut,  die  wir  bisher  kennen 
gelernt  haben,  mit  Schnur-,  Pflock-  und  Keilspannung,  seltener  in  Sanduhr¬ 
form  wie  in  Melanesien1. 

Im  Gegensatz  zu  Melanesien  und  wohl  auch  Indonesien  ist  es  für  Afrika 
nicht  möglich,  die  Elemente  der  Bogen-  und  Zweiklassenkultur  geographisch 
auseinander  zu  halten  ;  beide  Gruppen  erscheinen  über  das  Gebiet  der  west¬ 
afrikanischen  Kultur  gleichmäßig  verteilt  und  so  ergibt  sich  die  Möglichkeit, 
daß  die  beiden,  wie  früher  gezeigt,  verwandten  Teilkomplexe  ihre  afrikanischen 
Sitze  nicht  nacheinander,  sondern  schon  in  ihrer  jetzigen  Verbindung  erreichten. 
An  dem  genetischen  Zusammenhänge  mit  den  entsprechenden  Komplexen  von 
Südostasien  und  Melanesien  ist  bei  den  mannigfachen  Beziehungen  nicht  wohl 
zu  zweifeln;  besonders  enge  Verbindung  besteht  in  mehrfacher  Beziehung  zu 
Indonesien  und  Hinterindien:  Hier  finden  sich  vor  allem  die  sämtlichen  Trommel¬ 
formen  wieder2.  Die  Schildtypen  zeigen  teilweise  näheren  Bezug  zu  Assam. 
Die  Ausgestaltung  der  Klangbretter  zur  Marimba,  der  Holzharmonika,  tritt 
ganz  gleichartig  in  Hinterindien  auf3.  Der  Hocker  als  Schüsselhalter  kommt 
im  Westen  des  Tanganyikasees  vor  wie  auf  den  Philippinen.  Auch  auf  die 
Übereinstimmung  der  Signalpfeifen4  und  der  Zahnfeilung5  möchte  ich  hin- 
weisen.  Endlich  darf  nicht  vergessen  werden,  daß  ein  relativ  sehr  junges 
Kulturelement,  der  Blasebalg,  sich  in  seiner  westafrikanischen  Form  an  den 
südostasiatischen  Stempelblasebalg  anschließt6.  Da  auch  die  vorher  erwähnten 
Beziehungen  relativ,  wenigstens  im  Vergleich  mit  den  melanesischen  Formen, 
junge  Ausbildungen  betreffen7,  so  ist  damit  eine  Verbindung  mit  Südostasien 
gegeben,  die  bis  in  menschheitsgeschichtlich  nicht  allzu  alte  Zeit  gedauert  hat. 
Für  die  Frage  nach  dem  Verbindungsweg  hat  Ankermann  an  den  Seeweg  über 
Madagaskar  gedacht8.  Ich  möchte  einen  Zusammenhang  über  Vorderindien 
fort  nicht  ohne  weiteres  deshalb  ausschließen,  weil  dies  Gebiet  in  neueren 
Zeiten  von  andersartigen  Kulturen  beherrscht  wird.  Es  fehlt  nämlich  auch  hier 
nicht  ganz  an  Analogien  zur  westafrikanischen  Kultur  und  ihren  Verwandten. 
Der  Bogen  der  zurückgedrängten  Wedda  auf  Ceylon  gehört  dem  westafrikanisch- 


1  Anker  mann,  „Die  afrikanischen  Musikinstrumente“,  S.  47  ff.,  92  ff.  Auch  die  in 
Afrika  häufige  Beklebung  des  Trommelfells  mit  Wachsklümpchen  findet  sich  übrigens  in  Neu- 
Guinea  z.  B.  an  der  Südwest-  und  Nordostküste. 

2  Oben  S.  1005  u.  1008. 

3  Ankermann  a.  a.  O.,  S.  68  ff.,  129.  Außerdem  Museumsmaterial.  Die  Formen  Indo¬ 
nesiens  sind  wohl  auf  jüngeren  Einfluß  vom  Festlande  her  zurückzuführen,  sicher  die  Typen 
mit  Messingbecken.  Die  von  Ankermann  vermutete  selbständige  Erfindung  kann  sich  doch  wohl 
nur  auf  die  Resonatoren  beziehen. 

4  Ankermann  a.  a.  O.,  S.  124. 

5  Ankermann,  Zeitschr.  f.  Ethnoi.  XXXVII,  S.  67  ;  Uhle,  „Die  ethnologische  Bedeu¬ 
tung  der  malaiischen  Zahnfeilung“,  Abh.  u.  Ber.  d.  k.  zool.  u.  anthr.-ethnogr.  Mus.  in  Dresden, 
1886—1887,  Nr.  4,  S.  4  ff. 

6  Vgl.  Foy,  „Zur  Geschichte  der  Eisentechnik“,  Etnologica  I,  S.  200. 

7  Ich  möchte  hier  auch  an  die  Armbrüste  der  Fan  erinnern,  deren  Entlehnung  von 
Europa  her  doch  in  keiner  Weise  sicher  ist,  deren  Form  vielmehr  eher  auf  Beziehungen  zu 
Hinterindien  weist. 

8  Zeitschr.  f.  Ethnoi.  XXXVII,  S.  73. 
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melanesischen  Verwandtschaftskreis  an1 2.  Die  Trommel  mit  Schnurspannung 
ist  in  Vorderindien  verbreitet  und  einer  der  Typen  zeigt  in  den  untergeschobenen 
Spannpflöcken  Beziehungen  zur  Keilspannung  aufa.  Selbst  Hockerfiguren  fehlen 
im  südlichen  Teil  der  Halbinsel  nicht3,  ebenso  wenig  der  Familienwechsel 
des  Mannes  bei  der  Eheschließung4 5.  Von  Elementen  des  anderen  Teilkomplexes 
sind  vor  allem  die  Masken  zu  nennen,  die  bei  den  Singhalesen  so  reiche 
Entfaltung  gefunden  haben6.  Das  sind  Andeutungen,  deren  Gewicht  natürlich 
geprüft  werden  muß.  Das  Ergebnis  wird  für  das  Problem  des  Kulturweges 
von  großer  Bedeutung  sein,  an  der  Tatsache  des  Kulturzusammenhanges 
zwischen  Westafrika  und  Südostasien  -nichts  ändern  können. 

3.  Amerika. 

Am  stärksten  wehren  sich  heute  noch  die  Amerikanisten  gegen  die  An¬ 
nahme  weitreichender  außeramerikanischer  Kultureinflüsse  in  ihrem  Gebiete, 
und  das  mit  Recht,  solange  es  sich  um  dilettantische  Versuche  handelt,  auf 
Grund  oberflächlicher  Parallelen  die  amerikanischen  Kulturen  von  den  heutigen 
asiatischen,  etwa  China  oder  gar  Babylon,  abzuleiten6.  Da  ist  wichtig,  daß  doch 
neuerdings  nicht  nur  für  weite  Teile  Nordamerikas  eine  relativ  junge  asiatische 
Beeinflussung  unzweifelhaft  dargetan  ist7,  sondern  daß  gerade  der  Haupt¬ 
vertreter  der  Konvergenztheorie,  P.  Ehrenreich,  in  die  ethnologische  Monroe- 
Doktrin  Bresche  geschossen  hat  mit  dem  Nachweis,  daß  wenigstens  Mythen¬ 
stoffe  ihren  Weg  von  Asien  bis  tief  nach  Südamerika  hinein  gefunden  haben8. 
Sollten  aber  Gesichtspunkte,  die  für  Wandermärchen  und  ähnliche  Erschei¬ 
nungen  gelten,  für  die  übrigen  Teile  der  Kultur  a  priori  auszuschließen  sein? 
Ich  glaube  zeigen  zu  können,  daß  das  nicht  angeht,  und  vermag  mir  auch 

1  Ratzel,  „Die  afrikanischen  Bögen“,  S.  343. 

2  Museumsmaterial.  J.  F.  Watson  und  W.  Kaye,  „The  People  of  India“,  II,  107; 
J.  W.  Breeks,  „An  Account  of  the  primitive  Tribes  and  Monuments  of  the  Nilagiris“,  Taf.  79. 

3  Thurston,  Ethnographic  Notes  in  Southern  India“,  Taf.  XIII  und  XIX.  Bei  Breeks 
a.  a.  O.,  Taf.  36  ff.,  sind  eigentümliche,  ebenfalls  teilweise  an  Hockerfiguren  erinnernde  Gelb¬ 
gußprodukte  abgebildet,  die  große  Übereinstimmung  mit  den  bekannten  „Goldgewichten“  der 
Aschanti  zeigen.  Das  ist  nicht  nur  wesentlich  für  die  zuerst  von  Ankermann  (Zeitschr.  f.  Ethnol. 
XXXVII,  S.  79)  hervorgehobenen  Beziehungen  der  Südsudankultur,  insbesondere  auch  des 
dortigen  Gelbgusses,  zu  Indien  ;  es  gibt  auch  das  Beispiel  eines  Kulturelementes,  das  in  ver¬ 
schiedenen  Entwicklungsstadien  in  zwei  sonst  stark  verschiedene,  teilweise  gegensätzliche  Kultur¬ 
kreise,  wie  hier  den  westafrikanischen  und  südsudanischen,  Eingang  gefunden  hat.  Das  gleiche 
gilt  etwa  von  den  flachen  Rohrzithern,  dem  Flachbogen  mit  besonderer  Einhängungsschlinge 
für  die  Sehne  und  (vgl.  unten  S.  1025,  Anm.  6)  den  Trittwebstuhl. 

4  Crook  e,  „Things  Indian“,  S.  316.  Verwandte  Institutionen  auch  im  iranisch-indischen 
Grenzgebiet  (R  is  ley,  „The  People  of  India“,  S.  64  f.)  und  in  Arabien  (Post,  Studien  zur 
Entwicklungsgeschichte  des  Familienrechts“,  S.  91  f.). 

5  Museumsmatena!.  Grünwedel,  „Singhalesische  Masken“,  Intern.  Archiv  f.  Ethnogr. 
VI,  S.  71  ff.  Baumhäuser  in  Südindien  nach  Lehmann  in  Mitt.  d.  Anthr.  Ges.  in  Wien, 
XXXIV,  S.  40. 

6  Darüber  zuletzt  Andree  in  Sitzungsber.  d.  Anthr.  Ges.  in  Wien,  1906,  S.  87  ff. 

7  Außer  den  Arbeiten  der  Jesup  North  Pacific  Expedition  schon  Ratzel,  „Über  die 
Stäbchenpanzer“  (vgl.  S.  727,  Anm.  1). 

8  P.  Ehrenreich,  „Die  Mythen  und  Legenden  der  südamerikanischen  Urvölker“, 
Berlin,  1905. 
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weiter  einige  wichtige  kulturgeschichtliche  Fingerzeige,  die  Ehrenreich  für  Süd¬ 
amerika  gibt1,  zu  nutze  zu  machen.  Selbstverständlich  kann  ich  mir  auch  hier 
wieder  nicht  anmaßen,  die  verschiedenartigen  und  schwierigen  Probleme  der 
amerikanischen  Völkerkunde  wirklich  zu  durchdringen,  hoffe  aber,  daß  meine 
Notizen  genügen,  um  wenigstens  auf  die  Hauptfrage  eine  sichere  Antwort 
zu  finden. 

Wenn  im  äußersten  Süden  des  Kontinentes  die  Feuerländer  nicht  nur 
durch  allgemeine  Merkmale  der  Kulturarmut,  als  Randbewohner  der  Ökumene, 
auch  nicht  nur  durch  den  Besitz  von  Fellmantel  und  Bienenkorbhütte2,  sondern 
auch  durch  eine  ganz  bestimmte  Flechtteclmik,  den  Spiralwulstkorb3,  der  alt¬ 
australischen  Kultur  sich  angleichen,  so  ist  es  schwer,  darin  eine  einfache 
Konvergenz  zu  sehen.  Gehen  wir  weiter  nach  Norden,  nach  Brasilien,  so 
hat  uns  Ehrenreich  dort  auf  zweierlei  aufmerksam  gemacht,  auf  zurückgedrängte 
Kulturelemente  und  zurückgedrängte  Bevölkerungen.  Zu  den  ersten  gehört 
die  Speerschleuder4,  und  wir  dürfen  wohl  auch  die  selten  rein  vorkommende 
Kegeldachhütte5  dazu  rechnen.  Unter  den  Volksstämmen  mit  isolierter  Sprache 
erwähnt  der  genannte  Forscher  die  Bororo6;  in  deren  Kulturbesitz  finden  sich  der 
Knochendolch,  der  Rindengürtel  und  das  Penisfutteral,  als  Eigenschaft  mehrerer 
Stämme  der  Nachbarschaft  das  Hochbinden  des  Penis  zum  Gürtel7,  also  Merk¬ 
male,  die  im  Gesamtbilde  der  menschlichen  Kultur  nichts  weniger  als  häufig,  in 
der  Südsee,  das  Penisfutteral  auch  in  Afrika,  als  Charakteristika  eines  ganz  be¬ 
stimmten  älteren  Kulturkomplexes  auftreten8.  Dem  gleichen  Komplexe  gehört 
auch  Speerschleuder  und  Kegeldachhütte  an.  Den  isolierten  Bevölkerungen 
stehen  nach  Ehrenreich  eine  Reihe  jugendkräftiger,  weitverzweigter  Völker¬ 
familien  gegenüber,  von  denen  uns  hier  besonders  die  Kar  ai  ben  und  Aro- 
waken  interessieren.  Die  Arowaken  sind  nach  Ehrenreich  wahrscheinlich  die 
Erfinder  der  Hängematten,  die  Hauptverbreiter  der  Tabakskultur  und  er¬ 
scheinen  überall  als  Pfleger  der  keramischen  Kunst9.  Das  sind  drei  Elemente, 
die  wir  im  vorhergehenden  als  Merkmale  der  melanesischen  Bogenkultur  und 
ihrer  Verwandten  kennen  gelernt  haben.  Sie  führen  also  von  selbst  auf  die 
Frage,  ob  sie  in  Amerika  isoliert  oder  auch  dort  in  Verbindung  mit  anderen 
Charakteristiken  jener  Kultur  auftreten. 

1  P.  Ehrenreich,  „Die  Ethnographie  Südamerikas  zu  Beginn  des  20.  Jahrhunderts“, 
Archiv  f.  Anthr.,  N.  F.  Ill,  S.  39  ff. 

2  Waitz,  „Anthropologie  der  Naturvölker“,  III,  S.  507;  Cook  b.  Hawkesworth, 
II,  Taf.  I. 

3  Museumsmaterial. 

4  Ehrenreich  a.  a.  O.,  S.  70. 

5  Vgl.  z.  B.  K  och  -  Gr  ünb  e  r  g,  „Das  Haus  bei  den  Indianern  Nordbrasiliens“,  Archiv 
f.  Anthr.,  N.  F.  VII,  S.  44,  wo  nur  die  äußere  Form,  nicht  aber  die  Konstruktion  den  Typus 
repräsentiert. 

6  Eli  r  e  n r e  ich,  S.  55. 

7  K.  v.  d.  Steinen,  „Unter  den  Naturvölkern  Zcntralbrasiliens“,  S.  191  f.,  471,  473. 
Museumsmaterial.  Im  übrigen  haben  sich  die  Bororo  großenteils  der  Kultur  der  umwohnenden 
Stämme  angeglichen.  Eigenartig  ist  noch  ihr  Prostitutionswesen,  das  stark  an  ähnliche  Insti¬ 
tutionen  der  Pelau-Inseln  und  von  Santa  Cruz  erinnert.  Vgl.  Etimologica  I,  S.  145  u.  160. 

8  Oben  S.  737  und  1009. 

9  Ehrenreich,  S.  48. 
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Bogen  und  Pfeil  beherrschen  nahezu  das  ganze  Südamerika.  Doch  muß 
erinnert  werden,  daß  es  sich  für  uns  nur  um  den  einfach  gekrümmten  Flach¬ 
bogen,  nicht  um  den  runden  Stabbogen  und  um  doppelt  gekrümmte  Formen 
handelt.  Soweit  ich  das  Material  übersehe,  liegt  das  Verbreitungsgebiet  der 
letztgenannten  Typen,  des  runden  Stabbogens  und  der  Form  mit  Doppel¬ 
krümmung,  wesentlich  im  Südosten  des  Erdteils,  während  der  einfache  Flach¬ 
bogen  die  nördlichen  und  nordwestlichen  Gebiete  beherrscht  mit  Übergängen 
in  die  anderen  Typen  nach  Südost  und  Süd  hin1.  Dem  Verbreitungsgegensatz 
der  Bogenformen  scheint  ein  ähnlicher  Gegensatz  der  Pfeilfiederungstypen 
annähernd  zu  entsprechen,  mit  dem  einfachen  Flachbogen  die  Radial-,  mit 
den  beiden  anderen  Typen  die  Tangentialfiederung  sich  zu  verbinden2,  eine 
Erscheinung,  die  durch  die  Beziehung  der  Tangentialfiederung  zum  doppelt 
gekrümmten  Bogen  in  der  Südsee  an  interesse  gewinnt3.  Die  Radialfiederung  be¬ 
herrscht  auch  das  Gebiet  der  westafrikanischen  Kultur  und  teilweise  Indonesien4. 
Was  Bogen-  und  Pfeiltypen  angeht  —  auch  die  Pfeile  mit  zusammengesetzten 
Spitzen  gehören  vorwiegend  dern  Gebiete  des  einfachen  Flachbogens  an  — 
gehören  also  die  Analoga  der  melanesischen  Bogenkultur  und  ihrer  Verwandten 
in  Südamerika  vorwiegend  den  nördlichen  und  norwestlichen  Gebieten  an. 
Dort  werden  wir  also  ihr  Ausstrahlungszentrum  innerhalb  des  amerikanischen 
Südkontinentes  zu  suchen  haben. 

Verbreitungsgebiete  des  Pfahlbaues  sind,  abgesehen  von  einem  ver¬ 
einzelten  Vorkommen  an  der  Paraguay-Mündung,  Guyana,  Venezuela  und 
Columbien5.  Von  der  Töpferei  der  Arowaken  war  die  Rede;  sie  war  noch 
höher  entwickelt  bei  den  Kulturvölkern  des  Nordwestens,  kommt  übrigens 
auch  im  nichtarowakischen  Brasilien  und  südlich  bis  zum  Gran  Chaco  hin 
vor,  fehlt  aber  nach  Ehrenreich  den  zurückgedrängten  Ges-Stämmen  ebenso 
wie  Weberei  und  Hängematte6.  Die  Spiralwulsttechnik  ist  mir  aus  Guyana, 
aus  dem  Rio-Negro-Gebiet,  von  den  Karaya  und  aus  dem  Gran  Chaco  be¬ 
kannt7 * * *.  Das  Stufengeflecht  der  Körbe  —  M.  Schmidts  Palmblattgeflecht  — 
findet  sich  in  Peru,  Ecuador,  Columbien,  Guyana  und  im  karaibisch-arowa- 
kischen  Brasilien  bis  ins  Xingu-Quellgebiet  hinein  hoch  entwickelt;  neben 

1  Vgl.  H.  Meyer,  „Bogen  und  Pfeil  in  Zentralbrasilien11,  Leipzig,  1895,  S.  6  ff.,  sowie 
Museumsmaterial. 

1  H.  Meyer,  S.  9 ff. 

3  Oben  S.  758. 

*  Museumsmaterial.  Weule,  „Der  afrikanische  Pfeil“,  S.  30.  Die  Tangentialfiederung 
fällt  in  Afrika  in  Gebiete  des  runden  Stabbogens. 

5  J.  Lehmann,  „Die  Pfahlbauten  der  Gegenwart“,  Mitteilungen  d.  Anthr.  Ges.  in  Wien, 
XXXIV,  S.  43. 

6  Ehrenreich,  S.  68. 

’De  Goje  im  Intern.  Archiv  f.  Ethnogr.,  Suppl,  zu  XVII,  S.  17;  Im  Thurn, 

„Among  the  Indians  of  Guyana“,  S.  278  (besonders  von  den  karaibischen  Stämmen).  Koch- 

Grünberg  in  Miti  d.  Anthr.  Ges.  in  Wien,  XXXVIII,  S.  177  f. ;  Ehrenreich,  „Beiträge  zur 
Völkerkunde  Brasiliens“,  Veröffentl.  a.  d.  Kgl.  Mus.  f.  Vöike.rk.  in  Berlin,  II,  1 — 2,  S.  19; 
Nordenskiöl d,  „Einige  Beiträge  zur  Kenntnis  der  südamerikanischen  Tongefäße  und  ihrer 

Herstellung-“,  K.  Svenska  Vetenskapsakad.  Handlingar,  XLI,  Nr.  6,  S.  8.  Nach  Martius, 

„Beiträge  zur  Ethnographie  und  Sprachenkunde  Amerikas“,  I,  S.  912,  wäre  die  Technik  bei 
allen  rohen  Stämmen  Brasiliens  in  Gebrauch. 
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den  aus  Afrika  und  Indonesien  bekannten  zylindrischen  Körben  mit  viereckigem 
Boden  finden  sich  dabei  noch  andere  Annäherungen  besonders  an  indonesische 
Formen,  auf  die  ich  jedoch  nicht  näher  eingehen  kann.  Stark  entwickelt  ist 
in  dem  ganzen  Gebiete  der  Technik  die  auf  ihr  beruhende  Stufenornamentik, 
die  hier  sogar  auf  die  Formgebung  der  Malornamentik  einen  tiefgehenden 
Einfluß  geübt  hat1 2.  Vielleicht  nicht  ganz  so  häufig,  aber  ebenso  weit  ver¬ 
breitet  ist  die  zweite  Flechtmethode  der  Bogenkultur,  das  dreisträhnige  Gitter¬ 
geflecht“.  Die  in  Form  und  Technik  der  indonesischen  gleichende  Rücken¬ 
trage  ist  wenigstens  aus  Guyana  bekannt3.  Löffelformen,  die  teilweise  den 
Timorlöffeln  sehr  ähnlich  sind,  gibt  es  im  ganzen-  nordwestlichen  Amazonas¬ 
gebiet4.  Typisch  für  das  nördliche  Südamerika  wieder  bis  südlich  zum  Gran 
Chaco  —  wie  schon  erwähnt,  den  Gês-Stâmmen  fehlend  —  ist  die  Hänge¬ 
matte5.  Zweifelhaft  ist  das  einheimische  Vorkommen  der  Banane6.  Die  Tabaks¬ 
kultur  tritt  nach  Ehrenreich  am  stärksten  bei  den  Arowaken  auf.  Die  zweifellos 
indigenen  Formen  der  Tabakpfeife,  die  südlich  ebenfalls  bis  ins  nördliche 
Argentinien  hinein  vorkommt,  schließen  sich  am  engsten  denen  der  Astrolabe- 
Bai  und  dem  einen  Philippinentyp  an7.  Kurzfristige  Märkte  'gab  es  bei  den 
Cbibcha8,  Hängebrücken  ebenda  und  in  Peru,  und  auch  die  Seilbrücke  des 
südlichen  China  tritt  in  beiden  Gebieten  wieder  auf9.  Kulturgeschichtlich  be¬ 
sonders  wichtig  sind  die  Ruder:  Nicht  nur  beherrscht  das  Krückenruder  den 
ganzen  geographischen  Bereich  der  Karaiben  und  Arowaken;  auch  sämtliche 
Blatttypen  des  melanesisch-indonesischen  Gebietes  finden  sich  wieder.  Der 
Salomonenform  entspricht  die  des  oberen  Amazonasgebietes10,  die  von  Java 
findet  sich  bei  den  Yuruna11,  der  parallelrandige  Milanau-Typ  mit  kurzer  Spitze 

1  Vgl.  Uhle,  „Kultur  und  Industrie  südamerikanischer  Völker“,  II,  Taf.  Vili:  M.  Schmidt, 
„Indianerstudien  in  Zentralbrasilien“,  Berlin  1905,  S.  330  ff.  Derselbe,  „Peruanische  Ornamentik“, 
Archiv  f.  Anthr.,  N.  F.  VII,  S.  22  ff.  De  G  oje  a.  a.  O.,  Taf.  Vili  f.  ;  Benoit,  „Voyage  à 
Suriname“,  Taf.  XL.  Zum  Beispiel  finden  sich  flachrunde  Korbschalen  und  Analogien  einer  in 
Indonesien  verbreiteten  Beteltaschenform  ;  vgl.  auch  die  allerdings  in  anderer  Technik  aus¬ 
geführte  Korbtasche  bei  Ehrenreich,  „Beiträge“,  Taf.  Vili,  8.  Weiter  Museumsmaterial. 

2  Uhle  a.  a.  0.,  Taf.  Vili,  2;  De  Goje  a.  a.  O.;  F.hrenreich,  „Beiträge“,  Taf.  XV, 
12  und  13;  Th.  K o  ch  -  Gr ü  nber g,  „Zwei  Jahre  unter  den  Indianern“,  Berlin,  1909,  I,  S.  67 
und  266;  M.  Schmidt,  „Indianerstudien“,  S.  370 f. 

3  De  Goje,  Taf.  VIII,  6. 

4  Uhle,  II,  Taf.  7. 

5  Museumsmaterial. 

6  A.  d  e  Candolle,  „Der  Ursprung  der  Kulturpflanzen“  (übersetzt  von  E.  Goeze), 
Leipzig,  1884,  S.  381  ff.  Übrigens  wäre  es  selbst  im  Falle  ihrer  vorkolumbischen  Existenz  in 
Amerika  zweifelhaft,  ob  sie  mit  der  hier  skizzierten  Kultur  —  man  würde  da  wahrscheinlich 
zu  der  sehr  gewagten  Annahme  einer  postglazialen  Wärmeperiode  im  nordpazifischen  Gebiet 
greifen  müssen  -  oder  nicht  vielmehr  über  Polynesien,  wo  sie  ja  ebenfalls  stark  auftritt, 
eingewandert  ist. 

7  E.  v.  No r  de  ns  k i  ö  1  d,  „Südamerikanische  Rauchpfeifen“,  Globus  XCIII,  S.  293  ff. 

8  Lasch  in  Zeitschr.  f.  Sozialwiss.  IX,  S.  766;  Brühl,  „Die  Kulturvölker  des  alten 
Amerika“,  S.  325  f. 

9  Brühl  a.  a.  O.,  S.  326  f. ;  Castelnau,  „Vues  et  Scènes  recueillies  pendant  l’Expé¬ 
dition  dans  les  Parties  Centrales  de  l’Amérique  du  Sud“,  Taf.  XXXIX. 

10  Museumsmaterial.  Uhle,  II,  Taf.  XXVI,  5 — 6. 

11  v.  d.  Steinen,  „Durch  Zentralbrasilien",  Taf.  II,  11.  Andere  Formen  noch  bei 
Ehrenreich,  „Beiträge“,  Taf.  VIII  und  XV. 
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in  Guyana1,  die  ebenfalls  parallelrandige  Nord-Borneo-Form  mit  runder  Spitze 
und  gerade  abgeschnittenem  Oberende  im  Xingugebiet2.  Auch  die  Verbreiterung 
des  Ruderstiels  zur  Krücke  hin  ist  beiden  Gebieten  gemeinsam.  Aus  dem 
Bereich  von  Kleidung  und  Schmuck  ist  endlich  das  Vorkommen  der  eigen¬ 
artigen  Technik  des  Ikattens  im  alten  Peru  und  seinen  Annexen  zu  er¬ 
wähnen3. 

Auf  geistigem  Gebiete  ist  der  Familienwechsel  des  Mannes  bei  der 
Ehe  gerade  von  einigen  Karaiben-  und  Arowakenstämmen  belegt4.  Auch  Mehr¬ 
familienhäuser  sind  hier  nicht  selten5.  Die  Kopftrophäe  —  teilweise  kann  man 
direkt  von  Kopfjagd  sprechen  —  hat  früher  die  größere  nördliche  Hälfte  von 
Südamerika  beherrscht;  nur  für  die  Behauptung,  daß  auch  die  Gês-Vôlker  in 
ihrer  Gesamtheit  Kopfjäger  waren,  scheint  doch  das  von  Friederici  herange¬ 
zogene  Material  nicht  zu  genügen6.  Hockerfiguren  spielen  in  der  peruanischen 
Tonplastik  eine  große  Rolle,  wenn  auch  meist  völlig  umgedeutet;  doch  finden 
sie  sich  ebenda  auch  in  typischer  Form,  z.  B.  an  Stäben,  ein  steinernes  Exemplar 
ist  vom  oberen  Amazonenstrom  abgebildet7.  Das  Kölner  Museum  besitzt  ein 
Stück  des  stabhaltenden  Typus  mit  der  Angabe  „Westindien“,  also  wohl,  falls 
die  Angabe  richtig  ist,  arowakischen  oder  karaibischen  Ursprungs8.  Das  Spiral¬ 
band  findet  sich  in  reiner  Ausbildung  in  der  ganzen  Einflußsphäre  der  peru¬ 
anischen  Kultur  bis  zu  den  Kadiueo  hin,  aber  auch  im  Rio  Negro-Gebiet. 
Spiralreihen  sind  neben  anderen  Spiralornamenten  in  Guyana  häufig  und 
kommen  auch  bei  Arowakenstämmen  des  Rio  Negro-Gebietes  vor.  Aus  Guyana 
und  Kolumbien  kenne  ich  Reihen  von  S-förmigen  Spiralpaaren,  die  als  Auf¬ 
lösungen  des  Bandes  ineinanderlaufender  Spiralen  erscheinen.  Eckige,  mäan¬ 
drische  Umformungen  dieses  Bandes  sind  in  denselben  Gebieten,  wie  die  er¬ 
wähnten  Rundformen,  häufig  und  stehen  wenigstens  teilweise  unter  dem  Einfluß 
der  ebendort  besonders  stark  entwickelten  Flechtornamentik9.  Ein  seltenes 


1  Museumsmaterial. 

2  v.  d.  Steinen  a.  a.  O.,  Taf.  II,  4;  „Unter  den  Naturvölkern  Zentralbrasiliens“,  S.  234; 
M.  Schmidt,  „Indianerstudien“,  S.  114.  Vgl.  auch  die  peruanischen  Zeremonialruder. 

3  Meyer-Richter  in  Abh.  u.  Ber.  d.  k.  zool.  u.  anthr.-ethnogr.  Mus.  in  Dresden, 
X,  6,  S.  30. 

4  Ehrenreich  im  Archiv  f.  Anthr.,  Ill,  S.  70;  Im  Thurn,  S.  221  f.  ;  A.  H.  Post, 
„Studien  zur  Entwicklungsgeschichte  des  Familienrechts“,  S.  88;  Grosse,  „Die  Formen  der 
Familie  und  die  Formen  der  Wirtschaft“,  S.  151. 

5  Grosse,  S.  150. 

6  G.  Friederici,  „Skalpieren  und  ähnliche  Kriegsgebräuche  in  Amerika“,  Braunschweig, 
1906,  S.  83  ff. 

7  A.  Baeßler,  „Altperuanische  Kunst“,  I,  Taf.  XXXIII,  186—188;  Reis-Stübel,  „Das 
Totenfeld  von  Ancon“,  III,  Taf.  LXXX1X,  2  und  3  ;  Seler,  „Peruanische  Altertümer“,  Taf.  Vili, 
6;  Castelnau,  „Expédition  dans  les  Parties  Centrales  de  l’Amérique  du  Sud1,  III,  Taf.  LX1I. 

8  Im  Rautenstrauch-Joest-Museum  in  Köln. 

9  Baeßler  a.  a.  O.,  I,  Taf.  Ill  ff.,  IV,  Taf.  CXLVI,  407;  Seler  a.  a.  O.,  Taf.  XXIII,  9, 
XXXVIII,  6;  Reis-Stübel,  III,  Taf.  XCVI,  12,  XCVIII.  1,  CIV,  17  und  2?;  Uhle  a.  a.  0„ 
I,  Taf.  X,  4,  XXV,  19;  II,  Taf.  V,  3,  5  und  12;  Boggiani,  „I  Caduvei“,  S.  116,  173,  181, 
214;  H.  Stolpe,  „Studien  Amerikanisk  Ornamentik“,  besonders  Taf.  XV f.;  Kcch-Grünber  g, 
„Zwei  Jahre  unter  den  Indianern“,  I,  S.  55  und  300;  M.  Schmidt  im  Archiv  f.  Anthr.,  N.  F. 
VII,  S.  22  ff. 
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Kulturelement  ist  endlich  die  Felltrommel;  ich  vermag  sie  als  bestimmt  indigen 
nur  aus  dem  alten  Peru  zu  belegen1. 

Wie  in  Afrika,  so  treten  auch  in  Südamerika  mit  den  Analogien  der 
melanesischen  Bogenkultur  die  der  Zweiklassen-  oder  Maskenkultur  vergesell¬ 
schaftet  auf.  Maskentänze  sind  besonders  wieder  im  karaibisch-arowakischen 
Gebiete  nicht  selten,  und  zwar  finden  sich  beide  melanesische  Typen,  die 
hölzerne  Gesichtsmaske  wie  die  einfache  kegelförmige  Verhüllung2.  Breitschilde 
mit  Längsgriff  —  von  den  Rundschilden  sehe  ich  ab,  weil  sie  ihrer  Ähnlich¬ 
keit  mit  jungasiatischen  Formen  wegen  ein  Problem  für  sich  bilden  —  besitzen 
die  Trumai  am  oberen  Xingu3,  aber  ähnliche  Formen  gibt  es  als  Sportgerät 
in  Guyana4.  Die  Kolbenkeule,  mit  Stein-  oder  Bronzeknauf,  meist  als  Morgen¬ 
stern,  findet  sich  in  Peru5.  Plankenboote  gibt  es  in  verschiedenen  Typen  bei 
den  Karaiben  der  Nordküste  und  in  Chile6;  ein  Ausläufer  des  letztgenannten 
Typus,  sicher  nicht  sein  Urbild7,  ist  wohl  das  Rindenboot  der  Feuerländer. 
Von  Musikinstrumenten  endlich  ist  mir  die  Panpfeife  aus  Peru,  Kolumbien, 
Guyana,  dem  Gebiet  des  Rio-Negro  und  vom  Pareçi  bekannt8,  die  Signal¬ 
trommel,  teilweise  senkrecht  oder  wagerecht  hängend,  vom  Orinoco,  den 
Gegenden  des  oberen  Amazonenstroms,  Rio  Negro  und  oberen -Xingu9. 

Obwohl  gewiß  quantitativ  und  qualitativ  unvollständig  —  insbesondere 
konnte  ich  auf  die  wichtige  und  eigentlich  erste  Frage  nach  dem  ^eigentüm¬ 
lichen  Besitz  der  verschiedenen  in  Betracht  kommenden  Völker-  und  Sprach- 
gruppen  nicht  eingehen,  sondern  mußte  mich  auf  die  geographische  Betrach¬ 
tung  beschränken  —  lassen  die  gegebenen  Daten  doch,  wie  mir  scheint, 
einige  Tatsachen  mit  ausreichender  Bestimmtheit  hervortreten: 

1.  Die  Merkmale  der  melanesischen  Bogenkultur  finden  sich  in  ihren 
Analogien  nicht  vereinzelt,  sondern  mit  dem  überwiegenden  und  konstitutiven 
Teil  ihres  Bestandes  in  Südamerika  wieder,  und  zwar  wie  in  Afrika  mit  Ele¬ 
menten  einer  anderen,  verwandten  Kultur  verbunden. 


1  Ch.  W.  Mead,  „The  Musical  Instruments  of  the  Incas“  (Amer.  Mus.  of  Nat.  History, 
Guide  Leaflet  Nr.  11),  S.  7  f.  Die  beiden  Guyana-Felltrommeln  bei  Im  Thurn,  S.  308,  und 
C.  H.  de  Goje  in  Tijdschr.  Kon.  Nederl.  Aardr.  Genootschap  (2).  XXV,  Taf.  XX,  sind  doch 
wohl  auf  Negereinfluß  zurückzuführen  ? 

2  z.  B.  v.  d.  Steinen,  „Unter  den  Naturvölkern  Zentralbrasiliens“,  S.  296 ff.;  Ehrenreich, 
„Beiträge“,  S.  34  ff.  (Taf.  X,  XII  und  Xlla);  Koch-Grünberg,  I,  S.  130  ff.  und  Taf.  II. 

5  Im  Berliner  Museum. 

4  Ehrenreich  im  Archiv  f.  Anthr.  Ill,  S.  70;  Brett,  „The  Indian  Tribes  of  Guiana“. 
Abb.  S.  350;  Im  Thurn,  S.  327. 

5  Material  im  Berliner  Museum.  Baeßler  a.  a.  O.,  I,  Taf.  XVlIIf. 

s  G.  Friederici,  „Die  Schiffahrt  der  Indianer“,  Stuttgart,  1907,  S.  43  f.  und  68. 

7  Wie  Friederici  a.  a.  O.,  S.  43,  annehmen  möchte.  Auch  der  Bogen  der  Feuerländer 
zeigt  doch  Formelemente  der  nördlicheren  Flachbögen. 

8  Baeßler  a.  a.  O.,  I,  Taf.  XXVII,  155;  Mead,  S.  Uff.;  Uhle,  I,  Taf.  XVII,  7;  II,  Taf. 
XVII,  6;  De  Goje  im  Intern.  Archiv  f.  Ethnogr.,  Suppl,  zu  XVII,  S.  24;  Koch-Grünberg, 
I,  S.  90  und  299.  Von  Pareçi  im  Berliner  Museum. 

9  Koch-Griinberg,  I,  S.  276  f.  und  Taf.  VIII;  Eberhardt  in  Smithsonian  Miscellaneous 
Collections,  LII,  2,  S.  269  f.;  M.  Schmidt,  „Indianerstudien“,  S.  84.  Zum  Vergleich  mit  Afrika 
und  Indonesien  füge  ich  hinzu,  daß  auch  die  Signalpfeife  in  Südamerika  vorkommt. 
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2.  Diese  Merkmale  sind  zwar  ebensowenig  wie  in  Ozeanien  oder  Afrika 
durchweg  gleichmäßig  verbreitet,  aber  auch  durchaus  nicht  regellos  über  den 
Kontinent  zerstreut,  sondern  treten  konzentriert  im  Norden  und  Nordwesten 
auf;  ihre  mittlere  nur  von  einzelnen  überschrittene  Verbreitungsgrenze  verläuft 
etwa  im  Bogen  von  Guyana  nach  dem  Gran  Chaco  und  schließt  außer  den 
Kulturländern  besonders  das  »Gebiet  der  Karaiben  und  Arowaken  ein,  zu  denen 
mindestens  ein  Teil  der  Elemente  in  einer  näheren  als  bloß  geographischen 
Beziehung  steht. 

3.  Ein  Teil  der  Merkmale,  wie  die  Kenntnis  des  Ikattens,  die  Korb-  und 
besonders  Rudertypen,  die  Signaltrommeln,  zeigen  ganz  enge  Übereinstimmungen 
der  Technik  und  Form  mit  den  entsprechenden  Erscheinungen  des  indomela- 
nesischen  Gebietes.  Besonders  diese  bis  zur  Identität  gehenden  Gleichungen, 
aber  auch  die  große  Zahl  und  das  konzentrierte  Auftreten  der  Parallelen  lassen 
meines  Erachtens  eine  Erklärung  durch  Konvergenz  oder  Elementargedanken 
nicht  zu,  sondern  werden  nur  durch  die  Annahme  eines  kulturgeschichtlichen 
Zusammenhanges  verständlich. 

Die  nordwestliche  Lage  suggeriert  nicht  nur  in  Verbindung  mit  dem 
Gesamtbilde  der  südamerikanischen  Kulturen  die  Vorstellung  eines  vergleichs¬ 
weise  jüngeren  Komplexes,  sondern  auch  den  Gedanken  an  ein  Vordringen 
von  Mittelamerika  her.  In  diesem  Falle  müßten  wir  die  Elemente  des  Kom¬ 
plexes  in  größerer  oder  geringerer  Vollständigkeit  dort  wiederzufinden  er¬ 
warten.  Tatsächlich  ist  dem  so:  Der  Bogen  ist  oder  war  in  Zentral¬ 
amerika  einschließlich  Mexiko  weit  verbreitet,  und  wenigstens  ein  Teil  der 
Formen  —  in  Nicaragua  und  Honduras  sowie  im  nördlichen  Mexiko  —  sind 
bestimmt  einfache  Flachbögen1.  Pfahlbauten  finden  sich  an  der  Mosquitoküste 
und  in  Costa  Rica2.  Hängematten  sind  im  südlichen  Mittelamerika  allgemein 
und  scheinen  auch  in  Yukatan  schon  früher  gebraucht  worden  zu  sein3.  Die 
Töpferei  war  und  ist  hochentwickelt;  für  einige  Stämme  sowohl  des  Südens 
wie  des  Nordens  ist  die  Spiralwulsttechnik  gesichert4.  Das  Stufengeflecht 
kommt  im  Süden  und  Norden  von  Mexiko  vor5.  Die  von  Sapper  aus  Verapaz 
abgebildete  Hängebrücke  zeigt  die  auffallendste  Übereinstimmung  mit  den 
Formen  von  Neuguinea  und  Indonesien6.  Typischer  Weibermarkthandel  ist 
aus  Nicaragua  bekannt7.  Mehrfamilienhäuser  und  der  Familienwechsel  des 
Mannes  sind  wenigstens  in  den  südlichen  Teilen  häufig8.  Die  Kopftrophäe 

1  Brühl,  a.  a.  O.,  S. 381  u. 386.  Sapper,  „Der  gegenwärtige  Stand  der  ethnographischen 
Kenntnis  von  Mittelamerika“,  Archiv  f.  Anthropologie,  N.  F.  Ill,  S.  17.  O.  T.  Mason,  „North 
American  Bows,  Arrows  and  Quivers“  ;  Smithsonian  Report  1893,  Taf.  LXI,  2.  Mit  Bezug  auf 
das  oben  S.  1015  Gesagte  ist  es  wichtig,  daß  auch  im  südlichen  Mittelamerika  nach  Sapper  mit 
dem  Rundbogen  die  Tangentialfiederung  verbunden  ist;  den  Pfeilen  der  Flachbögen  fehlt  die 
Fiederung  wie  in  Melanesien  und  Teilen  Indonesiens. 

2  Lehmann  in  Mitt.  d.  Anthrop,  Ges.  Wien  XXXIV,  S.  42  f. 

3  Sapper,  S.  30.  Brühl,  S.  310. 

4  Sapper,  S.  20.  Lumholtz,  „Unknown  Mexico“,  I,  S.  251. 

5  Starr,  „Indians  of  Southern  Mexico“,  Taf.  LX  f.  (Mit  Mustern,  die  stark  an  Südsee 
und  Indonesien  erinnern.)  Lumholtz,  I,  S.  254  u.  263. 

6  Sapper,  Taf.  VIL 

7  Lasch,  a.  a.  O.,  S.  708. 

8  Sapper,  S.  32. 
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beherrscht  das  ganze  Gebiet1.  Ebenso  allgemein  sind  die  bekannten  steinernen 
Hockerfiguren2.  Von  Spiralornamenten  ist  nicht  nur  das  eigentliche  Spiral¬ 
band,  typisch  und  in  geradlinig  mäandrischer  Umformung,  in  Mexiko  heimisch, 
sondern  auch  das  aus  dem  nördlichen  Südamerika  erwähnte  Band  S-förmiger 
Spiralpaare  findet  sich  wieder3.  Die  Felltrommeln  sind  nach  Sapper  im  Süden 
Handtrommeln  und  den  melanesischen  ähnlich;  in  Mexiko  tritt  die  jüngere 
Standtrommel  mit  Pflockspannung  auf4.  —  Von  Elementen  der  Schwester¬ 
kultur  war  die  Maske  selbst  den  alten  Mexikanern  und  ist  heute  noch  den 
verwandten  südlichen  Kulturen  bekannt5.  Fahrzeuge  vom  Typ  des  Planken¬ 
bootes,  mit  hohen  Enden  wie  in  Melanesien,  waren  ebenfalls  in  Mexiko  in 
Gebrauch6,  ebenso  Steinkeulen  vom  Morgensterntyp  und  der  „Pine-apple“- 
Form  von  Neuguinea  entsprechend7.  Von  Musikinstrumenten  ist  oder  war, 
abgesehen  von  dem  immer  noch  zweifelhaften  Musikbogen,  die  Signaltrommel 
in  Mexiko  und  den  verwandten  Kulturgebieten  verbreitet8. 

Wesentlich  anders  liegen  die  Verhältnisse  in  No  rdam  er  ika:  Schon  von 
den  dortigen  Bögen  gehören  nur  einige  Formen  der  westlichen  Vereinigten 
Staaten  dem  Typ  des  einfachen  Flachbogens  an,  die  übrigen  erweisen  sich 
durch  deutliche  Formbeziehungen  als  Abkömmlinge  des  zusammengesetzten 
asiatischen  und  des  ebenfalls  reflexen,  verstärkten,  arktischen  Bogens9.  Von 
anderen  Elementen  finden  sich  Pfahlbauten  in  Florida  und  an  der  Nordwest¬ 
küste10.  Die  Töpferei  in  Spiralwulsttechnik  wird  bei  den  Pueblostämmen  und 
wurde  im  Mississippi-Gebiet  ausgeübt11;  das  Stufengeflecht  ist,  soweit  mir  be¬ 
kannt,  in  ganz  Nordamerika  nur  bei  den  Pueblos,  Choctaw  und  Seminolen 
sowie  mit  dem  dreisträhnigen  Gittergeflecht  an  der  Nordwestküste  zu  Hause12. 
Ebendort  und  bei  den  Pueblos  gibt  es  Löffelformen,  die  sich  den  Stillöffeln 
Indonesiens  und  seltener  den  einfacheren  melanesischen  Typen  anschließen13. 

1  Friederici,  „Skalpieren  und  ähnliche  Kriegsgebräuche  in  Amerika“,  S.  77  ff. 

2  Vgl.  z.  B.  Hart  mann,  „Archaeological  Researches  in  Costa  Rica“,  Taf.  XI,  XLII  f., 
LI II  u.  a.  Seler,  „Die  alten  Ansiedlungen  von  Gracula“,  S.  167.  189.  Starr,  a.  a.  O.,  Tafel 
XCVII.  Lumholtz,  II,  S.  300  f.,  338  ff. 

3  z.  B.  Strebei,  „Über  Ornamente  auf  Tongefäßen  aus  Alt-Mexiko“,  Taf.  XII,  XIX ff. 
Saville,  „Cruciform  Structures  near  Mitla“,  Bull.  Amer.  Mus.  of  Nat.  History  XIII,  Taf.  XV  f. 
Lumholtz,  II,  S.  218  (gewebt). 

4  Sapper,  S.  36.  Lumholtz,  II,  S.  32. 

5  Vgl.  z.  B.  E.  B.  Tylor,  „Anahuac“,  London  1861,  S.  225  f.  Sapper,  S.  36. 

6  Friederici,  „Die  Schiffahrt  der  Indianer“,  S.  67. 

7  Lumholtz,  II,  S.  334  f. 

s  Vgl.  z.  B.  Tylor,  a.  a.  O.,  S.  231.  Brühl,  S.  423.  Sapper,  S.  36. 

9  Vgl.  O.  T.  Mason  im  Smithsonian  Report  1893,  S.  638  ff .,  Taf.  LXI  ff.  Die  Pfeile  des 
verstärkten  Bogens  weisen  übrigens  meist  Tangentialfiederung,  die  des  zusammengesetzten  Bogens 
Radialfiederung  auf. 

10  Lehmann,  a.  a.  O.,  S.  42. 

11  Holmes  in  IV.  Ann.  Rep.  Bureau  of  Ethnology,  S.  273  f.  u.  372. 

12  Vgl.  Nordenski öld,  „The  Cliff  Dwellers  of  the  Mesa  Verde",  Taf.  XLIV  f. 
G.  W.  James,  „Indian  Basketry“,  New-York  1902,  S.  15,  26,  65,  83,  108,  115  u.  120.  Material 
im  Kölner  Museum. 

13  Vgl.  Nordenskiöld,  a.  a.  O.,  Taf.  XXIV  u.  XXX.  Niblack,  „The  Coast  Indians 
of  Southern  Alaska  and  Northern  British  Columbia",  Ann.  Rep.  U.  S.  National  Mus.  1888, 
Taf.  XLIf. 
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Tabakgenuß  und  Tabakpfeife  freilich  beherrschen  den  ganzen  Westen  und  Süden1. 
Dagegen  ist  das  Krückenruder  mit  typischer  Blattform,  soweit  mir  bekannt, 
auf  die  Nordwestküste  beschränkt2.  Mehrfamilienhäuser  kennen  die  Pueblo- 
Indianer  und  kannten  die  Irokesen3;  im  Pueblo-Stamm  der  Zuni  und  bei  den 
Seminolen  siedelt  der  Mann  bei  der  Hochzeit  in  die  Familie  der  Frau  über4.  Die 
Kopftrophäe  ist  im  ganzen  Westen  bekannt,  wenn  auch  schwächer  auftretend 
als  im  Süden5.  Hockerfiguren  waren  dem  Mississippi-Gebiet  nicht  fremd;  sie 
finden  sich  heut  noch  in  starker  Ausbildung  an  der  Nordwestküste;  dort  er¬ 
scheint  auch  der  uns  schon  mehrfach  bekannte  schüsselhaltende  Typ  klarer 
als  z.  B.  im  mittleren  Amerika  wieder6.  Neben  aneinandergereihten  Einzel¬ 
spiralen  ist  bei  den  Pueblos  auch  das  eigentliche  Spiralband  in  runder  und 
eckiger  Form  ausgebildet;  typisch  fand  es  ferner  auch  bei  den  alten  Töpfern 
des  Mississippi-Gebietes  Verwendung7.  Felltrommeln  endlich,  und  zwar  mit 
Schnurspannung,  kenne  ich  von  den  Pueblos,  ebenfalls  mit  Schnurspannung 
und  daneben  einen  kleinen,  zylindrischen  Typ  ohne  besondere  Spannvorrichtung, 
ähnlich  einzelnen  melanesischen  Formen,  von  den  Chippewä8. 

Von  Elementen  des  mehrfach  genannten  Schwesterkomplexes  der  Bogen¬ 
kultur  kommen  z.  B.  Formen  des  Plankenbootes  an  der  Nordwestküste  und 
weiter  südlich  auf  den  Santa-Barbara-Inseln  vor9,  Geheimbünde  mit  Masken 
nahezu  allgemein,  aber  in  besonders  starker  Ausbildung  ebenfalls  an  der  Nord¬ 
westküste  und  bei  den  Pueblostämmen10;  und  selbst  das  Zweiklassensystem, 
das  weiter  im  Süden  zu  fehlen  scheint,  tritt  in  Nordamerika  an  der  Nord¬ 
westküste  und  z.  B.  bei  den  Irokesen  wieder  in  den  Vordergrund11,  überall 
mit  einem,  wie  ich  glaube  auch  in  Nordamerika  älteren  Totemismus  verbunden, 
dessen  Art  und  Herkunft  aber  ein  Problem  für  sich  bildet  und  hier  nicht 
erörtert  werden  kann 12.  Ob  die  eigenartige  Kistentrommel  der  Nordwest- 

1  Museumsmaterial. 

2  Nib  lack ,  a.  a.  O.,  Taf.  XXXIlf. 

3  Grosse,  a.  a.  O.,  S.  151  f. 

4  Handbook  of  Amerikan  Indians  North  of  Mexico“,  I,  Washington  1907,  S.  809.  Mac 
Caulay  in  Rep.  Bur.  Ethn.  1883 — 84,  S.  496. 

5  Friederici,  „Skalpieren  und  ähnliche  Kriegsgebräuche  in  Amerika“,  S.  11  ff. 

6  Vgl.  Domenech,  „Some  years  residence  in  the  Great  Desert  of  North  America“,  I, 
S.  396.  Holmes  im  XX.  Report  Bureau  of  Ethnology,  Taf.  XLIV.  Ni  black,  a.  a.  O.,  Tafel 
XVII,  XXV,  XLVa,  LX1X.  Boas,  „The  Kwakiutl  Indians“,  Ann.  Rep.  U.  S.  National  Mus. 
1895,  Taf.  XX. 

7  Hirn,  „Skildringar  ur  Pueblofolkens  Konstlif“,  Fig.  5 — 8.  Nordenski  öld,  a.  a.  O., 
Taf.  XXXIII.  Holmes,  IV.  Report  Bureau  of  Ethnol.,  S.  316  f.,  416  u.  419.  XX.  Rep.,  S.  100  ff. 
Lumholtz,  I,  Taf.  Ill  ff. 

8  James,  „Indians  of  the  Painted  Desert  Region“,  Abb.  S.  96.  Handbook  of  American 
Indians,  I,  S.  959  f. 

9  Friederici,  „Die  Schiffahrt  der  Indianer“,  S.  64  ff.  Exemplar  von  der  Nordwestküste 
im  Berliner  Museum. 

10  Handbook  of  American  Indians  I,  S.  814  f.  Museumsmaterial. 

"  Zuerst  Morgan,  „Ancient  Society“,  S.  58  ff. 

12  Auch  außer  dem  Totemismus  fehlt  es  ja  in  Nord-  und  Mittelamerika  nicht  an  Elementen, 
die  für  die  Südsee  als  Merkmale  älterer  Kulturen  anzusprechen  sind.  Ich  erinnere  nur  an  die 
Speerschleuder,  den  Bumerang  der  Pueblos  und  die  steinbewehrten  Waffen  der  Mexikaner.  Die 
kulturgeschichtliche  Stellung  dieser  Faktoren,  insbesondere  wie  weit  die  Schichtungsverhältnisse 
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küstc*  1  als  Abart  der  Signaltrommel  anzusehen  ist,  möchte  ich  dahingestellt  sein 
lassen;  dagegen  erscheint  die  Ornamentik  des  Gebietes  als  typisches  Beispiel 
einer  Rundornamentik,  wie  sie  der  Zweiklassenkultur  eignet,  und  die  mit 
ihrem  „Augenornament“  die  nächsten  Analogien  in  den  Zweiklassengebieten 
Melanesiens  findet2. 

Ersichtlich  treten  die  Merkmale  der  fraglichen  Kulturen  in  Nordamerika 
ganz  unvergleichlich  schwächer  auf  als  in  Süd-  und  selbst  in  Mittelamerika; 
im  größten  Teile  des  Gebietes  kommen  sie  überhaupt  nur  sporadisch  vor. 
Da  ist  nun  die  vorhin  erwähnte  Tatsache  wichtig,  daß  ein  großer  Teil  der 
nordamerikanischen  Bögen  Abkömmlinge  des  zusammengesetzten  asiatischen 
und  des  verstärkten  arktischen  Bogens  sind  und  deshalb  einen  ziemlich  tief¬ 
greifenden  Einfluß  relativ  junger  ausseramerikanischer  Kulturformen  auf  den 
amerikanischen  Nordkontinent  beweisen.  Das  gleiche  gilt  von  dem  Typ  des 
asiatischen  Rundschildes,  der  noch  Mexiko  beherrscht3,  vielleicht  sogar  erst  in 
den  Rundschilden  Südamerikas  ausklingt.  Auch  die  Beziehungen  zu  den 
arktischen  Völkern  sind  durch  die  Existenz  des  verstärkten  Bogens  nicht 
erschöpft,  sondern  bilden  einen  wesentlichen  Faktor  in  dem  Gesamtbilde  nord¬ 
amerikanischer  Indianerkultur.  Ich  erinnere  außer  an  Schneeschuhe  und  den 
Typ  der  Kleidung  nur  an  die  Schamanentrommel  und  vor  allem  an  die  Formen 
der  Wohnung4.  Über  das  Verhältnis  dieser  beiden  Einflußkomplexe  zu  einander 
zu  handeln  ist  hier  nicht  der  Ort.  In  ihrer  Gesamtheit  stellen  sie  einen  so 
starken  Faktor  der  nordamerikanischen  Kultur  dar,  daß  etwa  vorhandene  ältere 
Komplexe  durch  sie  in  hohem  Grade  zersetzt  und  verdrängt  werden  mußten. 
Von  umso  größerer  Bedeutung  ist  es,  daß  die  Analogien  der  melanesischen 
Bogen-  und  Zweiklassenkultur  sich  doch  in  zwei  Bezirken  in  stärkerer  Kon¬ 
zentration  erhalten  haben,  nämlich  im  Gebiet  der  Pueblo-Stämme  und  der 
Nordwestküste,  wobei  das  Gebiet  der  Pueblos  zugleich  als  eine  Fortsetzung 
des  mittelamerikanischen  und  als  eine  Etappe  zwischen  diesem  und  dem 
nordwestamerikanischen  erscheint.  Das  deutet  mit  großer  Wahrscheinlichkeit 
auf  die  frühere  Existenz  einer  geschlossenen  Verbreitungssphäre  im  westlichen 
Teile  von  Nordamerika,  einen  Zustand,  wie  wir  ihn  voraussetzen  müßten,  wenn 
die  Kulturen  von  Asien  her  in  Amerika  eingewandert  wären. 

denen  in  Ozeanien  entsprechen,  wo  primäre,  wo  sekundäre  Verbreitung  durch  jüngere  Kultur¬ 
bewegungen  anzunehmen  ist,  usw.,  läßt  sich  natürlich  nur  durch  eingehende  Untersuchungen 
bestimmen. 

1  Ein  Exemplar  im  Kölner  Museum. 

2  Vgl.  Schurtz,  „Das  Augenornament  und  verwandte  Probleme“  (Abh.  k.  Sachs.  Ges. 
d.  Wissensch.,  Phil.  Hist.  Kl.  XV,  2),  Leipzig  1895.  Die  stilistisch  nächststehende  Ornamentik 
der  Jacquinot-Bucht  auf  Neu-Britannien  kannte  er  noch  gar  nicht. 

3  Zur  technischen  Identifizierung  des  Typus  vgl.  z.  B.  Heger  in  Ann.  k.  k.  Naturh. 
Hofmus.  Wien,  VII,  Taf.  XX. 

4  Über  die  Hüttenformen  jetzt  E.  Sarfert,  „Haus  und  Dorf  bei  den  Eingeborenen  Nord- 
Amerikas“,  Archiv  f.  Anthropologie,  N.  F.  VII,  S.  119  ff.  Für  die  übrigen  Elemente  teilweise 
Museumsmaterial.  Als  Hauptträger  der  arktischen  Kulturbestandteile  kommt  augenscheinlich  die 
athapaskische  Familie  und  unter  deren  Einfluß  vielleicht  die  Verwandtschaft  der  Algonkin¬ 
stämme  in  Betracht.  Auf  die  Tatsache  dieses  arktischen  Einschlages  und  seine  Bedeutung  für 
die  amerikanische  Kulturgeschichte  hatFoy,  „Führer  durch  das  Rautenstrauch-Joest-Museum“, 
2.  Aufl.,  S.  147  hingewiesen. 
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Dann  müßten  wir  ihre  Etappen  natürlich  auch  auf  der  asiatischen 
Seite  des  Ozeans  zu  finden  erwarten.  Die  nördlichsten  Punkte  des  ge¬ 
schlossenen,  südostasiatischen  Verbreitungsgebietes  sind,  wie  seinerzeit  erwähnt, 
die  Sitze  der  Aboriginerstämme  von  Südchina  und  weiter  östlich  Formosa1. 
Nördlich  davon  haben  nicht  nur  die  arktischen  Kulturen,  sondern  vor  allem 
auch  die  mongolischen  Völker  mit  ihren  Staatengründungen  und  der  von  ihnen 
verbreiteten,  nivellierenden  Hochkultur  zerstörend  gewirkt. 

Trotzdem  findet  sich  z.  B.  der  einfache  Flachbogen  noch  bei  den  Aino 
und  in  wesentlichen  Elementen,  wenn  auch  vielleicht  nicht  ganz  rein,  im  unteren 
Amurgebiet2.  Pfahlbauten  sind  in  demselben  Distrikt  und  auf  Kamtschatka 
verbreitet;  aber  auch  die  japanischen  Häuser  zeigen  einen  Pfahlbautyp,  wenn 
auch  mit  stark  verkürzten  Pfählen,  wie  das  schon  in  Indonesien  stellenweise 
vorkommt.  Vereinzelt  scheinen  auch  echte  Pfahlhäuser  in  Japan  wie  in  China 
vorzukommen3.  Das  dreisträhnige  Gittergeflecht  ist  z.  B.  in  der  Korbindustrie 
Japans  häufig4,  das  Stufengeflecht  in  Korea5.  Spiraltöpferei  scheint  in  der 
japanischen  Prähistorie  bekannt  gewesen  zu  sein6.  Die  ostasiatische  Opium¬ 
pfeife7,  wenn  auch  selbst  eine  sehr  junge  Kulturerscheinung,  beruht  doch  auf 
einem  alten  Pfeifentyp,  nämlich  dem  des  Baubau,  wie  er  in  Neu-Guinea,  Borneo 
und  Afrika  zu  Hause  ist.  Die  Seilbrücke  findet  sich,  wie  in  Südchina  und  den 
Kulturländern  Südamerikas,  so  auch  in  Japan8.  Mehrfamilienhäuser  gibt  es  bei 
den  Giljaken9,  den  Familienwechsel  des  Mannes  in  der  Ehe  in  Kamtschatka 
und  bei  den  Aino,  selten  ebenfalls  bei  den  Giljaken,  in  Überresten  auch  in 
Japan  und  China10.  Hockerfiguren,  wenn  auch  mit  stark  abgeschwächter  Hocker¬ 
haltung,  begegnen  in  koreanischen  Grabstatuen  und  giljakischen  Holzfiguren11. 
Wichtige  Ergebnisse  würde,  wie  mir  scheint,  eine  eingehende,  zusammen¬ 
fassende  Untersuchung  der  ostasiatischen  Ornamentik  liefern.  Dazu  bin  ich 

1  Linguistisch  schließt  sich  Formosa  wenigstens  teilweise  den  indonesischen  Philippinen¬ 
sprachen  an.  In  materieller  Kultur  steht  es,  z.  B.  durch  Kleidung  und  Waffen  einerseits  wieder 
dem  indonesischen  Gebiete,  andrerseits  den  Stämmen  von  Assam  nahe.  Von  Elementen  der 
Bogenkultur  besitzt  es  u.  a.  den  Pfahlbau,  Betel,  Hängebrücke,  beide  Flechttechniken  (z.  B. 
flache  Korbschalen  und  Rückentrage),  Löffel  und  Hockerfigur,  Schädelkult,  Kopfjagd  und  Ehe¬ 
recht,  von  denen  des  Zweiklassenkomplexes  einen  den  Plankenkanus  der  Salomonen  —  aber 
auch  einzelnen  amerikanischen  Formen  —  nahestehenden  Bootstyp. 

s  B.  Adler,  „Die  Bogen  Nordasiens“,  Intern.  Arch.  f.  Ethnogr.  XV,  S.  17  ff. 

3  Lehmann,  a.  a.  O.,  S.  41  f. 

4  Museumsmaterial,  vgl.  auch  z.  B.  Selenka,  „Sonnige  Welten“,  S.  371. 

5  z.  B.  Hamilton,  „Korea“,  S.  123.  Dort  auch  Rückentragen.  Auf  Taf.  S.  38  sieht  man 
Hüte,  die  als  Entwicklungsformen  der  Regenkappe  erscheinen. 

*  N.  G.  Munro,  „Primitive  Kultur  in  Japan“,  Transactions  Asiatic  Society  of  Japan, 
XXXIV,  S.  82. 

7  Museumsmaterial. 

9  Humbert,  „Japan  and  the  Japanese“,  S.  31  (Hängebrücke  S.  167?).  Über  kurzfristige 
Märkte  außerhalb  der  Städte  in  China  vgl.  Lasch,  Zeitschr.  f.  Sozialwiss.  IX,  S.  712. 

9  L,  v.  Schrenk,  „Reisen  und  Forschungen  im  Amur-Lande  in  den  Jahren  1854 — 1856“, 
III,  S.  637. 

10  Batchelor,  „The  Ainu  and  their  Folklore“,  S.  229 f.  v.  Schrenk,  a.  a.  O.,  S.  637. 
A.  H.  Post,  „Ethnologische  Jurisprudenz“,  Oldenburg  u.  Leipzig  1894,  I,  S.  149. 

"  Bishop,  „Korea  and  her  Neighbours“,  I,  S.  63.  Maak,  „Reise  nach  dem  Amur“ 
(Russisch),  Atlas,  Taf.  V,  1. 

Anthropos  IV.  1909. 
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nicht  im  Stande.  Aber  ich  glaube,  wenn  man  die  heutige  Kunst  der  Aino  und 
Giljaken  mit  der  älteren  chinesischen  Ornamentik  und  der  des  prähistorischen 
Japan  vergleicht,  gewinnt  man  den  Eindruck,  als  habe  in  einer  Periode  der 
Vergangenheit  ein  verhältnismäßig  einheitlicher  Stil  ganz  Ostasien  beherrscht. 
Und  in  diesem  Ornamentstil  spielt  neben  anderen  —  auch  dem  nordwest¬ 
amerikanischen  Augenornament  ähnlichen  —  Rundornamenten  die  Spirale  eine 
wichtige  Rolle.  In  China  sind  die  Spiralreihen  in  mehr  oder  weniger  eckige, 
mäandrische  Formen  übergeführt,  im  alten  Japan  dagegen  findet  sich  die 
echte  Spirale  in  Reihenbildungen  wie  im  typischen  Spiralband,  und  auch  die 
in  Amerika  mehrfach  erwähnten  S-förmigen  Doppelspiralen  finden  sich  wieder1. 
Über  das  Indigenat  der  Felltrommel  in  Ostasien  bin  ich  nicht  unterrichtet. 

Von  Elementen  der  Maskenkultur  erwähne  ich  die  japanischen  Masken 
und  Mundorgeln2.  Die  Signaltrommel  tritt  in  China  als  Instrument  der  Nacht¬ 
wächter  auf3.  Plankenboote  sind  allgemein  verbreitet.  Die  Keulen  der  Aino 
zeigen  eine  Annäherung  an  den  Typ  des  Morgensterns4;  im  alten  Japan  scheinen 
Steinkeulen  in  Gebrauch  gewesen  zu  sein5.  Die  eigentümlichen  koreanischen 
Schilde  endlich,  rechteckig  mit  spitzem  Ausschnitt  an  einem  Ende,  weisen 
trotz  des  Doppelquergriffs,  der  dem  asiatischen  Rundschild  entstammt,  wohl 
sicher  auf  einen  älteren  Schildtyp  zurück6. 

Ist  so  die  scheinbar  fehlende  Kontinuität  zwischen  den  verwandten  Kultur¬ 
gebieten  Amerikas  und  Südostasiens  bis  zu  einem  gewissen  Grade  wieder 
hergestellt,  so  möchte  ich  abschließend  noch  einmal  auf  die  wichtige  Tatsache 
zurückgreifen,  daß  die  näheren  Beziehungen  der  amerikanischen  Komplexe 
nicht  regellos  an  die  oder  jene  der  anderen  geographischen  Gruppen,  vor  allem 
auch  nicht  in  erster  Linie  an  die  Formen  der  Siidsee,  sondern  gerade  an  den 
südostasiatischen  Komplex  anknüpfen.  Neben  der  ausgebildeten  Kopfjägerei, 
die  Südostasien  mit  Melanesien,  neben  den  Typen  der  Felltrommel,  die  es 
mit  Afrika  gemein  hat,  kommen  dabei,  wie  erwähnt,  einige  Korbformen  — 
nebst  ausgebildeter  Flechtornamentik  — ,  das  Ikatten  und  vor  allem  die  drei 
Typen  des  Krückenruders  sowie  die  Hängeform  der  Signaltromniel  in  Betracht. 
Da  ist  es  denn  vielleicht  nicht  uninteressant,  daß  auch  die  in  Amerika  weit 
verbreiteten  Töpfe  mit  Fußwarzen  schon  in  der  frühchinesischen  Töpferei7  - 
als  Dreifüße  —  auftreten,  und  daß  die  Miautse  in  Südchina  regelrechte  Cliff- 
Dwellings  kennen8. 


'  Vgl.  z.  B.  v.  Schrenk,  a.  a.  O.,  IH,  Taf.  XX  ff.,  XLV  f.  Für  Aino:  Museumsmaterial 
und  Batchelor,  S.  49,  146  ff.  u.  a.  Für  China.  W.  v.  Hörschelmann,  „Die  Entwicklung 
der  altchinesischen  Ornamentik  ',  Leipzig  1907,  S.  6  ff.  Für  Japan:  Munro,  a.  a.  O.,  S.  86,  103, 
109  u.  a.  E.  Baelz,  „Vor-  und  Urgeschichte  Japans“,  Zeitschr.  f.  Ethnol.  XXXIX,  S.  294. 

2  Museumsmaterial.  Masken  schon  prähistorisch:  Munro,  S.  110. 

3  G.  H.  Mason,  „The  Costume  of  China“,  Taf.  11. 

1  v.  Sieb  old  in  Zeitschr.  f.  Ethnol.,  Suppl,  zu  1881,  Taf.  IV. 

4  Munro,  S.  69,  Abb.  1. 

*  Zwei  Exemplare,  eins  geflochten,  im  Kölner  Museum. 

7  Und,  wie  wir  sehen  werden,  bis  nach  Europa  hin,  aber  nicht  in  den  verwandten  Kom¬ 

plexen  Afrikas  und  der  Südsee. 

s  Ed  kins,  „The  Miautsi  tribes“,  S.  V. 
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4.  Europa. 

Selbstverständlich  ist  durch  die  bisher  angeführten  Übereinstimmungen 
der  Umfang  der  verschiedenen  Kulturen  nur  gerade  angedeutet,  nicht  er¬ 
schöpft  worden.  Außer  vielen  Gemeinsamkeiten,  die  bei  tieferem  Eindringen 
sicher  aufgefunden  werden,  besitzt  jede  einzelne  Gruppe  zweifellos  einen 
Reichtum  eigener  Bildungen  ;  dazwischen  stehen  die  nicht  allen,  sondern  nur 
einem  Teil  der  Komplexe  gemeinsamen  Erscheinungen.  Besonders  haben  die 
jüngeren  Ausbildungsformen  des  Kulturtyps  naturgemäß  ein  Plus  an  Kultur¬ 
gütern  teils  selbst  entwickelt,  teils  durch  Kontakt  mit  anderen  Kulturformen 
überkommen.  Einzelne  davon  sind  bereits  erwähnt  worden  ;  ein  weiteres  wich¬ 
tiges,  allen  Gruppen  der  Verwandtschaft  außer  der  ältesten,  melanesischen,  ge¬ 
meinsames  Element  scheint  die  Weberei  zu  sein:  Sie  fügt  sich  in  Amerika  — 
Pueblo,  Mittelamerika,  Peru  —  gut  dem  Verbreitungsgebiete  der  Bogenkultur 
ein1.  In  Südostasien  läßt  außer  ihrem  allgemeinen  Vorhandensein  vor  allem 
die  Ausbildung  des  Ikattens2  —  das  Argument  gilt  auch  für  Amerika  — ,  das 
ja  auf  einer  Musterungstechnik  der  Bogenkultur  beruht,  auf  ihre  Zugehörig¬ 
keit  zur  gleichen  Kultursippe  schließen;  ihr  Vordringen  nach  Mikronesien3  be¬ 
weist  jedenfalls,  daß  sie  nicht  zu  den  Bestandteilen  der  jüngsten  indonesischen 
Schichten  zu  rechnen  ist.  Weberei  ist  endlich  auch  im  westafrikanischen  Kultur¬ 
kreise  zu  Hause4 5.  Und  zwar  findet  sich  hier  ein  Unterschied  von  den  bisher 
erwähnten  wagerecht  orientierten  Webstuhlformen6  —  auch  die  jüngeren  afri¬ 
kanischen  gehören  diesem  Typ  an  —  der  senkrechte  Webstuhl6.  Dadurch  ge¬ 
winnt  die  westafrikanische  Kultur  eine  nähere  Beziehung  zu  einem  der  älteren 
europäischen  Komplexe,  zur  Kultur  der  Pfahlbauten7. 

Daß  eine  Verbindung  mit  der  Völkerkunde  die  urgeschicht- 
liche  Forschung  zu  befruchten  vermag,  ist  anerkannt;  und  in  der  Tat 
sind  schon  in  dem  dürftigen  paläolithischen  Material  —  ich  erinnere  an  die 
Kunst,  an  die  Speerschleuder  und  die  knöchernen  Speerspitzen,  deren  eine 
Form  sogar  enge  Formenverwandtschaft  mit  einigen  Südseetypen  zeigt  —  die 
nächsten  Parallelen  zu  bestimmten  älteren  außereuropäischen  Komplexen  nicht 
zu  verkennen8.  Aber  in  diesen  und  anderen  Beziehungen  hat  man  auch  hier 

1  Vgl.  Ephraim,  „Die  Entstehung  der  Weberei  und  ihre  Verbreitung  außerhalb  Europas“. 
Mitt.  d.  Mus.  f.  Völkerk.,  Leipzig  I,  1,  S.  61  ff. 

2  Vgl.  Meyer  u.  Richter  in  Abh.  u.  Ber.  d.  Zool.  u.  Anthrop.-Ethnol.  Mus.  Dresden 
X,  6,  S.  30  f. 

3  Oben  S.  749.  Vgl.  Graebner,  Ethnologica  I,  S.  177. 

4  Vgl.  Ephraim,  S.  22 ff.  Es  ist  überall  die  von  ihm  sogenannte  Halbweberei. 

5  Nicht  so  scharf  ausgeprägt  bei  den  Pueblos. 

*  Ankermann  im  „Anthropos“  I,  S.  923.  Ephraim,  S.  26.  Der  für  die  Weiterentwick¬ 
lung  wichtige  Gesichtspunkt  der  Orientierung  ist  Ephraim  entgangen,  so  daß  er  z.  B.  die  wage¬ 
rechten  Stühle  des  Ostsudan  mit  den  senkrechten  marokkanischen  zusammenwirft.  Die  letzteren 
gehören  augenscheinlich  in  den  europäischen  Kreis.  Aus  dem  wagerechten  Typ  entwickelt  sich 
der  chinesische  Zugwebstuhl  wie  der  Trittwebstuhl,  von  denen  der  letzte  wieder  ein  Element 
der  Übereinstimmung  zwischen  Indien  und  dem  Südsudan  bildet,  übrigens  von  Vorderindien 
aus  auch  eine  späte  Verbreitung  nach  Indonesien  gefunden  hat. 

'  Vgl.  Hörnes,  „Urgeschichte  des  Menschen“,  S.  252. 

3  Speerschleuder  und  die  erwähnte  Speerspitzenform  mit  einer  Widerhakenreihe  weisen 
auf  den  totemistischen  Komplex  Ozeaniens.  Plastik,  Ritzzeichnung  und  die  Ornamentik,  wenigstens 
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in  der  Regel,  etwa  von  dem  vorderen  Orient  abgesehen,  mehr  Analogien  auf 
Grund  des  Elementargedankens  als  wirkliche  Kulturzusammenhänge  gesucht1. 
Als  Folge  trat  auch  hier  die  Annahme  einer  selbständigen  inneren  Entwick¬ 
lung  auf,  umsomehr  als  sich  der  früher  hinderliche  Spalt  zwischen  älterer  und 
jüngerer  Steinzeit  allmählich  scheinbar  zu  schließen  begann.  Ich  sage  schein¬ 
bar,  denn  ich  meine,  es  ist  für  den  Kulturhistoriker  kaum  zweifelhaft,  daß  die 
neolithischen  Elemente  in  den  Kjökkenmöddingern,  im  Campignien  etc.2  nicht 
aus  der  paläolithischen  Kultur  entwickelt  sind,  sondern  daß  sie  einen  allmählich 
stärker  auftretenden  Mischungsfaktor,  Vorposten  einer  vordringenden  neuen 
Kultur  darstellen3. 

Eine  besondere  Eigentümlichkeit  der  neolithischen  Kultur  Mitteleuropas, 
und  zwar  besonders  der  südlichen  Zone  bildeten  die  Pfahlbauten,  nach  denen 
man  einen  bestimmten  älteren  Teilkomplex  des  Neolithikums  als  Pfahlbau¬ 
kultur  bezeichnet.  Ihr  Hauptverbreitungs-  oder  Haupterhaltungsgebiet  bildete 
der  Seengürtel  nördlich  der  Alpen,  doch  waren  sie  auch  im  übrigen  Deutsch¬ 
land  verbreitet;  noch  heute  finden  sie  sich  auf  den  Lofoten.  Südlich  waren 
sie  in  Thrakien  und  besonders  den  Terramaren  Norditaliens  vertreten4.  Ich 
füge  gleich  hinzu,  daß  sie  heute  noch,  wie  früher,  dem  Kaukasusgebiete  an¬ 
gehören,  außerdem  am  Amur  und  im  westlichen  Tarimbecken  Vorkommen5, 
womit  der  östliche  Anschluß  an  das  indische  Pfahlbaugebiet6  gewonnen  ist. 

In  den  Pfahlbauten  der  Schweiz  finden  wir  nun  zunächst  den  einfachen 
Flachbogen  wieder7.  Bekannt  ist  die  Töpferei  der  neolithischen  Periode,  und 
zwar  begegnen  in  ihren  ältesten  Produkten  die  schalen-  bis  lang-kegelförmigen 
Gefäßformen8  der  melanesischen  Bogenkultur;  von  entwickelteren  Formen  sind 
uns  die  Fußringe  aus  Timor9  bekannt,  Hängeösen  und  entwickeltere  Henkel¬ 
formen  haben  sich  neuerdings  sogar  in  Neu-Guinea  prähistorisch  gefunden  10, 

in  den  konzentrischen  Kreissystemen,  finden  ihre  nächsten  Verwandten  bei  den  Eskimo,  die  ja 
auch  die  Speerschleuder  besitzen  ;  dabei  ist  wichtig,  daß  die  Parallelen  gerade  durchaus  nicht 
Gemeinsamkeiten  der  arktischen  Kulturen  sind.  Die  farbige  Naturdarstellung  dagegen  schließt 
sich  wieder  den  südlicheren  Kulturen  Australiens  und  besonders  Südafrikas  an;  doch  ist,  wie 
auch  in  der  Plastik,  der  europäische  Paläolithiker  den  Brüdern  weit  voraus,  so  daß  schon  in 
ältester  Zeit  unser  Erdteil  für  Höhepunkte  der  Entwickelung  prädestiniert  erscheint. 

'  Wie  denn  z.  B.  Forrer,  „Urgeschichte  des  Europäers“,  S.  259  an  die  Möglichkeit  denkt, 
daß  sogar  die  Töpferei  innerhalb  Europas  an  verschiedenen  Orten  selbständig  erfunden  sein  könnte. 

2  Vgl.  S.  Müller,  „Nordische  Altertumskunde“  I,  S.  37 ff.  Forrer,  a.  a.  O.,  S.  122 ff. 

3  Nicht  jedes  „neolithische“  Gerät  braucht  natürlich  dieser  in  Mitteleuropa  typisch  auf¬ 
tretenden  Kultur  anzugehören  ;  es  wäre  wohl  möglich,  daß  z.  B.  im  Frühneolithikum  Süd-Europas 
ein  ganz  anderer  Komplex  vertreten  wäre. 

4  Vgl.  Hörnes,  a.  a.  O.,  S.  236  ff.  Forrer,  „Reallexikon  der  prähistorischen,  klassi¬ 
schen  und  frühchristlichen  Altertümer“,  S.  60/ ff.  .J.  Schlemm,  „Wörterbuch  zur  Vorgeschichte“, 
S.  406  ff.  Lehmann  in  Mitt.  d.  Anthrop.  Ges.  Wien  XXXIV,  S.  48.  Auch  in  Irland  sind  sie 
ziemlich  lange  in  Gebrauch  gewesen. 

Forrer,  a.  a.  O.,  S.  607.  Lehmann,  S.  40  f. 

6  Oben  S.  1008. 

7  Forrer,  S.  96.  Zur  Form  ein  Stück  im  Prähistorischen  Museum  zu  Köln. 

8  Vgl.  Forrer,  „Urgeschichte“,  S.  259  ff. 

9  a.  a.  O.,  vgl.  S.  1005. 

10  Forrer,  a.  a.  O.;  Seligmann  u.  Joyce  in  Anthropological  Essays  presented  to 
E.  B.  Tylor,  Taf.  XI  f. 
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die  Fußwarzen  sind  besonders  in  Amerika,  aber,  wie  erwähnt,  auch  in  Ost¬ 
asien  ausgebildet.  Dabei  war  auch  die  Spiralwulsttechnik  in  Europa  ver¬ 
breitet1.  An  Löffeln  kommen  alle  Varianten  von  der  einfachsten  melane- 
sischen  Ovalform  bis  zu  den  entwickelten  Stiellöffeln  Indonesiens  und  Ameri¬ 
kas2  vor.  Interessant  ist,  daß  auch  das  Beil  mit  Zwischenfutter,  und  zwar  in 
der  Form  des  mittleren  Neuguinea,  wieder  auftritt8.  Die  Weberei  auf  senk¬ 
rechtem  Stuhle  erwähnte  ich  schon4.  Boden-,  und  zwar  teilweise  bestimmt 
Gartenbau  ist  vorhanden5.  Dabei  besitzt  die  Kultur  das  Schwein,  und  es 
ist  bemerkenswert,  daß  die  neolithische  Schweinerasse  mit  der  melanesi- 
schen  nahe  verwandt  sein  soll6,  ln  der  jüngeren  Steinzeit  nicht  belegt  ist 
die  Sitte  des  Rauchens;  aber  merkwürdigerweise  tritt  in  jüngerer  Zeit,  in  der 
Latène-Periode,  die  Rauchpfeife  auf7.  Wenn  wir  die  durch  den  Webstuhl  be¬ 
zeugte  nähere  Verwandtschaft  mit  Afrika  heranziehen,  liegt  der  Schluß  nahe, 
daß  Hanf  geraucht  wurde. 

Wie  Plastik  überhaupt  aus  der  neolithischen  Kultur  Europas  selten  be¬ 
wahrt  ist,  so  fehlt  auch  die  Hockerfigur  fast  ganz.  Nur  im  Gebiet  des  Ägäischen 
Meeres  finden  sich  Formen,  die  auf  den  Hocker  zurückgehen  könnten8.  Am 
wichtigsten  sind  die  Funde  von  Troja,  wo  der  als  Flötenspieler  umgedeutete 
Hocker  wieder  sehr  stark  an  westafrikanische,  besonders  westkameruner  Typen 
erinnert,  und  wo  auch  der  Hocker  als  Schüsselhalter,  den  wir  in  allen  jüngeren 
Komplexen  der  Verwandtschaft  antrafen,  erscheint9.  Eine  wesentlich  größere 
Rolle  spielt  die  Ornamentik.  Was  wir  aus  der  jüngeren  Steinzeit  kennen,  ist 
fast  ausschließlich  Tonornamentik,  in  der  man  wieder  Schnur-  und  Band¬ 
keramik  unterscheidet.  Die  Schnurkeramik10  entspricht  in  der  Art  der  Orna- 
mentierung  den  typischen  älteren  Formen  der  melanesischen  Bogenkultur, 
wie  sie  aber  auch  ganz  ähnlich  an  den  älteren  Topfrormen  etwa  Südamerikas 
auftritt11.  Eine  verhältnismäßig  jüngere  Erscheinung  ist  augenscheinlich  die 
Übertragung  entwickelterer  Ornamentstile  auf  die  Töpferei:  Sie  ist  in  Mela¬ 
nesien  ganz  selten,  tritt  vereinzelt  im  Massim-Distrikt  auf,  stark  nur  an  den 
vorhin  erwähnten  entwickelteren  prähistorischen  Topffunden  der  Collingwood- 
Bai12.  Mit  starker  Ornamentik  arbeitet  die  hochentwickelte  amerikanische 
Töpferei.  Überall  aber  sind  es  Ornamentformen,  die  augenscheinlich  an  anderen 
Objekten  und  in  anderer  Technik,  besonders  in  Holzschnitzerei,  in  Amerika 


'  Krause,  Zeitschr.  f.  Ethnol.  XXXIV,  S.  412. 

2  Forrer,  „Reallexikon“,  S.  455.  „Urgeschichte“,  S.  197.  J.  Schlemm,  S.  327  f. 

3  Ho  erne  s ,  S.  242  f. 

4  Vgl.  noch  Forrer,  „Urgeschichte“,  S.  173 ff. 

5  Hoernes,  S.  240  f. 

6  Hoernes,  S.  239.  M.  Much,  „Die  Heimat  der  Indogermanen  im  Lichte  urgeschicht- 
licher  Forschung“,  S.  258. 

7  Forrer,  „Reallexikon“,  S.  647. 

8  Hoernes,  „Urgeschichte  der  bildenden  Kunst  in  Europa“,  S.  178  (Fig.  30),  418 
(Fig.  38)  u.  187. 

9  a.  a.  O.,  S.  174  (Fig.  27). 

10  Forrer,  „Reailexikon“,  S.  709.  J.  Schlemm,  S.  531  f. 

"  Vgl.  etwa  M.  Schmidt,  „Indianerstudien“,  S.  204. 

12  Vgl.  S.  770. 
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auch  Flechterei1,  entwickelt,  auf  die  Keramik  sekundär  übertragen  worden  sind. 
Das  gilt  zweifellos  auch  von  der  europäischen  Bandkeramik2;  ihre  Haupt¬ 
ornamentformen  sind  sicher  ebenfalls  und  früher  in  anderem  Material  aus¬ 
geführt  worden.  Das  heißt,  es  wäre  ein  Fehler,  aus  dem  Auftreten  der  Orna¬ 
mentik  an  relativ  jüngerer  Keramik  auf  ihr  Fehlen  in  älterer  Zeit  zu  schließen. 
Eine  überaus  wichtige  Rolle  in  der  bandkeramischen  Kunst  spielt  aber  das 
Spiralornament,  im  besonderen  das  Spiralband,  von  den  Küstenlandschaften 
des  Schwarzen  Meeres  durch  das  südliche  Mitteleuropa  bis  an  den  Rhein3. 
Neben  dem  einfachen  Spiralband  treten  dabei  auch  andere  Spiralkombinationen 
auf,  die  beispielsweise  in  Butmir  nahezu  identische  Gegenstücke  zu  Neu- 
Guinea-Formen  bilden4. 

Für  prähistorischen  Fundbestand  sind  die  Koinzidenzen  sicherlich  über¬ 
aus  bemerkenswert.  Da  will  ich  denn  nicht  versäumen,  darauf  hinzuweisen, 
daß  der  prähistorische  Steinbohrer5  ebenfalls  seine  genaue  Parallele  an  dem 
Muschelbohrer  von  Halmahera  und  Berlinhafen  auf  Neu-Guinea  findet6,  während 
die  Muschelsäge  auf  den  mittleren  Salomonen  verwendet  wird7.  Manche 
Gleichung,  die  die  Urgeschichte  versagt,  wird  vielleicht  einst  eine  historisch 
vertiefte  Volkskunde  bringen;  so  wird  sie  vielleicht  über  das  Indigenat  der 
Trommel  entscheiden,  über  das  die  Prähistorie  nicht  volle  Sicherheit  gewährt8. 

Übrigens  ist  wohl  nicht  nur  der  fragmentarische  Charakter  der  prähisto¬ 
rischen  Zeugnisse  dafür  verantwortlich,  daß  die  Analogien  der  Bogenkultur 
nicht  vollständiger  erscheinen.  Wenn  etwa  Plastik  und  Rauchpfeife  nur  ganz 
schwach  entwickelt  erscheinen  und  auch  die  Pfahlbauten  doch  nur  in  einem 
Teile  der  Südzone  wirklich  herrschend  auftreten  —  die  einzigen  Faktoren,  bei 
denen  das  Argumentum  ex  silentio  mit  einigem  Rechte  angewendet  werden 
darf9  —  so  sind  das  Anzeichen  dafür,  daß  jene  Analogien  nicht  etwa  den  Kern 

1  Vgl.  dazu  M.  Schmidt,  „Peruanische  Ornamentik1,  Archiv  f.  Anthropologie  VII,  S.  29  ff. 

3  For  rer,  a.  a.  O.,  S.  76.  J.  Schlemm,  S.  26  ff. 

3  For  rer,  „Reallexikon“,  754.  Much,  a.  a.  O.,  S.  79  ff.  Ho  ernes,  „Urgeschichte  der 
Kunst“,  S.  293  ff. 

4  Hoernes,  a.  a.  O.,  Taf.  VI.  Joyce  u.  Seligmann,  a.  a.  O.,  Taf.  Vili,  4.  Pöch, 
Mitt.  d.  Anthr.  Ges.  Wien,  XXXVII,  S.  69  f. 

5  Hoernes,  „Urgeschichte  des  Menschen“,  S.  244. 

6  Beide  im  Berliner  Museum  für  Völkerkunde;  der  von  Neu-Guinea  ohne,  der  von  Hal¬ 
mahera  mit  Drillvorrichtung;  nach  Parkinson,  „Intern.  Arch.  f.  Ethn.“,  VII,  S.  89  (vgl.  auch 
XIII,  S.  37)  kommt  die  Drillvorrichtung  auch  in  Neu-Guinea  vor. 

7  Ribbe,  „Zwei  Jahre  unter  den  Kannibalen  der  Salomo-Inseln“,  S.  292 f.  Steinsägen  im 
Neolithikum:  Forrer,  „Reallexikon“,  S.  780. 

s  Forrer,  a.  a.  O.,  S.  852.  Kaum  spruchreif  ist  die  Frage,  ob  auch  im  Neolithikum  neben 
den  Elementen  der  Bogenkultur  solche  der  verwandten  Maskenkultur  auftreten.  Die  Kolbenkeule 
aus  Stein  ist  ziemlich  weit  verbreitet;  ebenso  sind  längliche  Breitschilde  dem  historischen  Be¬ 
stände  nach  wohl  älter  als  die  Rundschilde  der  Bronzezeit.  Panpfeifen  und  Masken  sind  historisch 
und  volkskundlich  für  Südeuropa,  die  Masken  bis  nach  Bayern  hinein,  belegt.  Plankenboote 
tauchen  außerhalb  des  Mittelmeergebietes  verhältnismäßig  spät  in  Nordeuropa  auf.  Rund¬ 
ornamentik  war  schon  im  Paläolithikum  entwickelt.  Ich  glaube  danach,  daß  die  Frage,  ob  und 
welche  Beziehungen  die  europäische  Kultur  zum  Zweiklassen-  und  Maskenkomplex  der  übrigen 
Erdteile  hat,  unentschieden  bleiben  muß. 

9  Die  geographische  Beschränkung  der  Spiralornamentik  ist,  wie  erwähnt,  vielleicht  nur 
scheinbar;  sie  erscheint  denn  auch  in  der  folgenden  Metallzeit  gerade  in  Nord-Europa,  wo  sie 
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der  Kultur,  sondern  nur  einen  Einschlag  darstellen.  Dies  Verhältnis  würde 
noch  sicherer,  wenn  es  gestattet  wäre,  in  der  fraglichen  neolithischen  Kultur 
Europas  die  Kultur  der  Indogermanen  zu  sehen.  Für  diese  Identifizierung  hat 
O.  Schrader  bedeutendes  Beweismaterial  zusammengebracht* 1.  In  der  Tat  muß, 
meine  ich,  jedem  Kulturhistoriker,  dem  sich  nicht  im  engen  Sonderstudium 
provinzielle  Unterschiede  zu  schroffen  Gegensätzen  gesteigert  haben2,  die  große 
Homogenität  des  mitteleuropäischen  Neolithikums  sichtbar  werden,  eine  Homo¬ 
genität,  die  eine  sprachliche  Parallele  geradezu  fordert;  und  diese  Parallele 
kann  wieder  bei  der  Kontinuität  der  Kulturentwickelung  bis  in  die  historische 
Zeit  nur  in  den  indogermanischen  Sprachen  gefunden  werden.  Endlich  und 
vor  allem  entsprechen  die  sichtbaren  provinziellen  Kulturgrenzen  des  Neolithi¬ 
kums  nahezu  genau  den  ältesten  anderweit  nachweisbaren  Grenzen  einzelner 
indogermanischer  Völker,  wie  der  Germanen  und  Kelten3.  Die  auf  linguistischem 
und  kulturvergleichendem  Wege  erschließbare  Gemeinkultur  der  Indogermanen 
zeigt  aber  wenig  Beziehungen  zur  Sippe  der  Bogenkultur4.  Sie  schließt  sich 
vielmehr  in  mancher  Hinsicht  dem  totemistischen  und  polynesischen  Komplexe 
an:  Sie  ist  zunächst  von  Grund  aus  patriarchal5.  Ihre  Mythologie  wird  stark 
von  astralen,  besonders  auch  solaren  Zügen  beherrscht6.  Dazu  kommt  die 
Existenz  eines,  wenn  auch  ursprünglich  schwach  entwickelten  Ständewesens7 
und  die  Vorherrschaft  der  Kegeldachhütte8.  Das  Blashorn  dürfte  allgemein 
indogermanisch  sein,  während  Saiteninstrumente  fehlen9.  Der  Dolch  ist  wohl 
urindogermanisch 10,  übrigens  auch  gerade  im  Neolithikum  Europas  überaus 
häufig11.  Tatauierung  war  bei  indogermanischen  Völkern  weit  verbreitet12.  Kein 


vorher  zu  fehlen  scheint,  in  stärkster  Ausbildung.  Dagegen  läßt  sich  das  Fehlen  des  Schädel¬ 
kults  oder  sein  schwaches  Auftreten  im  Neolithikum  wahrscheinlich  machen,  weil  er  sich  sonst 
in  den  Skelettfunden  bemerkbar  machen  müßte. 

1  0.  Schrader,  „Sprachvergleichung  und  Urgeschichte“,  S.  349  ff.  „Reallexikon  der  indo¬ 
germanischen  Altertumskunde“  (besonders  etwa  die  Artikel  „Steinzeit“,  S.  824  ff.  und  die  dort 
gegebenen  Verweise,  sowie  über  die  verschiedenen  Kulturpflanzen). 

2  Wie  etwa  bei  Kos  sin  na,  ,.Die  indogermanische  Frage,  archäologisch  beleuchtet“, 
Zeitschr.  f.  Ethnol.  XXXIV,  S.  161  ff.  Sein  Versuch,  relativ  lokale  Erscheinungen  zu  den  Wande¬ 
rungen  der  indogermanischen  Stämme  in  Beziehung  zu  setzen,  könnte  doch  nur  dann  irgend 
eine  Beweiskraft  beanspruchen,  wenn  z.  B.  die  Kultur  des  Rössener  Typus  irgend  welche  be¬ 
sonderen  Berührungspunkte  mit  der  spezifisch  keltisch-italischen  hätte,  was  nicht  bewiesen  werden 
konnte.  Seine  Theorie  der  Auswanderungen  mit  nachfolgender  Menschenleere  gar  erinnert  leb¬ 
haft  an  die  urväterlichen  Anschauungen  über  die  Völkerwanderung.  (Gern  stelle  ich  fest,  daß  K. 
jetzt,  nach  dem  1.  Heft  seiner  neuen  Zeitschrift  „Mannus“,  selbst  das  ganze  mitteleuropäische 
Neolithikum  mit  der  Kultur  der  Indogermanen  identifiziert.) 

3  Vgl.  z.  B.  Much,  a.  a.  O.,  S.  73  ff.  u.  a.  Kos  sin  na,  a.  a.  O.,  S.  164  ff. 

•  Dahin  würde  etwa  der  Gartenbau  gehören. 

5  Vgl.  Schrader,  „Reallexikon“,  S.  213  ff.,  564. 

'  Das  wird  auch  gegenüber  dem  heute  herrschenden  Panselenismus  bestehen  bleiben. 

’Schrader,  S.  802  ff.,  wo  doch  die  slavischen  Verhältnisse  nicht  als  maßgebend  an¬ 
gesehen  werden  können. 

•  a.  a.  0„  S.  339  f. 

•  a.  a.  0.,  S.  561  f. 

10  a.  a.  O.,  S.  750  f. 

11  J.  Schlemm,  S.  99 ff. 

”  Schrader,  S.  851  f. 
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Komplex  aus  der  Sippe  der  Bogenkultur  kennt  eine  eigentliche  Viehzucht,  wie 
sie  für  die  Indogermanen  und  zugleich  für  das  europäische  Neolithikum  charak¬ 
teristisch  ist1.  Nun  ist  aber  die  Viehwirtschaft,  wie  mir  scheint,  kein  Produkt 
gewaltsamer  Zähmung  —  auch  nicht  aus  religiösen  Gründen,  sondern  aus 
einer  Art  von  Lebensgemeinschaft,  Symbiose,  wenn  man  will,  zwischen  Mensch 
und  Tier  herausgewachsen.  Auf  einem  intensiven  Gefühle  der  Lebensgemein¬ 
schaft  mit  bestimmten  Tiergruppen  beruht  aber  wohl  auch  der  Totemismus, 
und  es  ist  deshalb  kein  Zufall,  wenn  wir  z.  B.  bei  den  Rinderzüchtern  fast 
durchgehend  einem  religiösen  Verhältnis  zwischen  dem  Hirten  und  seinem  Vieh 
begegnen,  das  große  Verwandtschaft  mit  totemistischen  Anschauungen  zeigt2. 

Als  Heimatland  der  Viehzucht  wird  vermutlich  das  innere  Asien  zu  gelten 
haben,  und  nach  Osten  weisen  natürlich  auch  die  spezifischen  Berührungen 
mit  der  polynesischen  Kultur3.  Nach  dem  Südosten  weist  aber  auch  der  Ein¬ 
schlag  der  neolithischen  Kultur,  der  die  Analoga  der  melanesischen  Bogen¬ 
kultur  enthält4;  denn  der  Beziehungspunkt  zu  den  verwandten  Komplexen, 
besonders  auch  zu  der  ihrerseits  der  indonesischen  Gruppe  nahestehenden 
westafrikanischen  Kultur,  kann  nicht  wohl  anders  als  im  südlichen  Asien  liegen. 
Hier  erschließen  sich  also  aus  dem  völkerkundlichen  Materiale  neue  Gesichts¬ 
punkte  für  die  Beantwortung  der  berüchtigten  Frage  nach  der  Heimat  der 
Indogermanen.  Ehe  sich  von  ihnen  aus  ein  schlüssiger  Beweis  in  irgend 
einer  Richtung  gewinnen  läßt,  bedarf  es  freilich  noch  vieler  Arbeit,  besonders 
auf  dem  Felde  der  asiatischen  Ethnologie  und  der  europäischen  Volkskunde. 
Mir  muß  es  genügen,  einige  Probleme  angedeutet  zu  haben,  die  sich  im  An¬ 
schluß  an  mein  Thema,  den  Nachweis  der  Beziehungen  des  europäischen  Neo¬ 
lithikums  zur  melanesischen  Bogenkultur  und  ihren  Verwandten,  ergaben. 


'  a.  a.  O.,  S.  913  ff.  M.  Much,  a.  a.  0.,  S.  230 ff. 

2  Wie  ersichtlich  trete  ich  hier  in  Gegensatz  zu  den  bekannten  Anschauungen  von 
E.  Hahn.  (Vgl.  besonders  E.  Hahn,  „Die  Haustiere“,  Leipzig  1886,  und  zuletzt  „Das  Alter 
der  wirtschaftlichen  Kultur  der  Menschheit“,  Heidelberg  1905.)  Sie  fußen  auf  der  nicht  not¬ 
wendigen  Annahme  gewaltsamer  Zähmung.  Auch  das  religiöse  Verhältnis  des  Rinderhirten  zu 
seinem  Vieh  wird  ganz  unbegründet  als  Überrest  eines  Götterkults  à  la  Apisdienst  aufgefaßt. 
Schief  ist  der  Schluß  aus  dem  Bedürfnis  der  Pflanzennahrung  beim  Viehzüchter  auf  seine  Ab¬ 
hängigkeit  vom  Bodenbau,  begrifflich  unzutreffend  die  Bezeichnung  Hackbau  :  Man  dürfte  nur 
Gartenbau,  Getreidehackbau  und  Pflugbau  unterscheiden.  Von  ihnen  ist  der  Getreidehackbau 
vielfach  mit  Viehzucht  verbunden  ;  aber  selbst  bei  ihnen  ist  die  Priorität  des  Bodenbaues  un¬ 
bewiesen,  die  Möglichkeit,  daß  der  Getreidebau  der  Viehzucht  folgt,  nicht  widerlegt.  Noch 
weniger  kann  der  an  sich  zweifellose  Bezug  des  Pflugbaues  zur  Viehzucht  als  klargestellt  gelten  ; 
sicher  ist  vielmehr  auch  hier,  daß  Pflugbau  und  Milchwirtschaft  in  keinem  so  engen  genetischen 
Zusammenhänge  stehen,  wie  er  meint,  daß  ihre  Verquickung  im  europäischen  und  vorderasiati¬ 
schen  Gebiete  vielmehr  auf  Kulturmischung  beruht. 

3  Zu  ihnen  kommen  vielleicht  noch  die  megalithischen  Monumente  und  der  Festungsbau. 

4  Sie  alle  sind  wohl  in  der  Kultur  der  asiatischen  Indogermanen  nicht  bezeugt.  Darin 
schließt  sich  ihnen  noch  der  Pflugbau  an,  der  auch  ursprünglich  nur  dem  europäischen  Zweige 
angehört.  Auch  dies  Verhältnis  ist  übrigens  wohl  bei  Annahme  einer  östlichen,  aber  kaum  bei 
Voraussetzung  einer  mittel-  oder  nordeuropäischen  Heimat  erklärlich. 
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Schluss. 

Ich  bin  am  Ende  meiner  Wanderung.  Nicht  einzelne  zerstreute  Objekte, 
sondern  ein  ganzer  geschlossener  Kulturkomplex  war  es,  den  wir  seinem 
wesentlichsten  Bestände  nach  in  allen  fünf  Erdteilen  in  charakteristischer  Ver¬ 
breitung  wiedergefunden  haben,  in  einer  Anzahl  von  Fällen  noch  mit  einem 
zweiten,  ihm  nahe  verwandten  Komplexe  kombiniert.  Ein  Teil  der  Bestandteile, 
wie  Markthandel,  Rudertyp,  Korbformen  und  -technik,  Töpferei,  Plastik  und 
Ornamentik,  zeigte  dabei  die  engsten  formellen  Übereinstimmungen,  zu  deren 
Erklärung  die  Annahme  selbständiger  Entwicklung  unter  gleichartigen  Natur- 
und  Kulturbedingungen  —  die  letzten  müßten  übrigens  zuletzt  doch  wieder 
auf  die  ersten  zurückgehen  —  meines  Erachtens  versagen  oder  wenigstens  als 
unfruchtbare  Negation  erscheinen  muß.  Besonders  für  den  europäischen  Komplex 
ist  die  Zuhilfenahme  der  gleichen  Naturbedingungen  ja  zweifellos  schon  nicht 
möglich;  erkennt  man  aber  den  genetischen  Zusammenhang  zwischen  mehreren 
der  geographischen  Gruppen  an,  so  wäre  es  wohl  ausgeschlossen,  ihn  für 
andere  nur  wegen  der  größeren  trennenden  Entfernung  zu  leugnen.  Überdies 
habe  ich  gerade  für  die  beiden  entferntesten  Teilkomplexe,  in  Amerika  und 
Südostasien,  zu  zeigen  versucht,  daß  die  scheinbar  fehlende  Kontinuität  doch 
wenigstens  in  Resten  vorhanden  ist.  Eine  besonders  wichtige  Tatsache  ist 
endlich,  daß  auch  die  näheren  Übereinstimmungen  zwischen  einzelnen  der 
geographischen  Gruppen  nicht  regellos  verteilt  sind,  sondern  der  räumlichen 
Gruppierung  entsprechen,  genau  wie  es  bei  einer  ursprünglichen  geographischen 
Einheit  mit  beginnender  Differenzierung  zu  erwarten  wäre.  Diese  Beziehungen 
der  einzelnen  Komplexe  lassen  vielleicht  sogar  einen  Schluß  auf  die  Lage  des 
Ausstrahlungszentrums  im  südlichen  bis  südöstlichen  Asien  zu,  ohne  daß  bis 
auf  weiteres  eine  genauere  Abgrenzung,  besonders  auch  eine  Bestimmung  des 
ursprünglichen  geographischen  Verhältnisses  zu  der  verwandten  Kultur  des 
Zweiklassensystems  und  der  Masken,  möglich  wäre1. 

Die  Richtigkeit  meiner  Auffassung  vorausgesetzt,  ergeben  sich  natürlich 
auch  für  die  entwicklungsgeschichtlichen  Einzelfragen  wichtige  Folgerungen  : 
Von  Objekten  der  materiellen  Kultur  hebe  ich  nur  die  Pfahlbauten  hervor,  die 
also  doch  wohl  nicht  nur  als  begriffliche,  sondern  auch  genetische  Einheit  zu 
behandeln  sind.  Auf  geistigem  Gebiete  ist  zunächst  der  Schädelkult  zu  nennen, 
der  nach  meinen  Ausführungen  auf  eine  einzige  bestimmte  Kulturgruppe  der 
Menschheit  beschränkt  ist;  für  das  Koppensnellen  dagegen  bestätigt  sich  durch 
den  Kulturzusammenhang,  in  dem  es  steht,  die  Ansicht,  daß  es  seinem  Ursprung 
nach  nicht  bloße  Trophäe,  sondern  eine  spezielle  Ausbildungsform  des  Schädel¬ 
kults  ist.  Auf  sozialem  Felde  ist  die  Erkenntnis  wesentlich,  daß  matriarchale 
Institutionen,  in  welcher  Form  auch  immer,  ebenfalls  nur  in  der  Gruppe  der 
Zweiklassen-  und  Bogenkultur  Vorkommen.  Da  nun  diese  beiden  Kulturen 
weder  nach  ihrer  Gesamterscheinung  noch  dem  Alter  ihres  Auftretens  in  den 

1  Über  die  Zeit  der  Ausbildung  und  Ausbreitung  ist  wohl  höchstens  die  Vermutung 
möglich,  daß  die  Ausstrahlung  nach  Nordamerika  ebenso  wie  die  nach  Europa  mit  dem  Rück¬ 
weichen  des  Diluvialeises  in  einem  gewissen  Zusammenhänge  stehen  mag.  Damit  würde  die 
Entstehung  wenigstens  der  älteren  Ausbildungsform,  wie  sie  in  Melanesien  sichtbar  ist,  bis  ins 
Diluvium  zurück  verlegt. 
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verschiedenen  Erdteilen  primitiv  sind,  so  gewinnt  das  Mutterrecht  den  Charakter 
einer  Episode  in  der  sozialen  Menschheitsgeschichte.  Endlich  sei  noch  auf  die 
Kunstformen  hingewiesen  :  In  der  Plastik  tritt  der  Typus  der  Hockerfigur  als 
einheitliches  Problem  auf  und  darf  nicht  mehr  aus  lokalen  Beziehungen  erklärt 
werden.  Ebensowenig  in  der  Ornamentik  die  Spirale;  sie  ist  nicht  an  der  einen 
Stelle  aus  der  Darstellung  des  Vogelkopfes,  an  der  anderen  aus  der  des  Farn¬ 
sprosses,  an  der  dritten  aus  dem  Schwänze  des  Cuscus  entstanden.  Wir  haben 
es  da  vielmehr  wie  in  vielen  anderen  Fällen  mit  sekundären  Übergängen  zwischen 
figürlicher  Darstellung  und  Ornament  zu  tun1. 

Alle  bisherigen  Errungenschaften  der  kulturgeschichtlichen  Forschung  in 
der  Ethnologie  sind  nur  Anfänge,  und  nicht  alle  mögen  Dauer  haben.  Erst 
wenn  der  kulturgeschichtliche  Gedanke  selbst  fester  Wurzel  gefaßt  und  Mit¬ 
arbeiter  geworben  hat,  werden  sich  nach  der  Tiefe  und  in  der  Breite  die 
Lücken  füllen.  Vor  allem  auch  nach  der  Tiefe;  denn  es  kann  nie  genug  betont 
werden,  daß  nur  die  solideste  Kleinarbeit  auf  den  Einzelgebieten  eine  zuver¬ 
lässige  Grundlage  für  weiterreichende  Untersuchungen  bilden  kann.  Keine  Tat¬ 
sache,  keine  kleinste  Beziehung  von  Insel  zu  Insel,  von  Stamm  zu  Stamm  ist 
für  die  Fragen  der  Menschheitsgeschichte  unwichtig.  Für  die  großen  Zusammen¬ 
hänge  wird  sich,  so  hoffe  ich,  die  oben  gewonnene  Gruppierung  der  Kultur¬ 
komplexe  in  zwei  Hauptgruppen  als  nützlich  erweisen.  Zwar  ist  sie  —  und 
das  darf  nicht  vergessen  werden  —  zunächst  aus  den  Verhältnissen  der  Südsee 
gewonnen  worden.  Aber  die  nahen  Beziehungen  der  beiden  mutterrechtlichen 
Kulturen  wenigstens  sind  doch  durch  die  enge  Verbindung,  in  der  sie  mehrfach 
auftreten,  in  gewissem  Sinne  bestätigt  worden.  Die  Gruppe  der  totemistischen 
und  polynesischen  Kultur  fand  Anknüpfungspunkte  bei  den  Indogermanen,  und 
wenn  ich  nicht  irre,  werden  sich  auch  bei  den  übrigen  Viehzüchtern  des  mittleren 
und  nördlichen  Asiens  Beziehungen  finden.  Die  Kulturgeschichte  dieser  Vieh¬ 
nomaden  mit  ihren  Wanderzügen  nach  Vorderasien  und  Afrika,  wo  sie  vielleicht 
hauptsächlich  zur  Abkapselung  der  westafrikanischen  Kultur  beigetragen  haben, 
ist  überhaupt  ein  besonders  wichtiges  Problem. 

The  proper  study  of  mankind  is  man.  Aber  nicht  nur  das  Studium  des 
Menschen  in  abstracto  wollen  wir  mit  unseren  Arbeiten  fördern.  Indem  wir  uns 
mit  fremden,  fernen  Verhältnissen  befassen,  führen  wir  unsere  eigene  Sache. 
Und  zwar,  wie  die  vorstehenden  Ausführungen  des  letzten  Abschnittes  gezeigt 
haben  werden,  in  einem  ganz  anderen  Sinne,  als  frühere  Generationen  glaubten. 
Denn  nun  suchen  wir  die  Anfänge  unserer  Geschichte  nicht  nur  im  Gleichnisse 
zu  erkennen,  sondern  wir  gehen  den  wirklich  vorhandenen  Wurzeln  nach,  mit 
denen  unsere  Urzeit  in  der  Gesamtgeschichte  der  Menschheit  wurzelt.  Weit 
und  mühsam  ist  der  Weg,  aber  um  so  höher  der  Preis. 


1  Ebenso  gehen  andrerseits  natürlich  auch  die  hoch  entwickelten  Formen  der  amerika¬ 
nischen  Flechtornamentik  nicht  alle  ihrem  ornamentalen  Ursprung,  sondern  nur  ihrer  besonderen 
Formgebung  nach  auf  die  Flechttechnik  zurück.  Anders  steht  es  z.  B.  mit  der  primitiven  techni¬ 
schen  Ritzornamentik,  wie  wir  sie  in  Afrika  und  Australien  finden. 
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W  anyam  wezi-Gesänge. 

Von  Dr.  Erich  M.  v.  Hornbostel. 

(Aus  dem  Phonogramm-Archiv  des  psychologischen  Instituts  der  Universität  Berlin.) 

(Schluß.) 1 

Kapitel  III. 

Kritische  Zusammenfassung. 

1.  Melos. 

Der  ausgezeichnete  amerikanische  Musikpsychologe  B.  J.  Gilman  hat 
in  seiner  neuesten  Studie2  mit  besonderem  Nachdruck  den  Gedanken  heraus¬ 
gearbeitet,  daß  man  bei  den  Gesängen  sogenannter  Naturvölker,  bei  denen 
Instrumente  mit  fester  Abstimmung  wenig  und  meist  nur  zur  Gesangbegleitung 
gebraucht  werden,  von  einer  „Tonleiter“  überhaupt  nicht  reden  dürfe.  Bei 
Europäern  und  auch  bei  anderen  Kulturvölkern  (Arabern,  Indern,  Chinesen) 
schwebt  auch  dem  Sänger  das  allgemein  gebräuchliche  Tonsystem  stets  vor 
und  regelt,  wenigstens  bei  musikalischen  und  sangeskundigen  Individuen  bis 
zu  einem  gewissen  Grade  die  Intonation.  Abweichungen  von  den  normalen, 
das  heißt  auf  Instrumenten  festgelegten  Intervallgrößen,  kommen  jedoch 
auch  hier  vor;  sie  sind  durch  die  meist  unbewußte  Tendenz  bedingt,  die 
charakteristische  Gestalt  der  melodischen  Linie  stärker  auszuprägen.  Zuweilen 
geschieht  dies  auch  absichtlich  zur  Steigerung  des  Ausdrucks  (z.  B.  Erhöhung 
des  aufsteigenden,  Vertiefung  des  absteigenden  Leittons).  Ganz  anders  liegt 
die  Sache  bei  primitiven  Sängern,  bei  denen  mündliche  Tradition  die  Stelle 
der  Notenschrift  vertritt,  die  a  capella  und  unisono  singen.  Sie  haben  kein 
ein-  für  allemale  feststehendes  Tonsystem  im  Gedächtnis  und  können  die  In¬ 
tonation  der  Intervalle  je  nach  Stimmung  und  Ausdrucksbedürfnis  in  weitesten 
Grenzen  variieren,  wenn  nur  die  charakteristische  Bewegungsgestalt  des  musi¬ 
kalischen  Motivs  erhalten  bleibt.  So  erklärt  sich  z.  B.  die  bei  nordamerikanischen 
Indianerstämmen  beliebte  Dehnung  und  Zusammenziehung  von  Intervallen  im 

1  Durch  ein  Versehen  bei  der  Korrektur  ist  die  Numerierung  der  Analysen  in  Kapitel  II 
fehlerhaft  geworden.  Ich  bitte  den  Leser,  folgende  Richtigstellungen  vorzunehmen  :  p.  798  oben, 
zwischen  „Quinten.“  und  „Bemerkenswert“  fehlt:  Notenbeispiel  8:  Reiselied.  Improvisation 
von  Weules  Trägern  über  ihre  Reise  auf  dem  Dampfer  und  die  Seekrankheit  (vgl.  „Negerleben“, 
p.  47).  —  Die  Nummern  aller  folgenden  Analysen  sind  um  1  zu  erhöhen,  damit  sie  mit  der 
Numerierung  in  der  Notenbeilage  übereinstimmen  ;  es  muß  also  heißen:  „Notenbeispiel  9:  Arbeits¬ 
lied“  usf.  bis  „Notenbeispiel  15“. 

2  Hopi  Songs.  A  Journal  of  American  Ethnology  and  Archaelogy,  Vol.  V,  1908. 
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Verlauf  eines  einziger.  Gesanges;  der  das  Tonalitätsgefühl  des  Europäers  ver¬ 
letzende  Wechsel  von  großen,  neutralen  und  kleinen  Terzen  an  analogen 
Melodiestellen,  und  ähnliches  mehr.  Man  wird  sich,  um  primitive  Melodien 
richtig  zu  verstehen,  an  den  Gedanken  gewöhnen  müssen,  daß  hier  im  wesent¬ 
lichen  nur  zwei  Kategorien  von  Intervallen  nach  ihrer  Bedeutung  für  den 
Melodieeindruck  zu  unterscheiden  sind:  schreitende  und  springende.  Wieweit 
höchstens  ein  Tonschritt  gespannt  werden  darf,  ohne  den  Eindruck  eines 
Sprungs  zu  machen,  kann  nicht  ein- für  allemale  a  priori  entschieden  werden; 
die  Gewohnheiten  verschiedener  Zeiten  und  Völker,  individueller  Geschmack 
und  nicht  zuletzt  die  Eigenart  der  betreffenden  Melodie  selbst  dürften  hier 
bestimmend  sein.  Nur  so  viel  läßt  sich  aus  den  bisher  vorliegenden  Doku¬ 
menten  schon  sagen,  daß  außereuropäische  Völker  bedeutend  weitere  Inter¬ 
valle  noch  als  schreitend  empfinden  als  wir.  Bei  uns  zählen  im  allgemeinen 
nur  der  Ganz-  und  Halbton,  ausnahmsweise  auch  noch  die  kleine  Terz,  zu 
den  schreitenden  Intervallen,  wie  sich  das  in  den  Bezeichnungen  „kleine“, 
„große“  und  „übermäßige  Sekunde“  ausdrückt.  Für  Nichteuropäer  dagegen 
muß  in  vielen  Fällen  (mindestens)  noch  die  große  Terz  zu  den  schreitenden 
Intervallen  gerechnet  werden.  Hierfür  haben  sich  auch  in  den  Wanyamwezi- 
Liedern  zahlreiche  Instanzen  gefunden. 

Weitere  Tonschritte  sind  im  allgemeinen  in  primitiven  Melodien  selten. 
Und  zwar  nimmt  die  Frequenz  mit  der  Distanz  ab.  Übrigens  ist  dasselbe  Gesetz, 
wie  H.  Rietsch1  nachgewiesen  hat,  auch  für  europäische  (deutsche)  Lieder 
giltig,  wenn  auch  für  modernere  minder  streng  als  für  alte2.  Es  verdient  daher 
besonders  hervorgehoben  zu  werden,  daß  Quarten-  und  Quintenschritte  in  den 
Wanyamwezi-Liedern  verhältnismäßig  häufig  zu  finden  sind,  und  zwar  inmitten 
der  Melodie,  wo  allein  sie  als  Sprünge  wirken.  Die  Intervallschritte  vom 
Schlußton  eines  Melodieteils  zum  Anfangston  des  nächsten  nämlich,  die  sehr 
häufig  eine  Sexte  oder  eine  Septime  überspringen,  haben  für  die  Gestalt  der 
Melodie  keine  Bedeutung,  da  sie,  sozusagen,  in  den  leeren  Raum  zwischen 
die  Motive  fallen.  Der  Übergang  von  diesen  „toten“  Intervallen  (nach  H.  Rie- 
manns  treffender  Bezeichnung)  zu  lebendigen  ist  freilich  fließend.  So  trennt 
die  absteigende  große  Sexte  in  Nr.  11  zwar  zwei  Motive,  die  aber  doch  rhyth¬ 
misch  und  melodisch  zu  enge  verbunden  sind,  als  daß  der  Sprung  nicht  als 
solcher  sollte  empfunden  werden.  Es  muß  auffallen,  daß  die  Grenze  zwischen 
schreitenden  und  springenden  Intervallen  im  allgemeinen  gerade  da  liegt,  wo, 
(von  der  Prime  aus  gerechnet)  zum  ersten  Male  wieder  ein  Ton  auftritt,  der 
nicht  nur  beim  Zusammenklang  mit  dem  Ausgangston  als  konsonant  im  strengen 
Sinne  gelten  kann,  sondern  auch  in  der  Sukzession  den  Eindruck  einer  ge¬ 
wissen  Ähnlichkeit  mit  dem  Ausgangston  erzeugt:  bei  der  Quarte. 

Die  „Leitern“,  die  in  der  beifolgenden  Übersicht  zusammengestellt  sind, 
dürfen  nach  dem  Gesagten  als  nichts  anderes  aufgefaßt  werden,  als  eine  be¬ 
queme  Darstellungsweise  des  in  den  Gesängen  verwendeten  Tonmaterials.  Man 

'  Die  deutsche  Liedweise  (C.  Fromme,  Wien  und  Leipzig,  1904),  p.  102  und  111. 

2  Große  Sprünge,  namentlich  Sexten,  wie  sie  in  den  Volksliedern  der  Alpenländer  häufig 
Vorkommen,  sind  (außer  auf  den  Falsettgebrauch  beim  Jodeln)  fast  immer  auf  Einflüsse  der 
instrumentalen  Melodik  zurückzuführen. 
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muß  sich  stets  gegenwärtig  halten,  daß  die  wirklichen,  d.  h.  psychologischen 
Elemente  einer  Melodie  nicht  Töne  sind,  sondern  Motive,  die  vom  Sänger 
als  einheitliches,  ungeteiltes  Ganzes  erfaßt  und  gemerkt  werden.  Die  einzelnen 
Töne  dagegen  sind  Kunstprodukte  einer  theoretischen  Analyse,  die  dem  primitiven 
Musiker  gänzlich  fern  liegt.  Ein  und  derselbe  Ton  kann,  wie  wir  wiederholt 
gesehen  haben,  an  verschiedenen  Stellen  derselben  Melodie  ganz  verschiedene 
Bedeutung  haben,  z.  B.  Beiton  sein  bald  eines  höher  liegenden,  bald  eines 
tiefer  liegenden  Haupttones.  Dennoch  können  uns  die  Leitern  über  eine  wesent¬ 
liche  Eigentümlichkeit  des  Melos  orientieren,  die  wir  mangels  eines  besseren 
Ausdruckes  vorläufig  die  „Tonalität“  der  Melodie  nennen  wollen.  Wir  ver¬ 
stehen  darunter  die  Gesamtheit  der  (melodischen)  Intervall-Beziehungen 
der  Haupttöne  zueinander  und  zu  den  melodisch  minder  bedeutenden  Neben¬ 
tönen.  (In  der  Notentabelle  ist  das  verschiedene  melodische  Gewicht  der  Töne 
durch  Abstufung  der  Zeitwerte  angedeutet.)  Ob  überhaupt  ein  Ethos  mit  der 
Tonalität  verknüpft  ist,  muß  dahingestellt  bleiben. 
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Auch  in  primitiven  Melodien  kennzeichnet  sich  meist  ein  Ton  als  Haupt¬ 
ton  („melodische  Tonika“)  dadurch,  daß  die  Melodie  ihn  besonders 
häufig  und  an  melodisch  bedeutungsvollen  Punkten,  namentlich  an  Teil¬ 
schlüssen,  berührt,  lange  auf  ihm  verweilt  usf.  Ein  einzelnes  Kriterium  genügt 
indessen  nicht  immer,  um  den  Hauptton  erster  Ordnung  mit  Sicherheit  zu 
bestimmen.  So  schließt  die  Melodie  zuweilen  auf  einem  anderen  als  dem  durch 
Frequenz  und  Dauer  hauptsächlich  ausgezeichneten  Ton;  zuweilen  tritt  im 
zweiten  Teil  der  Melodie  ein  anderer  Ton  hervor  als  im  ersten  (vgl.  Nr.  7, 
11  und  12).  In  den  Wanyamwezi-Liedern  sind  diese  Fälle  immerhin  vereinzelt. 
(In  der  Notentabelle  bedeutet  /t\  Finalis  der  ganzen  Melodie,  (/rs)  Finalis  der 
Teilschlüsse.)  Die  Finalis  fällt  meistens  mit  dem  tiefsten  Melodieton  über¬ 
haupt  oder  doch  mit  dem  tiefsten  der  Haupttöne  zusammen. 

Neben  der  melodischen  Tonika  sind  durch  Halbschlüsse  und  andere  der 
genannten  Kriterien  die  Quinte  (resp.  Unterquarte),  Quarte  und  Sekunde  des 
Haupttons  ausgezeichnet  (melodische  Dominanten);  in  zwei  Fällen  (Nr.  5 
und  12)  auch  die  Sekunde  der  Quinte;  in  je  einem  Liede  auch  die  große 
Terz  (Nr.  9)  und  die  kleine  Sexte  (Nr.  14).  Als  Grundlage  der  meisten  Melo¬ 
dien  ergibt  sich  daher  das  Schema  d,  e,  g,  a,  das  das  Vorherrschen  der  Quarten- 
und  Quintenbeziehungen  deutlich  erkennen  läßt. 

Von  den  Beziehungen  der  Haupt-  zu  den  Nebentönen  interessiert  vor 
allem  das  Verhältnis  der  Tonika  zum  Aufton,  der  unserem  Leitton  entspricht. 


Wanyamwezi-Gesänge. 


1037 


Dieser  fehlt  in  drei  Melodien  (Nr.  3,  10  und  12)  überhaupt;  zweimal  (Nr.  7  und  9) 
liegt  er  einen  Halbton1,  zweimal  (in  Nr.  4  und  8)  einen  (gelegentlich  etwas  ver¬ 
kleinerten)  Ganzton,  zweimal  (in  Nr.  2  und  6)  eine  kleine,  dreimal  (in  Nr.  11, 
13  und  14)  eine  große  Terz  unterhalb  der  Tonika.  In  dem  Vorkommen  so  großer 
Intervalle  zeigt  sich  deutlich  der  Unterschied  der  melodischen  Leittonauffassung 
von  unserer  harmonischen,  die  ausschließlich  den  Halbton  zuläßt;  zugleich 
auch  die  oben  erörterte  Rolle  der  Terzen  als  schreitender  Intervalle.  Diese  Be¬ 
deutung  haben  in  den  meisten  Fällen  auch  die  Oberterzen  des  Haupttons. 
Charakteristischerweise  fehlt  die  Terz  in  Nr.  6  überhaupt,  ebenso  in  Nr.  12, 
wenn  man  d  als  Tonika  gelten  läßt;  in  Nr.  13  erscheint  die  große  Terz  ( e ) 
nur  als  Aufton  der  Quarte.  In  Nr.  9  wechselt  große  und  kleine  Terz.  Außer 
in  dieser  Melodie  ist  die  Oberterz  nur  noch  in  Nr.  7  groß,  in  allen  übrigen 
Fällen  klein.  Die  Sext  ist  (als  Sekunde  der  Oberquinte)  in  allen  Melodien, 
in  denen  sie  überhaupt  vorkommt,  groß  mit  Ausnahme  von  Nr.  14  (siehe 
oben)2.  Die  Septime  ist  in  allen  Fällen  klein3. 

Nach  der  Lage  der  Halbtonschritte  zur  Tonika  mag  man  verschiedene 
„Modi“,  ähnlich  den  Kirchentönen  des  Mittelalters  unterscheiden:  in  neun 
Melodien  gehen  die  Halbtonschritte  von  der  Sekunde  und  Sexte  der  Tonika 
aus  (re-Modus);  in  Nr.  7  von  der  (großen)  Terz  (do-Modus);  diesem  Modus 
können  wir  auch  Nr.  9  und  13  zuzählen,  in  denen  die  Terz  wechselt,  resp. 
nur  als  Durchgangston  vorkommt,  sowie  Nr.  12,  in  dem  der  Halbtonschritt 
überhaupt  fehlt.  Nr.  14  endlich  gibt  ein  Beispiel  für  den  /m-Modus,  in  dem 
der  Halbtonschritt  unmittelbar  von  der  Tonika  ausgeht. 

Wie  gesagt  ist  es  höchst  zweifelhaft,  ob  diese  —  ja  nur  theoretisch 
konstruierten  —  Modi  Träger  eines  Ethos  sind,  so  wie  unser  Dur  und  Moll. 
Der  Europäer  freilich  ist  geneigt,  diese  aus  unserer  harmonischen  Musik  stam¬ 
menden  Begriffe  auch  auf  exotische  Melodien  anzuwenden.  So  erscheinen  uns 
Nr.  6,  7,  9  und  12  als  Dur-,  alle  übrigen  als  Mollmelodien.  Nur  in  Nr.  13 
läßt  uns  unser  Tonalitätsgefühl  im  Stich;  offenbar  deshalb,  weil  der  „Leitton“ 
fehlt  und  die  Terz  nur  als  Beiton  vorkommt.  Durch  einen  Blick  auf  die 
Leiternübersicht  kann  man  sich  aber  davon  überzeugen,  daß  die  Anwendung 
dieser  Kategorien  auf  die  vorliegenden  Gesänge  ganz  willkürlich  ist,  indem 
melodisch  unwesentliche  Beziehungen  zu  Stützpunkten  für  die  Auffassung  ge¬ 
macht,  wesentliche  dagegen  vernachlässigt  werden.  Ebenso  verhält  es  sich  mit 
den  „zerlegten“  Akkorden:  Wer,  wie  viele  ältere  und  neuere  Musiktheoretiker 
(C.  Engel,  J.  C.  Fillmore,  A.  I.  Polak,  R.  Wal  lasch ek),  von  der  An¬ 
sicht  ausgeht,  daß  die  musikalische  Sprache  der  heutigen  westeuropäischen 
Kultur  ein  Volapük  ist,  dessen  sich  alle  Völker  der  Erde  ohne  Unterschied 
bedienen,  dem  werden  auch  die  Wanyamwezi-Lieder  eine  reiche  Ausbeute 
von  „Beweisen“  für  seine  vorurteilsvolle  Theorie  liefern.  Er  wird  „zerlegte“ 
Dur-  und  Molldreiklänge  und  ihre  Umkehrungen:  Sext-  und  Quart-Sext- 


1  In  Nr.  5  findet  sich  der  aufsteigende  Halbton  unter  der  Oktave  der  Tonika. 

2  Die  scheinbare  Ausnahme  in  Nr.  11  spricht  dafür,  daß  hier  wirklich  ein  sogenannter 
„Halbschluß“  auf  der  Unterquarte  vorliegt. 

3  Die  Septime  fehlt  in  Nr.  2,  11  und  13. 
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Akkorde;  Dominant-Septimen-Akkorde  und  kleine  Septimen-Akkorde* 1  in  Hülle 
und  Fülle  finden.  Er  wird  aber  auch  die  Tatsache  zu  erklären  haben,  daß 
der  aufsteigende  Molldreiklang  und  der  aufsteigende  Dominant-Sept-Akkord 
fehlen,  und  daß  auch  die  Umkehrungen  der  Dreiklänge  nur  absteigend  Vor¬ 
kommen.  Nun  ist  die  Melodiebewegung  allerdings,  wie  in  den  meisten  primi¬ 
tiven  Melodien  überhaupt,  vorwiegend  absteigend.  Zu  den  bereits  erörterten 
Argumenten  für  eine  rein  melodische  Auffassung  der  sukzessiven  Intervalle, 
auch  der  Terzen,  kommt  aber  eine  bedeutsame  Eigentümlichkeit  ostafrikani¬ 
scher  Sangeskunst  hinzu:  die  Art  der  tatsächlich  verwendeten  Mehrstimmigkeit. 

2.  Harmonie. 

Gegenüber  dem  Hauptargument  der  Panharmoniker,  dem  Auftreten  „zer¬ 
legter  Akkorde“  auch  in  der  homophonen  Musik  (z.  B.  bei  nordamerikanischen 
Indianern),  drängt  sich  unwillkürlich  die  Frage  auf:  warum  singen  diese  Völker, 
die  ja  auch  eine  lange  Kulturentwicklung  hinter  sich  haben,  nicht  mehrstimmig? 
Und  man  mußte,  solange  authentische  Belege  mehrstimmiger  Musik  fehlten, 
bezweifeln,  ob  die  in  älteren  Reisewerken  mitgeteilten  Berichte  und  Noten¬ 
beispiele,  in  denen  der  Gebrauch  von  Terzengängen  u.  dgl.  behauptet  wird,  den 
Tatsachen  entsprechen.  Die  Phonogramme  von  mehrstimmiger  außereuropäischer 
Musik  zeigen  nun  wirklich  ein  ganz  anderes  Bild  und  speziell  die  Harmonien 
des  Wanyamwezi-Gesanges  entsprechen  in  überraschender  Weise  der  Art  der 
Mehrstimmigkeit,  wie  sie  in  Europa  nicht  heute,  sondern  vor  etwa  1000  Jahren 
üblich  war. 

Ungefähr  um  die  Wende  des  X.  Jahrhunderts  faßte  ein  Musikgelehrter 
die  zu  seiner  Zeit,  wohl  auch  schon  vor  ihm,  in  der  musikalischen  Praxis 
beobachteten  Regeln  zusammen  und  versuchte,  sie  theoretisch  zu  erklären. 
Die  Art  der  damals  üblichen  Mehrstimmigkeit  erörtern  die  fälschlich  dem 
Mönche  Hucbald  zugeschriebene  Musica  Enchiriadis  und  die  zu  diesem 
Traktat  gehörenden  Scholien1  so  klar  und  eingehend,  daß  höchstens  über  ihre 
Verbreitung,  nicht  aber  über  ihre  tatsächliche  Existenz  ein  Zweifel  bestehen  kann. 

Nach  diesen  Abhandlungen  bestand  das  sogenannte  Organum  oder  die 
Diaphonie  kurz  gesagt  darin,  daß  die  melodieführende  Hauptstimme  (vox 
principalis)  von  einer  improvisierten  zweiten  Stimme  (vox  organalis)  in  parallelen 
Oktaven,  Quinten  oder  Quarten  begleitet  wurde.  Um  die  Parallelbewegung 
ungestört  durchzuführen  und  den  damals  verpönten  Tritonus  zu  vermeiden, 
mußte  die  Begleitstimme  gelegentlich  Töne  berühren,  die  aus  dem  theoretisch 


1  v.  Tiedemann  (p.  123)  gibt  als  „Gesang  der  Wanyamwezi“  die  durch  drei  Oktaven 
(von  c 2  bis  C)  in  lauter  gleichen  Viertelnoten  absteigende  Tonfolge  c'-a-f-d-c.  Wenn  man 
aus  diesem  höchst  fragwürdigen  Beispiel  überhaupt  etwas  entnehmen  will,  so  wären  es  Merk¬ 
male,  die  auch  wirkliche  Gesänge  der  Wanyamwezi  zeigen:  absteigende  Melodiebewegung, 
aneinandergereihte  Terzenschritte,  großer  Umfang,  Falsettgebrauch. 

1  Abgedruckt  bei  Gerbert.  Scriptores  ecclesiastici  de  musica  sacra  potissimum,  Bd.  I. 

Vgl.  auch  Hans  Müller.  Hucbalds  echte  und  unechte  Schriften  über  Musik,  Leipzig  1884. 
Die  in  der  sogenannten  Dasia-Notation  aufgezeichneten  Beispiele  wimmeln  von  Fehlern  (bei 
Gerbert),  die  auch  Ph.  Spitta  (Die  musica  enchiriadis  und  ihr  Zeitalter,  Vierteljahrsschr.  für 
Musikw.,  V,  1889),  dem  anderes  wichtiger  war,  nicht  vollständig  richtiggestellt  hat. 
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festgelegten  Tonsystem  herausfielen,  genau  so  wie  in  dem  Wanyamwezi-Lied 
Nr.  3  in  der  Organaistimme  b  statt  h  auftritt.  Das  pseudo-Hucbaldsche  Ton¬ 
system  weicht  von  dem  der  griechischen  Antike,  das  sonst  im  frühen  Mittel- 
alter  theoretischen  Erörterungen  oft  zugrunde  gelegt  wird,  wesentlich  ab.  Es 
besteht  aus  5  verbundenen  Pentachorden  vom  Typus  d,  e,  f,  g,  a,  entsprechend 
dem  1.  Kirchenton.  Es  ist  auffallend,  daß  gerade  dieser  Modus  auch  von  den 
Wanyamwezi  besonders  bevorzugt  wird.  Das  System  hatte  offenbar  den  Zweck, 
die  Quinten-  und  Quartenbeziehungen  besonders  deutlich  hervortreten  zu  lassen. 

Von  der  strengen  Parallelbewegung  gab  es  vereinzelte  Ausnahmen,  die 
in  der  Praxis  vielleicht  melodisch  bedingt  waren,  von  den  Theoretikern  aber 
in  verschiedener  Weise  erklärt  wurden1.  So  blieb  z.  B.  im  Quarten-Organum 
die  Begleitstimme  manchmal  eine  Weile  auf  dem  Ausgangstone  liegen  oder 
(und)  sie  vereinigte  sich  am  Schlüsse  mit  der  Hauptstimme  zum  Unisono2. 
Beides  kam,  wenn  auch  sehr  selten  und  ganz  vorübergehend,  auch  in  der 
Mitte  einer  Melodie  vor.  Solchem  Gebrauch  ähnlich  ist  der  Choranfang  im 
Wanyamwezi-Lied  Nr.  3  (Sext-Quint-Quart)  und  der  Übergang  von  den 
Oktaven  zu  den  Quartenparallelen  in  Nr.  10  (Oktav-Terz-Quart).  Besonders 
bemerkenswert  an  dem  ostafrikanischen  Organum  ist,  daß,  wo  es  nicht  durch 
den  ganzen  Chorsatz  durchgeführt  wird,  wie  in  Nr.  10,  es  sich  auf  die  Teil¬ 
schlüsse  beschränkt.  Offenbar  soll  der  klangvollere  Eindruck  für  den  Schluß¬ 
effekt  aufgespart  bleiben3.  Ähnliches  kann  man  an  Beispielen  des  späteren 
mittelalterlichen  Organum  beobachten,  wenn  die  eine  Stimme  —  wie  in  dem 
Tonstück  aus  dem  sogen.  Traktat  des  Dietricus4  —  fast  einen  ganzen  Teil 
hindurch  auf  dem  Haupttone  liegen  bleibt  (mit  Ausnahme  vorübergehender 
Oktaven-Parallelen)  und  erst  in  den  letzten  Takten  Quinten-Parallelen  bringt. 
Überhaupt  dürfte  die  psychologische  Erklärung  für  das  Parallel-Organum  darin 
zu  suchen  sein,  daß  größere  Klangfülle  erstrebt  wird,  gleichzeitig  aber  der 
Eindruck  der  Einstimmigkeit  doch  nicht  ganz  aufgegeben  werden  soll.  Beides 
wird  durch  die  stark  verschmelzenden  Zusammenklänge  der  Quinte  und  Quarte 
erreicht,  die  ähnlich,  aber  doch  nicht  ganz  so  einheitlich  wirken,  wie  der  Ein¬ 
klang  und  die  Oktav.  Daß  auch  die  Oktav  mit  dem  Unisono  nicht  völlig 
identifiziert  wird,  geht  aus  der  Art  hervor,  wie  beide  in  demselben  Stück 
(Nr.  10)  nebeneinander  Vorkommen. 

Ein  scheinbar  wesentlicher  Unterschied  zwischen  dem  ostafrikanischen 
und  dem  pseudo-Hucbaldschen  Organum  ist  noch  hervorzuheben:  in  jenem 
liegt  die  Hauptstimme  unterhalb,  in  diesem  oberhalb  der  Begleitungsstimme. 
Allein  der  Unterschied  verliert  an  Bedeutung,  wenn  man  bedenkt,  daß  im 
früh-mittelalterlichen  Organum  eine  der  beiden  Stimmen  oder  beide  nach  Be- 


1  Auch  die  Erklärung  der  Scholien  zur  musica  enchiriadis  weicht  von  derjenigen  des 
Hauptwerkes  ab. 

2  Vgl.  namentlich  die  Beispiele  bei  Gerbert  I,  p.  169,  170. 

3  Von  ähnlicher  Wirkung  ist  auch  der  Wechsel  zwischen  Vorsängersolo  und  Chorrefrain, 
der  freilich  nicht  durch  ein  ästhetisches  Bedürfnis,  sondern  durch  die  Gewohnheit  des  Impro- 
visierens  entstanden  zu  denken  ist  (vgl.  auch  das  Beispiel  S.  785,  Anm.  2} 

4  Hans  Müller.  Eine  Abhandlung  über  Mensuralmusik  in  der  Karlsruher  Handschrift 
St.  Peter  pergamen.  29  a,  Leipzig  1886. 

Antliropos  IV.  1909. 
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lieben  in  der  höheren  oder  tieferen  Oktave  verdoppelt  wurden1;  und  daß  schon 
Guido  von  Arezzo  (f  1050)  ein  Organum  supra  vocem  von  einem  Organum  sub 
voce  ausdrücklich  unterscheidet;  endlich,  daß  möglicherweise  die  Theoretiker 
mit  „vox  principalis“  die  Stimme,  die  den  aus  dem  Gregorianischen  Gesang 
genommenen  cantus  firmus  stets  unverändert  gab,  bezeichnen  wollten,  nicht 
aber  das  Übergewicht  der  Hauptstimme  in  der  Auffassung  des  Hörers.  Ob  ein 
solcher  psychologischer  Unterschied  für  die  Wanyamwezi  besteht,  ist  nicht  mit 
Sicherheit  zu  sagen.  Daß  der  Chorführer  allemal  die  Unterstimme  vorsingt, 
spricht  dafür,  könnte  aber  in  seiner  tiefen  Stimmlage  einen  sehr  äußerlichen 
Grund  haben.  Für  die  Chorsänger  selbst  wird  wohl  die  eigene  Stimme  das 
Übergewicht  haben,  und  dem  schwarzen  Hörer  erscheinen  vielleicht  beide 
Stimmen  zusammen  als  ein  wohlponderiertes  Ganzes2.  Wenn  die  Wanyamwezi 
wirklich,  wie  behauptet  wird3,  gelegentlich  mehr  als  zweistimmig  singen  (wofür 
sich  in  den  Phonogrammen  kein  Beispiel  findet),  so  wird  man  sich  diese 
volleren  Harmonien  wohl  analog  dem  mittelalterlichen  Organum  als  Oktav¬ 
verdoppelungen  vorzustellen  haben,  wie  solche  auch  dem  Chorgesang  der 
Mincopie  auf  den  Andamanen  eigentümlich  sein  sollen4. 

Quarten-  und  Quintenparallelen,  die  für  uns  heutige  Europäer  ein  zweifel¬ 
hafter  Genuß  sind,  wenigstens,  wenn  sie  nicht  durch  andere  Harmonien  schonend 
verhüllt  werden,  haben  sich  nicht  nur  in  Europa  bis  spät  ins  XV.  Jahrhundert 
hinein  erhalten,  finden  sich  vielmehr  außer  in  Ostafrika  und  auf  den  Anda¬ 
manen  auch  in  Ostindien5,  Japan6,  Sumatra7,  Neu-Guinea8  und  wohl  auch 
noch  anderwärts.  Vielleicht  haben  auch  die  alten  Griechen,  wie  Plutarch  (nepì 
pou<nx7jç  Kap.  19)  anzudeuten  scheint9,  Ähnliches  gekannt.  Immerhin  ist  das 
Organum,  wie  alle  Mehrstimmigkeit,  bei  sogenannten  Naturvölkern,  deren  Mehr¬ 
zahl  nur  homophon  musiziert,  nur  verhältnismäßig  selten  anzutreffen;  da  es 
überdies  die  primitivste  Form  von  Harmonie  darstellt,  wäre  es  von  besonderem 
Interesse,  wenn  seine  Entstehung  aufgeklärt  werden  könnte.  Den  Gesang  be¬ 
gleitende  Musikinstrumente  müssen  dabei  m.  E.  nicht  notwendig  beteiligt  ge- 


1  Man  vergleiche  namentlich  die  in  den  Scholien  zur  musica  enchiriadis  beschriebene 
sechste  Art  der  Zusammensetzung,  bei  der  die  Organaistimme  über  der  verdoppelten  Prinzipal¬ 
stimme  lag.  Daß  die  dabei  entstehende  Form  mit  Quintenparallelen  zum  Quarten-Organum  ge¬ 
rechnet  wird  und  umgekehrt,  ist  vielleicht  nur  theoretische  Spitzfindigkeit. 

2  Vielleicht  gilt  aber  auch  ihnen,  wie  den  Griechen  des  Altertums,  die  tiefere  Stimme 
als  Träger  des  Melos.  Vgl.  Stumpf,  Die  pseudo-Aristotelischen  Probleme  über  Musik.  Abh.  der 
K.  preuß.  Akad.  der  Wissensch.,  Berlin  1897,  S.  17  ff. 

3  Weule,  Ergebnisse,  p.  136:  „Drei-  und  vierstimmig  erschallt  jetzt  von  mehr  als  20  Kehlen 
gesungen  der  Refrain“.  „Vierstimmigen  Chor“,  „schönen  reinen  Drei-  und  Vierklang“  will  auch 
Reichard  (I,  369,  370)  gehört  haben. 

4  Vgl.  M.  V.  Portman,  Andamanese  music.  Journ.  Roy.  Asiat.  Soc.  N.  S.,  XX,  London 
1888,  p.  181;  zitiert  bei  Bücher:  Arbeit  und  Rhythmus,  p.  333 ff. 

5  Jolly,  zitiert  von  Stumpf.  Zeitschr.  für  Musikw.,  II,  1886,  S.  522. 

6  Ibid. 

7  Forschungsreise  S.  M.  S.  Planet,  Bd.  V,  Kap.  6.  Auch  hier  liegt  die  (instrumentale) 
Begleitstimme  oben. 

8  Phonogramm-Archiv  der  Wiener  Akademie,  Platte  510,  Chortanzge^ang  der  Maisin, 
aufgenommen  von  Dr.  R.  Pöch,  Cape  Nelson  1905  (parallele  Quarten). 

9  Wenigstens  nach  der  Interpretation  von  Westphal,  Wagener  und  Stumpf. 
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wesen  sein,  wenigstens  ist  der  Musikbogen,  der  allein  (natürlich  abgesehen 
von  Trommeln)  als  Begleitinstrument  bei  den  Wanyamwezi  sicher  nachgewiesen 
ist,  mit  seinen  kurzen  und  klangleeren  Tönen  völlig  ungeeignet,  die  Aufmerk¬ 
samkeit  auf  die  Reize  konsonanter  Zusammenklänge  zu  lenken;  die  in  Nr.  15 
rnitgeteilten  Spielproben  dieses  Instruments  lassen  durch  die  fortgesetzte 
Wiederholung  eines  kürzen  Motivs  eher  vermuten,  daß  es  sich  hier  um  eine 
Art  basso  ostinato  handelt,  also  um  eine  Form  polyphoner,  aber  nicht  har¬ 
monischer  Mehrstimmigkeit.  Wahrscheinlicher  ist,  daß  Oktavenparallelen  ur¬ 
sprünglich  bloß  durch  die  verschiedenen  Stimmlagen  der  Sänger,  Quinten- 
und  Quartenparallelen  durch  unbeabsichtigte  Mißgriffe  musikalisch  minder  be¬ 
gabter  Individuen  zustande  gekommen  sind.  Auch  bei  uns  meint  mancher 
im  Einklang  mitzusingen,  während  er  in  der  (Ober-)  Quarte  oder  Quinte 
„organisiert“. 

In  beiden  Fällen  würde  zunächst  nur  die  Ähnlichkeit  der  Zusammen¬ 
klänge  mit  dem  Unisono  erfaßt  und  die  erst  später  entdeckte  größere  Klang¬ 
fülle  allmählich  zu  beabsichtigten  ästhetischen  Wirkungen  herangezogen  worden 
sein.  Auch  die  Gelegenheit,  solche  Wirkungen  zu  beobachten,  mag  sich  zu¬ 
fällig  dargeboten  haben,  wenn  in  Wechselgesängen  (wie  Nr.  5)  der  Chorein¬ 
satz  vorzeitig  auf  der  Schlußfermate  des  Vorsängersolos  erfolgte. 

Endlich  wäre  auch  die  Möglichkeit  der  Nachahmung  europäischer  Vor¬ 
bilder  a  priori  nicht  abzuweisen.  Die  Leute,  die  wenigstens  einmal  jährlich  an 
die  Küste  kommen,  um  sich  als  Träger  anwerben  zu  lassen,  haben  dort  sicher 
Gelegenheit,  mehrstimmigen  Kirchengesang  und  dergleichen  zu  hören.  Die 
ersten  Europäer,  die  mit  den  Wanyamwezi  zusammenkamen,  berichten  leider 
nichts  Genaueres  über  deren  Gesänge.  Das  Vorkommen  von  Mehrstimmigkeit 
bei  Stämmen,  die  abseits  von  europäischer  Zivilisation  wohnen  (wie  z.  B.  im 
Hinterlande  von  Togo)  macht  es  dagegen  wahrscheinlich,  daß  auch  die  ost- 
afrikanische  Harmonie  autochthonen  Ursprungs  ist1.  Und  schließlich  würde, 
falls  es  sich  wirklich  um  Nachahmung  handelte,  die  Umformung  der  Vorlage 
psychologisch  und  musiktheoretisch  kaum  minder  interessant  sein,  als  eine 
selbständige  Bildung,  und  wie  diese  ein  Zeichen  höherer  musikalischer  Begabung. 

3.  Rhythmus,  Aufbau,  Tempo. 

Die  größte  Schwierigkeit  bei  der  Übertragung  der  Phonogramme  machte 
eine  einigermaßen  korrekte  Wiedergabe  der  rhythmischen  Verhältnisse.  Es  ist 
psychologisch  nicht  uninteressant,  daß  auch  der  Europäer  beim  bloßen  An¬ 
hören  der  Lieder  meist  den  Eindruck  eines  einfachen  und  streng  festgehaltenen 
Rhythmus  hat.  Sobald  man  aber  versucht,  das  Gehörte  oder  Niedergeschriebene 
durch  „Zählen“,  d.  h.  nach  einem  regelmäßigen  Taktschema,  einzuteilen,  gerät 
man  in  Verwirrung.  Scheinbare  rhythmische  Verschiebungen  (wie  in  Nr.  3  und  7), 
Akzente  und  Atempausen  an  Melodiestellen,  wo  wir  sie  nicht  erwarten  (wie 
in  Nr.  9),  scheinbare  Accelerandos  und  Ritardandos,  die  aber  bei  allen  Teil- 


1  Auch  die  Wanjika  {Fülleborn,  p.  236),  Warna  (Ergebnisse,  p.  136)  und  Baronga  (H.  A. 
Junod,  de  la  Mission  romande,  Les  Chants  et  les  Contes  des  Ba-Ronga,  Lausanne  1897,  p.  53) 
sollen  mehrstimmig  singen. 
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Wiederholungen  an  der  analogen  Stelle  wiederkehren  (wie  in  Nr.  9,  11,  12 
und  14);  endlich  wohl  aber  auch  —  durch  das  Hineinhören  gewohnter  Motive 
(z.  B.  im  zweiten  Teil  von  Nr.  3)  und  durch  Umdeutungen  im  Sinne  unserer 
harmonischen  Musik  bedingte  —  subjektive  Akzente:  all  dies  wirkt  zusammen, 
um  den  Hörer,  der  sich  zu  analysieren  bemüht,  zu  desorientieren.  Manchmal 
kann  man  sich  mit  dem  Metronom  helfen:  So  wurden  z.  B.  in  Nr.  7,  Teil  A 
-152  M.  M.  und  im  ersten  Takt  von  cj=116  gefunden;  das  Verhältnis 
der  Achtel  beträgt  also  114,  sie  sind  also  nahezu  gleich  lang.  In  Nr.  10  D 
waren  die  ersten  beiden  Achtelgruppen  je  =  92,  die  folgenden  =  132;  hieraus 
ergibt  sich  mit  größter  Genauigkeit  das  Verhältnis  2  :  3.  Vielfach  konnten  die 
rhythmischen  Verhältnisse  nur  durch  Vergleichungen  melodisch  äquivalenter 
Stellen  erschlossen  werden.  Die  schließlich  angenommene  Einteilung  bedeutet 
daher  —  ähnlich  wie  die  „Leitern“  (siehe  S.  1034)  —  nicht  viel  mehr  als  eine 
theoretische  Konstruktion,  die  den  Zweck  hat,  die  Gliederung  der  Melodie 
verständlicher  zu  machen,  aber  keine  sicheren  Rückschlüsse  auf  die  Auffassung 
der  Sänger  selbst  gestattet.  Immerhin  ist  es  höchst  wahrscheinlich,  daß  die 
Wanyamwezi  Gruppierungen  nach  sechs  Zeiteinheiten  stark  bevorzugen,  da 
die  überwiegende  Mehrzahl  der  Melodien  eine  solche  Einteilung  zu  fordern 
oder  wenigstens  zu  gestatten  scheint.  Durch  Wechsel  der  Betonungen  inner¬ 
halb  dieser  „Takte“  entstehen  Bildungen,  die  bald  unserem  3/4-,  bald  unserem 
6/s-Takt  entsprechen,  also  einen  Wechsel  von  zwei-  und  dreiteiligen  Gruppen 
bei  gleichbleibender  kleinster  Zeiteinheit  bedeuten  würden.  Daß  solcher  Wechsel 
als  ästhetisch  reizvoll  beabsichtigt  ist,  wird  auch  durch  das  Vorkommen  von 
Triolen  (Nr.  8  und  14)  und  Duolen  (Nr.  10),  sowie  durch  das  beliebte  rhyth¬ 
mische  Motiv  M  hl  (Nr.  3,  5,  6  und  7)  wahrscheinlich,  das  je  nach  der 

Betonung  wie  ein  3/4-Takt  mit  einer  Synkope  oder  wie  ein  6/&-Takt  wirkt. 
Nur  in  zwei  Melodien  (Nr.  11  und  13)  scheint  ein  4/4-Takt  vorzuliegen;  bei 
Nr.  12  läßt  sich  die  rhythmische  Intention  nicht  einmal  vermuten.  Verkürzungen, 
die  durch  Wegfall  von  Pausen  (Nr.  2,  3,  6,  7  und  8)  erklärbar  sind,  Verlängerungen, 
die  einer  Fermate  (Nr.  5)  oder  einem  Ritenuto  (Nr.  14)  entsprechen,  finden  sich 
in  außereuropäischer  Musik  allenthalben;  sie  sind  bedingt  durch  die  Auf¬ 
fassung  nach  melodisch  einheitlichen  Gruppen,  die  im  Gegensatz  steht  zu  der 
uns  gewohnten  Auffassung  nach  gleichen  Zählzeiten. 

Andrerseits  werden  alle  rhythmischen  Freiheiten  und  Temposchwankungen 
seltener,  wenn  rhythmisierende  Instrumente  oder  Körperbewegungen  die  Akzente 
unterstreichen,  auch  wenn  das  Zusammenwirken  im  Chor  die  Sänger  zu  gegen¬ 
seitiger  Anpassung  zwingt  oder  all  dies  zusammenwirkt,  wie  es  wohl  meistens 
der  Fall  ist. 

Betonungsgeräusche  werden  oft  einfach  durch  Aufstampfen  mit  dem  Fuß 
(vgl.  Nr.  I)1,  Fingerschnalzen  (Nr.  9)  oder  Händeklatschen2  erzeugt,  oder  durch 
das  Werkzeug  bei  der  Arbeit,  wie  beim  Getreidestampfen  im  Holzmörser3, 


'  Vgl.  auch  Stern,  B.  61. 

2  Vgl.  Stern,  Nr.  46. 

3  Reichard  li,  S.  318. 
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durch  die  rasselnden  Arm-  und  Beinringe1,  die  klingelnden  Glöckchen2  oder 
klappernden  Schellengehänge  beim  Tanz. 

Der  überragenden  Bedeutung  der  Trommeln  im  Instrumentarium  auch 
der  Wanyamwezi  wurde  schon  in  Kapitell  gedacht;  an  ihrer  Stelle  wurden 
früher  auf  dem  Marsch  Glocken  verwendet3.  Gelegentlich  wird  die  Trommel 
durch  einen  Rindenschachteldeckel,  die  Glocke  durch  eine  Hacke  surrogiert4. 

Welch  große  Rolle  der  Tanz,  wie  bei  allen  Primitiven,  auch  bei  den 
Wanyamwezi  spielt  —  „tanzen,  ja  tanzen  ohne  Aufhören“,  heißt  es  in  einem 
ihrer  Lieder5  —  geht  allein  schon  aus  dem  Nuancenreichtum  des  Kinyamwezi 
an  Ausdrücken  für  Tanzbewegungen  hervor.  Es  ist  anzunehmen,  daß  die 
folgende  aus  den  von  Stern  publizierten  Liedertexten  gezogene  Zusammen¬ 
stellung6  noch  lange  nicht  vollständig  ist7. 


vina 

(■ vina  mbina 
(sing a  ngoma 
tjininha 

panda 

uminuka 

ganganyuka 

sengemuka 

séngemasèngema 

giya 

sunha 

hiyéga 

donna 

negala 

tanta 

ny  agita 


tanzen 

einen  Tanz  tanzen) 

bei  der  Trommel  bleiben  =  nach  der  Trommel  tanzen) 
trampelnd,  mit  Hin-  und  Herbewegen  des  ganzen  Körpers 
tanzen 

treten,  tanzen 

hüpfen,  in  die  Höhe  springen 
mit  dem  ganzen  Körper  tanzen 

sich  hin-  und  herwiegend  tanzen 

vom  Siegestanz  der  Soldaten  vor  dem  König 
(vielleicht  intensivum  zu  sana,  hinken)  [hinkend?]  tanzen 
langsam,  schreitend  (wie  bei  der  Begrüßung)  tanzen 

tanzen 

Lieder  singen  für  den  König,  tanzen. 


Außer  den  Tänzen  gibt  auch  die  Arbeit  vielfach  Gelegenheit,  den  Rhyth¬ 
mus  der  Gesänge  nach  dem  der  Körperbewegungen  zu  regeln  und  vice  versa: 
so  beim  Hacken  auf  dem  Felde  (Nr.  9  und  10),  beim  Mahlen  des  Getreides 
auf  dem  Reibstein8,  beim  Getreidestampfen  (siehe  oben)  und  nicht  zuletzt 

1  Stern,  Nr.  6,  13  und  40;  ähnlich  Ca  sal  is  von  den  Bassutos,  nach  Bücher  S.  68. 

2  Stern,  Nr.  27  und  B.  61.  Völkermus.  Berlin,  III  E  2731. 

5  Stern,  Nr.  49,  Mus.  für  Völkerk.  Berlin,  III  E  4421. 

4  Reichard  II,  S.  256. 

5  Stern,  Nr.  6. 

6  Ergänzt  und  zum  Teil  korrigiert  nach  den  Grammatiken  von  Stern  und  Velten. 

7  Man  vergleiche  die  Liste  von  Bewegungsworten  bei  D.  Westermann,  Grammatik  der 
Ewe-Sprache,  Berlin  1907,  S,  83,  84.  Es  ist  psychologisch  interessant,  daß  gerade  Bewegungs¬ 
gestalten  die  Sprachbildung  bei  Primitiven  so  lebhaft  anregen  und  daß  hier  onomatopoetische 
Bildungen  ebenso  häufig  sind,  wie  bei  Bezeichnungen  für  akustische  Erscheinungen.  Auch  solche 
sind  in  den  Wanyamwezi-Liedern  nicht  selten.  Vgl.  Stern,  Nr.  33  ff.,  39,  46,  48;  dazu  Wester¬ 
mann,  S.  129,  130. 

8  Reichard  II,  S.  317.  Vgl.  auch  Reichard  I,  das  Kapitel  „Feld-  und  Gartenbau  der  Wa¬ 
nyamwezi“.  Abb.  (nach  Grant)  bei  Speke  I,  tab.  opp.  138. 
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beim  Marschieren  der  Karawanenträger  (Nr.  2,  4  und  8).  Daß  die  Gesang¬ 
rhythmen  vorwiegend  dreiteilig  sind,  wie  wir  vermuten,  steht  damit  nicht  im 
Widerspruch:  denn  nicht  auf  eine  Folge  lauter  gleicher  Zeitlängen  kommt  es 
hauptsächlich  an,  sondern  auf  den  regelmäßigen  Wechsel  schwerer  und  leichter 
Zeiten;  dieser  muß  aber  nicht  notwendig  durch  dynamische  Akzente  gegeben 
sein.  Gerade  die  Wanyamwezi-Lieder  zeigen  ja,  wie  mannigfaltige  rhythmische 
Bildungen  auch  bei  streng  festgehaltenem  Zeitmaß  möglich  sind. 

So  kompliziert  oft  der  Rhythmus,  so  einfach  ist  der  Periodenbau 
der  Gesänge,  der  meist  schon  durch  den  Wechsel  von  Solo  und  Chor  auf 
natürliche  Weise  gegeben  ist.  Der  Chor  wiederholt  ganze  vom  Chorführer 
vorgesungene  Melodieteile  (wie  z.  B.  in  Nr.  3);  nach  der  ersten  Chorwieder¬ 
holung  bringt  der  Solist  eine  Gegenstrophe,  die  abermals  vom  Chore  wieder¬ 
holt  wird  (Nr.  6).  Häufiger  werden  alle  auf  den  ersten  folgenden  Teil  gleich 
vom  Chore  gegeben  (z.  B.  Nr.  9);  der  Solist  beschränkt  sich  dann  auf  kurze 
Überleitungen  zwischen  den  Teilen,  namentlich  Rückleitungen  zum  Hauptteil 
(Nr.  4,  5,  7,  9  und  10).  Die  einzelnen  Perioden  sind  meist  rhythmisch  und 
melodisch  einander  analog  gebaut  (vgl.  Nr.  2,  3  u.  a.),  doch  stellt  der  zweite 
Teil  manchmal  eine  Verkürzung  (Nr.  4),  manchmal  eine  Erweiterung  (Nr.  8 
und  14)  des  Hauptteils  dar.  Das  Zurückgreifen  auf  den  Hauptteil  oder  wenigstens 
seine  zweite  Hälfte  (Rondoform)  scheint  allgemeine  Regel  zu  sein.  Wo  mehrere 
Nebenteile  auftreten  (Nr.  9),  werden  sie  nicht  immer  in  regelmäßiger  Reihen¬ 
folge  wiederholt1.  Dem  Prinzip  des  Rondos  entspricht  auch  die  Verwendung 
des  Refrains  an  Teilschlüssen  (z.  B.  Nr.  8)  oder  selbst  bei  allen  Motivschlüssen 
(Nr.  2).  Bei  einer  einzigen  Melodie  (Nr.  11)  vermissen  wir  eine  Gliederung 
nach  größeren  Perioden. 

Das  Tempo  ist  in  allen  Melodien  recht  lebhaft,  aber  keineswegs 

„rasend“,  wie  oft  behauptet  wird.  Die  Extreme  sind  durch  Nr.  10l  =  80M.M., 

I 

also  ein  mäßiges  Allegretto  und  Nr.  3  !=  168M.  M.  gegeben,  das  aber  auch 
noch  lange  nicht  als  Presto  gelten  kann.  Eine  Ausnahme  macht  bloß  Nr.  1 
(das  Rugaruga-Lied)  J  =  ca.  192  M.  M.,  das  auch  sonst  mit  den  Wanyamwezi- 
Gesängen  nichts  gemein  hat.  Das  einmal  angenommene  Tempo  bleibt  das 
ganze  Stück  hindurch  konstant.  Bei  den  Marsch-  und  Arbeitsliedern  wäre 
Tempowechsel  ja  auch  unzweckmäßig;  bei  den  Tanzliedern  ist  zu  berück¬ 
sichtigen,  daß  die  Sänger  sich  vor  dem  Phonographen  in  einer  außergewöhn¬ 
lichen  Situation  befanden,  die  für  eine  Steigerung  des  Affekts  nicht  eben 
günstig  ist. 

Trotzdem  ist  es  wahrscheinlich,  daß  Rhythmus  und  Tempo  als  die  haupt¬ 
sächlichen  Träger  des  Ethos  anzusehen  sind.  „Wenn  zum  Kriege  getrommelt 
wird,  so  werden  zuerst  ganz  laute,  starke,  langsame  Schläge  geschlagen,  von 
da  aber  in  immer  schnellerem  und  schnellerem  Tempo  und  immer  laut,  fast 
wirbelnd.  Beim  Sterben  aber  tönt  nur  ein  fortgesetzter,  dumpfer,  eintöniger, 
lauter  Ton.“  Man  kann,  glaube  ich,  aus  diesen  Bemerkungen  Sterns2,  der 


1  Individuelle  Varianten  bemerkte  auch  Stern  (B.  59). 

2  B.  61. 


Wanyamwezi-Gesänge. 


1045 


geneigt  ist,  auch  die  Lieder  nach  den  Schlagweisen  der  Trommel  einzuteilen, 
darauf  schließen,  daß  auch  diese,  ehe  sie  zu  konventionellen  Signalen1  erstarrten, 
der  Ausdruck  lebendiger  Gefühle  waren. 

4.  Vortragsweise. 

Neben  Rhythmus  und  Tempo  würden  wir  Wechsel  der  Klangstärke  als 
vorzügliches  Ausdrucksmittel  erwarten.  Aus  den  Phonogrammen  sind  Ab¬ 
stufungen  der  Dynamik  zwar  nicht  zu  entnehmen;  möglicherweise  warenaber 
die  Leute  besonders  angewiesen  worden,  in  den  Apparat  recht  laut  zu  singen. 
Es  liegt  jedenfalls  kein  Grund  vor,  an  den  übereinstimmenden  Aussagen  der 
Suahelileute  (vgl.  Kapitel  IV)  zu  zweifeln,  die  die  feine  Modulierung  der  Klang¬ 
stärke  als  besonderes  Charakteristikum  des  Wanyamwezigesanges  rühmten2. 

Auch  die  Beurteilung  der  Klangfarbe  ist  durch  die  phonographische 
Wiedergabe  erschwert,  da  gerade  sie  bei  der  Aufnahme  am  meisten  leidet. 
Weder  den  ausgiebigen  Gebrauch  des  Falsetts,  noch  die  nasale  Stimmfärbung, 
die  bei  manchen  außereuropäischen  Völkern  üblich  sind  und  auch  von  den 
Wanyamwezi  behauptet  werden3,  konnte  ich  bestätigen.  Daß  die  Fistelstimme 
manchmal  zu  Hilfe  genommen  wird,  wo  die  Bruststimme  nicht  ausreicht,  ist 
bei  dem  für  „primitive“  Lieder  ungewöhnlich  großen  Umfang  der  Melodien 
nicht  unwahrscheinlich:  In  den  mitgeteilten  Beispielen  umspannt  er  mindestens 
eine  kleine  Sept  (Nr.  2,  3,  10  und  12),  meistens  ein  noch  größeres  Intervall, 
bis  zur  großen  Dezime  (Nr.  11).  Im  Allgemeinen  scheint  indessen  die  natür¬ 
liche  Lage  der  Männerstimmen  so  tief  zu  sein,  daß  auch  noch  die  höchsten 
Melodietöne  mit  der  Bruststimme  erreichbar  sind  (sog.  Baßbariton). 

Ebenso  wenig  primitiv  wie  der  große  Umfang  ist  das  Fehlen  des  Par¬ 
landos  (man  vergleiche  dagegen  das  Stück  Nr.  1,  das  nicht  den  Wanyamwezi 
eigentümlich  ist)  und  des  heulenden  Glissandos:  alle  Töne  werden  vielmehr 
klar  und  distinkt  gegeben.  Bemerkenswert  sind  endlich  noch  die  rhythmischen 
Pulsationen  auf  dem  Finalton  in  Nr.  11,  deren  Bedeutung  vorderhand  dahin¬ 
gestellt  bleiben  muß.  (Über  den  Weibertriller  siehe  p.  788,  Anm.  4.) 


1  (Stern)  Nr.  16:  lumeho,  Art  und  Weise  des  Trommeins. 

22:  „es  gibt  viele  Rufweisen  (ikülila)  des  Königs“. 

16:  kulila,  schreien,  rufen  (von  der  Trommel). 

39:  kuhulüla,  vom  gleichmäßigen  Trommelton,  der  zur  Arbeit  ruft,  „rollen“. 

2  Ähnliche  Effekte  erwähnt  Wißmann  (Unter  deutscher  Flagge,  p.  137)  von  einem  Barden 
der  Bambue,  eines  Stammes  der  nordwestlichen  Baluba  am  mittleren  Sankuru. 

2  Reichard  I,  p.  301  (Hanfraucher),  p.  370  (vgl.  p.  1047  dieses  Aufsatzes);  II,  p.  317;  von 
den  Stämmen  des  südlichen  Deutsch-Ostafrika  auch  Fülleborn,  p.  236. 
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Kapitel  IV. 

Urteile  über  Wanyamwezi-Musik.  —  Desiderata. 

Später  als  irgend  eine  andere  Äußerung  primitiver  Kulturen  ist  die  Musik 
Gegenstand  sachlicher  Beurteilung  geworden.  Außer  der  Schwierigkeit,  Zeit¬ 
kunstwerke  zu  registrieren  —  die  jetzt  durch  Phonographen  und  Kinemato¬ 
graphien  überwunden  ist  —  sind  wohl  geringes  Interesse,  wirklicher  oder  ein¬ 
gebildeter  Mangel  an  musikalischer  Begabung,  vor  allem  aber  die  wertende, 
statt  beschreibende  Haltung  des  europäischen  Hörers  schuld  an  dieser  Ver¬ 
nachlässigung.  Die  nach  dem  Gehör  notierten  Melodien,  die  mageren  Schilde¬ 
rungen  von  Instrumenten,  Tänzen  und  Gesängen,  die  stereotypen  Wertprädikate, 
die  sich  in  der  älteren  und  auch  einem  Teil  der  neueren  ethnologischen  Lite¬ 
ratur  verstreut  finden,  sind  dennoch  nicht  ganz  ohne  Belang.  Sie  müssen  aber 
vorerst  kritisch  gesichtet  und  auf  ihre  wahre  Bedeutung  zurückgeführt  werden 
mit  Hilfe  der  besser  fundierten  Kenntnisse,  zu  denen  die  modernen  Forschungs¬ 
methoden  führen.  Durch  viele  der  Eigentümlichkeiten  der  Wanyamwezi-Lieder 
und  primitiven  Gesänge  überhaupt,  die  herauszustellen  die  vorhergehenden 
Ausführungen  versucht  haben,  lassen  sich  die  Urteile  europäischer  Reisender 
nachträglich  begründen.  Überraschenderweise  sind  die  Gesänge  der  Wanyam- 
wezi  von  den  Weißen  im  allgemeinen  günstiger  bewertet  worden,  als  es  bei 
außereuropäischer  Musik  gemeiniglich  geschieht.  Absprechende  Urteile  beziehen 
sich  meist  auf  den  Text:  so  findet  Stanley  einen  Gesang  „lächerlich“,  der 
trotz  seines  geringen  Textinhaltes  den  ganzen  Tag  ununterbrochen  gesungen 
wurde1;  Reichard  nennt  den  Gesang  der  Zauberinnen  bei  Zwillingsgeburten 
„gräulich“,  offenbar  wegen  der  obszönen  Texte2,  die  Weiberlieder  beim  Ge¬ 
treidemahlen  „abscheulich  monoton“  wegen  der  ungezählten  Wiederholungen 
nichtssagender  Gedanken3  und  der  näselnden  Stimmfarbe.  Das  Timbre  stört 
ihn  auch  bei  den  Gesängen  der  Hanfraucher4  („abscheuliche  Fisteltöne)  und 
der  Drescher5  („muntere,  sehr  häßliche  Gesänge“).  Auf  dem  Musikbogen  hörte 
er  eine  Stunde  lang  „immer  denselben  Takt,  aus  vier  Tönen  bestehend  .  .  .: 
eine  Musik,  die  den  ruhigsten  Menschen  rasend  machen  kann,  sogar  Araber, 
und,  was  noch  mehr  sagen  will,  selbst  Negerhäuptlinge.  Das  Ngubu,  so  heißt 
das  schöne  Instrument,  ist  denn  auch  in  Unjanjembe  und  seiner  Zeit  in 
Mgunda  verboten  gewesen“6.  Über  maßlosen  Lärm  beklagt  man  sich  nicht  nur 
in  Unyamwezi7. 

1  Wie  ich  Livingstone  fand  (Reclam)  I,  1 96  ff.  ;  vgl.  auch  den  Kriegsgesang  der  Wangoni, 
S.  794  Anm. 

2  II,  256;  vgl.  auch  die  Bemerkung  (Sterns)  am  Schlüsse  seines  Artikels. 

*  II,  317;  I,  361.  Über  Monotonie  und  Sinnlosigkeit  der  Texte  vgl.  S.  786. 

4  I,  301. 

5  I,  280. 

6  I,  366.  „Gubo“  heißt  der  Musikbogen  der  Kaffern. 

7  Böhm  (vgl.  oben  S.  788):  „infernalisch“. 
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Häufiger  als  abfällige,  finden  sich,  auch  bei  denselben  Autoren,  lobende 
Urteile  über  den  Gesang  der  Wanyamwezi.  „With  bated  breath  we  listened 
to  the  rich  music“  schreibt  Stanley1  in  seiner  anschaulichen  Schilderung  des 
Abschiedsgesängs  der  Wanyamwezi.  Er  lobt  die  Klangfülle  der  Stimmen  („deep 
and  melodious“)1;  die  Ausdrucksfähigkeit  der  melodischen  Linie  („loud  and 
graphic  strain“)2;  sogar  die  Instrumentalmusik  („sounding  drums  and  melodious 
blasts  from  ivory  horns“)3;  vor  allem  aber  die  Texte  und  den  dramatischen 
Vortrag  („harmonious  strains  .  .  .  with  startling  effect  .  .  .  eminently  dramatic“4 
—  „remarkable  epic  beauty,  rhythmic  excellence,  and  impassioned  force  .  .  .  . 
one  of  the  most  wonderful  productions  of  the  chorus-loving  children  of 
Unyamwezi“)5.  Eine  ausführliche  Charakteristik  gibt  auch  Reichard:  „Oft 
geradezu  schöne  Gesänge  hört  man  in  richtigem  vierstimmigem  Chor  vorge¬ 
tragen,  das  hallt,  wogt  auf  und  ab  und  setzt  jubelnd  ein  und  dann  zieht  es 
wieder  in  schönem,  reinem  Drei-  und  Vierklang  dahin,  daß  man  stundenlang 
zuhören  kann.  Allerdings  darf  man  an  die  Stimmen  keine  Ansprüche  erheben, 
sie  sind  rauh,  durchaus  ungeschult  und  nur  auf  den  Chorgesang  geübt.  Der 
Einzelne  singt  niemals  mit  Bruststimme,  sondern  immer  in  der  Fistel.  Die 
Wanyamwezi  haben  entschieden  ein  natürliches  Gefühl  für  den  Generalbaß, 
denn  sonst  könnten  sie  derartige  Motive  nicht  ohne  weiteres  richtig  begleiten. 
Die  Gesänge  klingen  vielfach  melancholisch,  aber  durchaus  nicht  alle.  Manche, 
wie  die  Schlachtgesänge,  haben  etwas  Kriegerisches,  Begeisterndes,  aber  fast 
alle  brechen  unvermittelt  ab.  Es  bedarf  zum  Erfassen  der  Schönheit  ihrer 
Musik  immer  erst  eines  gewissen  Studiums  und  Gewöhnung  an  die  Eigenart 
derselben“ 6. 

Die  letzte  Bemerkung  ist  sicher  zutreffend,  und  zwar  für  alle  außer¬ 
europäische  Musik.  Aber  auch  aus  den  anderen  zitierten  Beobachtungen 
kann  man,  wenn  man  sie  mit  den  Ergebnissen  des  Kapitel  III  zusammenhält, 
leicht  entnehmen,  wodurch  die  Wanyamwezi-Gesänge  trotz  ihrer  Fremdartig¬ 
keit  auf  den  Europäer  wirken:  Die  „Terzensprünge“  und  „zerlegten  Akkorde“ 
nähern  das  Melos  der  europäischen  Weise  scheinbar  an,  wenn  sich  auch  die 
Übereinstimmung  bei  näherem  Zusehen  als  zufällige  Konvergenz  erweist;  die 
durch  die  Mehrstimmigkeit  gesteigerte  Klangfülle  erscheint  offenbar  auch  dem 
Weißen  als  Vorzug;  lebendig  und  vielleicht  „originell“  wirkt  der  wechselvolle 
und  dabei  doch  straffe  Rhythmus:  Wer  noch  das  Glück  hat,  in  seiner  Träger¬ 
karawane  Leute  mit  schönen  sonoren  Stimmen  zu  finden,  und  das  Unglück, 
bei  anderen  Stämmen  unter  dem  Lärm  nächtlicher  Tanzfeste  gelitten  zu  haben, 
wird  leicht  geneigt  sein,  sich  dem  begeisterten  Lob  Stanleys  anzuschließen, 
der  die  Wanyamwezi  „die  bei  weitem  besten  Sänger  auf  dem  afrikanischen 
Kontinent“  nennt7. 

1  Through  the  Dark  Continent,  II,  p.  197. 

2  Ibid.  II,  p.  94. 

3  Ibid.  II,  p.  193. 

4  Ibid.  I,  p.  143. 

5  How  I  found  Livingstone  III,  156.  D.  Haek  übersetzt  (Reclam  II,  231)  „most  wonderful“ 
mit  „wunderlichst“  und  setzt  zu  den  übrigen  Epithetis  je  ein  „(?)“.  Wunderliche  Skepsis! 

*  I,  pp.  369  s. 

1  Im  dunkelsten  Afrika  (deutsche  Ausgabe),  Leipzig  1890,  I,  p.  407. 
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Wichtiger  als  die  Meinungen  europäischer  Reisender  sind  für  eine  ver¬ 
gleichende  Ästhetik  die  Urteile  von  Eingeborenen  des  afrikanischen  Kontinents. 
Es  wäre  sehr  verdienstvoll,  solche  in  größerer  Zahl  zu  sammeln;  dabei  müssen 
Suggestivfragen,  die  bei  naiven  und  höflichen  Menschen  besonders  gefährlich 
sind,  sorgfältig  vermieden  werden.  Auch  wird  man  Lob  höher,  Tadel  geringer 
anzuschlagen  haben  als  sonst,  da  Stammes-Chauvinismus  allen  sogenannten 
Naturvölkern  in  hohem  Maße  eigen  ist.  So  bemerkt  H.  Paasche  von  den 
Teilnehmern  an  einer  ostafrikanischen  Ngoma:  „Jeder  Stamm  fand  seine 
Gesänge  ernst  und  schön  und  die  des  Nachbarstammes  schon  komisch1“. 
Herr  B.  Struck  hatte  die  große  Liebenswürdigkeit,  zwei  am  Berliner  orienta¬ 
lischen  Seminar  beschäftigte  Suahelileute  zu  interviewen  und  mir  die  folgenden 
Aufzeichnungen  zur  Verfügung  zu  stellen,  an  denen,  außer  der  lebendigen 
Schilderung  des  Musiklebens  in  Unyamwezi,  vor  allem  die  Anerkennung  der 
fein  abgetönten  Dynamik  und  der  Mehrstimmigkeit  „more  Europeo“  von 
Interesse  ist.  Herr  Struck  schreibt:  „Ich  unterhielt  mich  mit  zwei  gebildeten 
Küstenleuten  :  Salehe  bin  Omari  und  Mwakinyo  Makinyaga,  von  denen  mir 
der  letztere  die  unten  folgenden  Angaben  nachher  diktierte.  Im  Gespräch  wurde 
von  beiden  besonders  der  beabsichtigte  Wechsel  der  Tonstärke  als  schön  ange¬ 
geben  sowie  auch  der  Chorgesang  (Namwezi  :  vwimbize):  „wanaimba  pamoja 
namna  ya  Wazungu“,  sie  singen  miteinander  wie  die  Europäer,  sagte  Salehe. 
Interessant  war  es  ferner  zu  hören,  wie  sie  trotz  aller  Lobpreisungen  die 
eigene  Küstenmusik  nicht  übertroffen  sein  lassen  wollten:  „ni  sawasawa,  sie 
sind  gleich(wertig)“. 

Wanyamwezi  wanapiga  ngoma  yao  ile  na  zeze  na  katika  zeze  wana- 
popiga,  wanacheza,  na  kwimba  santi  imene  na  nyembamba,  imene  sana  na 
nyembamba  sana.  Na  halafn  tena  wanapiga  ngoma  pasipo  zeze,  wanavi- 
nynka  na  wengine  wanaruka  na  wengine  wanacheza  mmoja  na  mwanamke, 
tnmoja  na  mwanamke ,  wengine  wanapiga  mashindo  na  wanaimbe  pamoja. 
Na  wengi  wanafanya  mviringo,  na  katikati  wanakaa  watu  waiatu  wane 
wanacheza,  wanapiga  kofi.  Kama  wanapiga  ngoma  na  zeze  pamoja,  watu 
inawapendeza  sana  ngoma  yao,  na  tena  kama  wanaimba  saliti  imene  ao 
nyembamba,  watu  wanapendezwa  zayidi  kwimba  kwao.  Lakitii  tu  kama  watu 
watatu  wane  wanapocheza  katikati,  watu  hawaipendezwa  ile  ngoma.  Kcana 
katika  safari  wanaimba  na  watu  hufurahi  sana  kwa  nyimbo  zao,  na  kama 
mtu  (sikuona,  lakini  nimeambiwa  mar  a  nyitigi)  ijapokuwa  amechoka,  hupata 
nguvu  kidogo  kwa  nyimbo  zao;  sababu  wanaimba  uzuri  sana,  ndio  sana. 
Tena  wanapiga  giinda,  vilevile  uzuri,  watu  wanafurahi  ngoma  hii.  Basi. 

„Die  Wanyamwezi  spielen  auf  ihrer  erwähnten  Trommel  und  auf  der 
Zeze2  und  wenn  sie  auf  der  Zeze  spielen,  so  tanzen  sie  unter  lautem  und 


1  Im  Morgenlicht,  Berlin  1907,  p.  357. 

-  Vielleicht  ist  der  Musikbogen  gemeint  (vgl.  S.  789).  Den  Gebrauch  der  wirklichen  Zeze 
sowie  den  Wechsel  der  Tonstärke  bestätigt  auch  Herr  Mtoro  bin  Mwenyi  Bakari,  Lektor  am 
Hamburger  Kolonialinstitut.  Ergab  außerdem  wörtlich  an:  „Zamani  watu  wa  mrima  walikuwa 
wapenda  zeze  na  kinanda  vilevile,  na  watoto  wadogo  wa  mashamba  wakipenda  vironge 
(firimbi  za  mabua).  Wanyamwezi  hupenda  kupiga  gubu  na  zeze,  vilevile  desturi  ya  zamani" . 
D.  h.  „Früher  spielten  die  Küstenleute  gerne  auf  der  Zeze  und  ebenso  auf  der  „Mandoline“ 
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leisem,  sehr  lautem  und  sehr  leisem  Gesänge,  Dann  trommeln  sie  ferner  auch 
ohne  Zeze-Begleitung,  sie  winden  den  Oberkörper  hin  und  her,  andere  hüpfen, 
andere  tanzen  je  mit  einem  Weib,  andere  bewegen  sich  stampfend  und  singend 
zugleich.  Auch  bildet  die  Menge  einen  Kreis  und  in  dessen  Mitte  treten  drei 
bis  vier  Personen,  tanzen  und  klatschen  mit  den  Händen.  Wenn  sie  zugleich 
auf  der  Trommel  und  auf  der  Zeze  spielen,  so  gefällt  den  Leuten  ihre  Musik 
sehr,  und.  wenn  sie  dann  mit  wechselnder  Tonstärke  singen,  so  haben  die 
Leute  noch  mehr  Gefallen  an  ihrem  Gesang.  Tanzen  jedoch  nur  drei  bis  vier 
Personen  inmitten,  so  finden  die  Leute  weniger  Gefallen  an  solchem  Tanz. 
Wenn  sie  auf  den  Karawanenreisen  singen,  so  pflegen  sich  die  Leute  sehr 
über  ihre  Lieder  zu  freuen,  und  wenn  einer  (ich  habe  es  nicht  gesehen,  bin 
aber  viele  Male  so  berichtet  worden)  schon  schlapp  geworden  ist,  so  bekommt 
er  etwas  neue  Kraft  durch  ihre  Lieder;  denn  sie  können  sehr,  wirklich  sehr 
schön  singen.  Übrigens  blasen  sie  auch  auf  Hörnern,  gleichfalls  sehr  schön, 
und  die  Leute  freuen  sich  über  diese  Musik.  Ende.“  — 

Aus  der  Untersuchung  eines  spärlichen  Materials  hat  sich,  wie  ich  glaube, 
doch  eine  verhältnismäßig  große  Zahl  von  Fragen  ergeben,  die  weiter  zu  ver¬ 
folgen  für  die  Ethnologie  und  Musikwissenschaft  wünschenswert  wäre.  Am 
besten  würde  dies  im  Lande  selbst  und  durch  Personen  geschehen,  die  die 
Sprache  der  Eingebornen  vollkommen  beherrschen.  Das  bequemste  und  zu¬ 
verlässigste  Hilfsmittel,  um  die  flüchtigen  und  durch  eindringende  fremde 
Kultureinflüsse  in  ihrer  Eigentümlichkeit  arg  bedrohten  musikalischen  Formen 
zu  fixieren,  ist  der  Phonograph.  Die  Scheu  der  Eingebornen  vor  diesem  Zauber¬ 
werkzeug  ist  meist  leicht  durch  Vorführung  von  Aufnahmen  zu  überwinden, 
die  von  aufgeklärteren  Stammesgenossen  gewonnen  sind;  auch  die  Reproduktion 
des  Phonogramms  unmittelbar  nach  der  Aufnahme  ist  geeignet,  die  Leute  von 
der  Harmlosigkeit  und  Unterhaltsamkeit  des  Verfahrens  zu  überzeugen.  Was 
uns  vor  allem  noch  fehlt,  sind  Aufnahmen  aus  Unyamwezi  selbst,  namentlich 
Arbeitslieder  der  Frauen  (beim  Maismahlen  und  Getreidestampfen),  Begrüßungs¬ 
lieder  und  Zaubergesänge.  Die  besonders  interessante  Mehrstimmigkeit  wäre 
bei  den  Kategorien  von  Chorgesängen,  bei  denen  sie  auch  sonst  üblich  ist, 
vor  dem  Apparat  eventuell  zu  urgieren.  Um  den  Rhythmus  ganz  sicher  be¬ 
stimmen  zu  können,  ist  es  unerläßlich,  mit.  jeder  Melodie  zugleich  ein  rhyth¬ 
misches  Geräusch  (Trommel  oder  Händeklatschen)  aufzunehmen.  Wo  mehrere, 
eventuell  verschieden  abgestimmte,  Trommeln  gleichzeitig  in  verschiedenen 
Rhythmen  geschlagen  werden,  kann  der  Phonograph  die  Herstellung  einer 
Partitur  ermöglichen,  wenn  bei  wiederholten  Aufnahmen  desselben  Stücks 
jedesmal  eine  andere  Trommel  in  die  Nähe  des  Trichters  gestellt  wird.  An  der 
Hand  von  Phonogrammen  der  verschiedenen  Trommelsignale  ließe  sich  vielleicht 
die  ethnologisch  wichtige  Frage  entscheiden,  ob  die  Ostafrikaner  Elemente  einer 
Trommeisprache  von  anderen  Stämmen  übernommen  haben  und  von  welchen. 
Auch  Melodien  sind  ein  empfindliches  Kriterium  für  Kulturströmungen  ;  Phono- 


(Mtoro),  und  die  kleinen  Kinder  auf  den  Pflanzungen  bliesen  die  vironge  (Flöten  aus  Hirse¬ 
stengelausschnitten).  Die  Wanyamwezi  pflegten  auf  dem  Musikbogen  und  der  Zeze  zu  spielen, 
gleichfalls  ein  Brauch  alter  Zeit.“ 
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gramme  mit  genauer  Herkunftsangabe  von  den  einzelnen,  p.  783  genannten 
Zweigstämmen  der  Wanyamwezi  sowie  von  ihren  Nachbarn  (Wagogo,  Wawinsa, 
Wairamba,  Wangoni,  Wafipa  usw.),  könnten  wertvolle  Anhaltspunkte  geben 
über  Wanderungen  und  ethnische  Zusammenhänge,  die  sich  aus  anderen 
Kulturelementen  vermuten  lassen.  Solchem  Zwecke  würde  auch  eine  genaue 
Inventaraufnahme  der  gebräuchlichen  Instrumentalformen  (mit  Angabe  von 
Namen,  Gebrauchszweck  und  mutmaßlicher  Herkunft;  eventuell  auch  phono- 
graphische  Aufnahmen  von  Melodien  und  Tonreihen  der  Saiteninstrumente 
und  Flöten)  dienen  ;  ebenso  die  Feststellung,  ob  die  eigentümliche,  auch  von 
Afrikanern  bewunderte  Begabung  zum  Sekundieren  in  der  Quarte  und  Quinte 
auf  bestimmte  Stämme  beschränkt  ist.  Die  noch  nicht  endgiltig  zu  beantwortende 
Frage  nach  dem  Zusammenhang  des  sprachlichen  Tonakzents  mit  der  Melodie¬ 
bewegung  ließe  sich  durch  phonographische  Aufnahme  auch  des  gesprochenen 
Textes  fördern.  Die  bei  primitiven  Sängern  vielfach  beobachtete  Schwierigkeit, 
die  enge  Assoziation  zwischen  Wort  und  Melos  zu  lösen,  macht  es  notwendig, 
zu  Textaufnahmen  nur  besonders  intelligente  Individuen  heranzuziehen; 
schlimmstenfalls  könnte  man  sich  mit  einer  Art  Parlando-Wiedergabe  be¬ 
gnügen,  wenn  die  Worte  nur  deutlich  genug  artikuliert  werden. 

Die  Länge  dieses  Wunschzettels  zeigt  am  deutlichsten,  wie  die  vorliegende 
Studie  sich  damit  bescheiden  mußte,  Lücken  aufzuzeigen  und  denjenigen  eine 
Anregung  zu  geben,  die  Gelegenheit  und  Lust  haben,  diese  Lücken  auszufüllen. 


Anhang  (zu  Kapitel  1,  2). 

Herr  Prof.  C.  Meinhof  und  Herr  B.  Struck  waren  so  liebenswürdig, 
die  Weuleschen  Nyamwezi-Texte  linguistisch  zu  untersuchen  und  haben  mich 
durch  freundliche  Überlassung  der  folgenden  Bemerkungen  zu  größtem  Dank 
verpflichtet.  Der  Bearbeitung  Prof.  Meinhofs  lag  die  ursprüngliche  Textauf¬ 
zeichnung  (aus  den  Aufnahme-Protokollen  Prof.  Weules)  zugrunde,  die  von 
der  Schreibweise  im  „Negerleben“  —  die  auch  im  Notentext  dieses  Artikels 
beibehalten  ist  —  in  manchen  Punkten  abweicht;  diese  Abweichungen  sind 
übrigens  in  den  Anmerkungen  von  Struck  explicite  notiert. 

Bemerkungen  zu  den  Texten  (C.  Meinhof). 

Die  Nyamwezi-Texte  sind  stark  mit  Suaheli  durchsetzt.  Die  Lesung  ist 
sehr  unsicher  und  die  Übersetzung  deshalb  zum  Teil  unmöglich.  Die  von 
Weule  gegebene  Übersetzung  trifft  in  vielen  Fällen  nicht  zu. 

10.  (W.  52/53.)  Es  ist  nichts  Sicheres  zu  ermitteln1. 

9.  (W.  51.)  Weule:  Hilala  hilala.  Yurnbe 2  walila  kijana  wawa  zeze3  watogwa 
mambasja.  Hizi  ngiivu  nziako  mwana  walizumbuka  wawa 1  damana. 
Ozente  kijana  mwana  wall  nenaya  ya  kwelv\  Dya  mujinga  ne  ne  dya 
mujinga  wamayo  ane  kuleka  wana  zelili  la  ::Sililo  sililo  sililo  wawa:: 
zeze  watoga6  mambasja. 

„Arbeit,  Arbeit.  Der  Jumbe  wird  weinen  über  seinen  Sohn.  Wir  lieben 
den  weißen  Ombascha7,  der  ist  stark.  Danke.  Der  Sohn,  er  hat  wahr 
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gesagt.  O  ich  Dummer,  meine  Mutter  geht  weg,  die  Kinder  weinen. 
Weinet  nicht,  weinet  nicht,  weinet  nicht8.“ 

Meine  afrikanischen  Freunde  haben  das  Lied  so  ausgelegt: 

„Es  ist  kein  Gott  als  Gott.  Die  Häuptlingin  war  jung,  Vater,  wir 
nehmen  die  Äxte9.  (Der  Arbeitende  sagt  zu  der  Frau,  die  er  meint:) 
Das  ist  deine  Gewalt,  Frau,  sie  fanden  dich,  Vater,  lälälä  (==  damatici, 
es  ist  des  Reimes  wegen  zu  mwana  gewählt  und  bedeutet  nichts10).  Danke 
sehr!  Du  hast  die  Wahrheit  gesagt.  (Es  ist  ironisch  gemeint:  „Du  hast 
uns  schön  angeführt.“)  Geh’  nur,  ich  bin  der  Dumme,  geh’  nur  du 
Dumme,  dümmer  als  meine  Mutter  (die  natürlich  gar  nicht  dumm  ist). 
Er  (ihr  Mann)  verläßt  dich  (stirbt  oder  entläßt  sie  ;  ein  frommer  Wunsch, 
um  seinen  Ärger  auszulassen).  Die  Kinder  schreien  :  „Geschrei,  Geschrei, 
Geschrei11,  Vater!“  Wir  nehmen  die  Äxte.“ 

4.  (W.  11.)  Werde:  Tafika  (tasige12)  marumba  bwana  mkwwa  asigawe  namba 
chakula  ni  mali  sirikali  wakuhofu  ninani?  Mupelekage,  mupelekajii  va 
na  bwana  kwwa  simba  mlima  na  gödoka.  Mupelekage. 

Meine  Freunde  übersetzen  und  erklären: 

Jemand  will  einen  Jagdschein  haben  : 

„Ich  werde  ankommen  als  Jäger  zum  großen  Herrn.  Sage  nicht,  daß 
Essen  Geld  ist!  (So  sagt  er  zu  seinem  Gefährten,  mit  dem  er  über  die 
Sache  spricht.  Er  mag  nicht  gern  gehen.)  Die  Regierung,  die  man  fürchtet, 
ist  wo?  (Alle  Leute  fürchten  die  Regierung.  Er  zögert  und  ein  Alter 
gibt  den  Rat:)  Bringt  ihn  hin,  bringt  ihn  hin,  Kinder,  zum  großen  Herrn, 
dem  Löwen  der  Küste.  Steh  auf!  Bringt  ihn  hin.“ 

8.  (W.  57.)  Weule:  Tokekeyula13  paka  kweupeu  mameri  (meli),  wawa  (baba). 
Tokatia  na  nanga.  Makeye  wonalb  tabu  y  a  fuma  semi 10  y  a  kuoldga 
yukafulu  Munga  sumilai  (yu)  wakibalu. 

Ich  lese:  Tukakeyula  mpaka  kweupe  ma  meli ,  wawa,  tukatia  na  nanga. 
Mukege  kaona 17  tabu,  tabu  y  a  fuma,  mshenzi,  y  a  kuiilaga.  Yu  kufuru. 
Mimngu  hismillahi  yu  akbaru. 

„Und  wir  warteten  bis  es  hell  wurde  im  Schiff,  Vater,  und  wir  warfen 
auch  Anker.  (Die  Schiffsleute  verhöhnten  uns  und  sagten:)  „Spei,  daß 
du  Mühsal  siehst.  Die  Mühsal  kommt,  du  Barbar,  sie  tötet  dich.“  (Wir 
sind  leben  geblieben  und  sagen  von  dem  Schiffer,  er  hat  gelogen,  also) 
Er  lästert  Gott.  (Sie  danken  Gott  und  sagen:)  „Im  Namen  Gottes,  er 
ist  groß.“ 

7.  (W.  54.)  Ist  nicht  vollständig  zu  ermitteln18. 

2.  (W.  56.)  nderule  scheint  nur  ein  Ausruf  zu  sein. 

Die  meiste  Hilfe  bei  der  Übersetzung  hatte  ich  von  Mtoro  bin  Mwenyi 
el  Bakari  in  Hamburg  und  Muhammad!  bin  Akida  und  Mwinyuma  Laamira 
in  Berlin. 
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Anmerkungen  (B.  Struck), 

1  Weule  :  Mayanga  mukoiwasiranga  kusilima  nawetage  mulioki  nahemwa  nasioka 
mupanda  nyororo  wawi  konyawalenzi  wanyalali.  O  ndawite  lyagombo  munyami  kuledya  ku 
Mambwapwa.  Iswe  kukele  Mawopanda  wa  manomala  vigisu  waja  mayanga  mazenga  nani. 
O  ningü  ma  kuleka  wanyami  kukukaja  masilanga. 

Anfang  und  Schluß  glaube  ich  so  lesen  zu  müssen  (Namwezi  nach  dem  Vorgänge 
Meinhofs  vgl.  Stück  57,  in  Suahelischreibungl  :  Mayanga  mu  kwiwasiranga  kusilima: 
nawitage  mu  lyoki .  .  .  ku  Mambwapwa.  Iswe  kukele  Mawopanda  wa  manowari;  kugishi 
waya  Mayanga  mazenga  uwani.  O  ninga  wa  kuleka  ...  ku  kukaya  mwiwasilanga.  Das 
heißt:  ,.M.  aus  Iwassiranga  (=  Iswangala?)  ist  Mohammedaner  geworden:  ich  will  übertreffen 
im  Rauch  ...  in  Mpapua.  Wir  bleiben  in  Daressalaam  [als  Leute]  des  Kriegsschiffs;  sogleich 
geht  M.  in  das  Gebäude  im  Hof.  Ach  also  des  Zurücklassens  ...  in  zuhause  in  Iwassiranga!“ 

Über  die  hier  weggelassenen  Partien  und  über  den  Sinn  des  Ganzen  wage  ich  keine 

Vermutung. 

2  Diese  Satzabteilung  rührt  übrigens  nicht  von  Weule  her. 

3  Weule,  „Negerleben“,  S.  471  sese.  Alle  z  der  Manuskript-Texte  sind  in  der  Publikation 
durch  s  wiedergegeben  und  daher  von  der  stimmlosen  Fortis  hier  nicht  mehr  zu  unterscheiden  ! 
Ebenso  fallen  hier  oft  j  =  dj  und  j  —  y  zusammen  ! 

4  „Negerleben“,  S.  471  wawo. 

5  Ebenda,  o  dya. 

6  Ebenda,  osente  (abgetrennt  o  sen-teü)  watogwa. 

7  Diese  Stelle  enthält  sehr  grobe  Fehler;  es  muß  heißen:  „uns  er  liebte  der  Ombascha“. 

Natürlich  ist  der  Ombascha  nicht  weiß,  sondern  eine  farbige  Charge  ;  es  gibt  in  D.  O.  A.  keine 

weißen  Gefreiten  und  auch  die  vorhandenen  weißen  Chargen  führen  stets  andere  Bezeichnungen 
als  die  entsprechenden  farbigen. 

9  „Negerleben“,  S.  475. 

9  ?  Vgl.  Namwezi  mampasa  „Äxte“. 

10  Namwezi  ndamana  „ich  weiß,  kenne“. 

"  sililo  also  als  Subst.  Kl.  8  aufgefaßt,  was  im  Nankwiladialekt  die  Regel  ist. 

12  „Negerleben“,  S.  324  dasige  (!). 

13  Ebenda,  S.  46  tokokeyula. 

14  Ebenda,  S.  46  kwäupe. 

15  Ebenda,  S.  46,  u-lu-ke-yew-one  (!). 

16  Ebenda,  S.  46,  steht  dafür  kweli. 

17  Ich  sehe  hier  keine  Notwendigkeit,  von  Weules  Niederschrift  so  erheblich  abzuweichen. 
Da  ein  enklitisch  gebrauchtes,  hochtoniges  -yè  im  Namwezi  häufig  in  kohortativer  Bedeutung 
gesagt  wird,  lese  ich:  ulukeye  wone,  „du  mögest  speien,  daß  du  siehst“.  Theoretisch  ist  die 
Asynhedisis  zweier  Finale  allerdings  nicht  beliebt. 

18  Das  Stück  ist  auch  kein  reines  Namwezi,  vgl.  das  Erwähnen  der  Wairamba,  die  jenseits 
der  Nordostgrenze  von  Unjamwezi  sitzen.  Sicher  ließ  sich  bisher  nur  das  eine  feststellen,  daß 
die  Qualität  der  von  Weule,  „Negerleben“,  S.  475,  angegebenen  Übersetzung  keineswegs  der 
einführenden  Erklärung  —  „Das  Tanzlied  heißt.“  —  entspricht. 
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La  langue  Jibaro  ou  Siwora. 

Par  H.  Beuchat  et  P.  Rivet,  Paris. 

(Suite.) 

TROISIÈME  PARTIE. 

Affinités  grammaticales  et  lexicologiques. 

Ainsi  qu’il  sera  aisé  de  s’en  rendre  compte  dans  la  partie  lexicographique 
de  ce  travail  où  nous  avons  fait  figurer  en  face  de  chaque  mot  jlbaro  le  mot 
jébero  correspondant,  le  Jfbaro  n’a  aucune  affinité  avec  son  pseudo-homonyme, 
le  Jébero.  Les  deux  seuls  mots  qui  présentent  une  ressemblance  dans  les 
deux  idiomes  sont  les  mots  «tambour  à  signaux»  tundo  en  Jébero,  tundû, 
tundûi,  tunduli  (M),  tunduli  (G),  tundoy ,  tunduy,  tiintay  (A),  tunduli  (Pintuc) 
et  «face»  llapa  (lapa)  en  Jébero,  yapixya  (M),  y  api  (A),  yapix  (Z). 

Nous  nous  croyons  donc  en  droit  de  créer  pour  le  Jébero  un  groupe 
linguistique  à  part1 2.  ^ 

Mots  d’emprunt.  —  Espagnol  et  Quichua.  —  Contrairement  à 
l’opinion  émise  par  Hervas2,  le  Jibaro  renferme  très  peu  de  mots  d’origine 
espagnole  et  un  nombre  relativement  restreint  de  vocables  quichuas.  Partout 
où  nous  avons  rencontré  des  mots  de  cette  dernière  langue,  nous  les  avons 
signalés,  dans  notre  vocabulaire. 

Guarani.  —  En  se  basant  sur  des  considérations  ethnographiques  et 
sur  des  ressemblances  de  noms  de  tribus,  M.  le  professeur  Hamy3  a  cru  de¬ 
voir  rattacher  les  Jfbaros  aux  Tupi-Guaranis.  Nous  avons  comparé  soigneuse¬ 
ment  notre  vocabulaire  à  celui  des  tribus  guaranies  les  plus  voisines  (Oma- 
guas  et  Cocamas).  Le  seul  vocable  commun  au  Jibaro  et  au  Tupi  est  le  mot 
yagwa,  yawa,  yagwara  qui  désigne  les  grands  carnivores. 

Zâparo.  —  Contrairement  à  l’opinion  de  Martius4,  la  langue  Zâparo 
n’a  rien  de  commun  avec  le  Jibaro,  non  plus  qu’avec  le  Jébero. 

Pano.  —  En  raison  de  leur  proximité,  il  n’y  a  rien  d’étonnant  à  ce 
que  quelques  mots  des  langues  panos  se  retrouvent  dans  l’idiome  des  Jibaros. 
Voilà  la  liste  des  mots  que  nous  avons  pu  relever: 

1  Dans  un  mémoire  actuellement  sous  presse,  nous  revenons  sur  cette  question  et  in¬ 
diquons  les  dialectes  qui  constituent  cette  famille.  H.  Beuchat  et  P.  Rivet.  La  famille 
linguistique  Cahuapana  (Zeitschrift  für  Ethnologie,  t.  41,  1909). 

2  H  er  vas,  op.  cit.  p.  274. 

3  E.  T.  Hamy.  —  Nouveaux  renseignements  sur  les  Indiens  Jivaros  (Revue 
d’anthropologie,  t.  Il,  1873,  pp.  385 — 397). 

*  Beiträge  zur  Ethnographie  und  Sprachenkunde  Amerikas,  Leipzig  1867, 
tome  li,  p.  302. 
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Rivet, 

Canot 

kanoa  (Chontaquiro) 

kadno  (A),  kanosa  (M) 

Feu 

ci  (C  o  n  i  b  o,  Pan  o) 
si  (M  a  y  o  r  u  n  a) 
dici  (Chontaquiro) 

xi  (M,  G,  Z),  wixi  (A) 

Os 

ixapwi  (Chontaquiro) 

xap  (A). 

Affinités.  —  Langues  arawakes.  —  Les  ressemblances  lexicolo- 
giques  avec  les  idiomes  du  groupe  arawak  sont  tellement  nombreuses  qu’il 
ne  peut  plus  s’agir  ici  de  mots  d’emprunts,  mais  bien  de  vocables  ayant  une 
origine  commune.  En  raison  de  l’importance  de  ce  fait,  nous  avons  cru  de¬ 
voir  mettre  sous  les  yeux  du  lecteur  les  comparaisons  que  nous  avons  faites 
avec  un  grand  nombre  de  langues  de  cette  famille. 

Eau:  Jibaro:  y  unie  (G),  y  urne,  yumi  (M,  A,  C),  lumia  (Z);  Baré:  uni, 
ony  ;  Aruac:  wuni,  wuni-abbo  ;  Goajiro:  gain;  B  an  iva:  wemi  ; 
Mandauaca:  ooni;  Yavitero:  wenni;  Piapoco:  wuni;  Uareca: 
wun;  Caruzana:  ooni;  Campa:  ny  a  ;  Manao:  unüa;  Guanâ:  huna. 
Feuille:  Jibaro:  pana  (A);  Baré:  apanama ;  Aruac:  ubanna;  Goajiro: 
panna  ;  Mandauaca:  anape  ;  P  i  a  p  o  c  o  :  aban  ;  Uareca:  apanape  ; 
Manao:  uta-äna  ;  C  a  u  i  x  a  n  a  :  abana;  B  a  n  i  v  a  :  a-panape  ;  A  r  r  o  u  a- 
g  u  e  :  banna  ;  A  r  a  i  c  u  :  atu-puena  ;  Campa:  chi-pana ,  pana. 

Fleur:  Jibaro:  yanura  (A);  Aruac:  attucuru. 

Dent:  Jibaro:  nai  (M,  G),  nali  (M),  dai  (A),  naxi  (Z);  Baré:  (na)hei; 
Goajiro:  dri;  Baniva:  narsi;  Uareca:  noia;  Caruzana:  noe-tsa; 
Manao:  ai;  Uainuma:  aei;  Arrouague:  ari;  Maïpure:  aii; 
Passé:  ée  ;  Jumana:  hi,  y:  Cariay:  aii;  Mari  a  te:  ai;  Uirina: 
adi ;  Campa:  ai,  ayi,  agi;  Guanâ:  nhai,  nué,  o-nhai. 

Feu:  Jibaro:  xi  (M,  G,  A,  Z),  xii  (G),  wixi  (A);  Aruac:  hikkihi,  ikhiki. 
Langue:  Jibaro:  inay  (M,  G),  inay  (Z);  Baré:  (no)néna,  (nu)neny  ;  Pia- 
poco:  inene;  Uaréca:  (no)nene;  Caruzana:  riie-nene;  Kustenau: 
mi- ne  y  ;  Baniva:  nu-nine;  Tariana:  no-enanâ;  Jabaana:  nu-neny  ; 
Cauixana:  nene;  Passé:  nene  ;  Cariay:  nene  ;  Mari  a  te:  nene-pe; 
Uirina:  nene  ;  Campa:  nene  ;  B  a  u  r  e  :  epe-nene  ;  M  o  x  o  :  nene  : 
Guanâ:  nâne,  nahainai,  nahênê. 

Oeil:  Jibaro:  xi  (M,  G,  A,  Z),  hï  (C);  Baré:  (nu)iti;  Mandauaca: 
dishi;  Taïno  (vieux  Haïtien):  izi :  Manao:  (n-)uku-ri-ca ;  Araicu: 
(no)ky;  Marauha:  (n-)ako-sy ;  Arrouague:  axu-ssi;  Jabaana: 
(n-)aku-que;  Campa:  (o-)qui;  Baure:  iki-se,  ki-se  ;  Moxo:  (nu-) 
uki;  Guanâ:  ukè,  ug(u)éeti. 

Nez:  Jibaro:  nuxi  (M),  nuxe  (G),  mini  (A),  kwinixi  (Z);  Baré:  (nu)ti; 
Manao:  (no)kiri-a;  Marauha:  siri;  Arrouague:  da-siri;  Maï¬ 
pure:  (nu-)  chini  ;  Kustenau:  (nu-)kiri. 

Cuisse:  Jibaro:  kur-ape ;  Marauha:  bara ;  Goajiro:  poro ;  Jumana: 
bum;  Campa:  pori,  bori. 

Homme:  Jibaro:  aesmano,  aismano,  aecamunu  (M),  asmano,  éismana, 
aéismana,  aéismano  (G),  aisman,  aicman  (A),  arisimano  (Z);  Passé: 
schimdna  ;  Mandauaca:  ashinari;  P  i  a  p  o  c  o  :  azierli  ;  Uareca:  assi- 
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nari,  Goajiro:  juir;  Uirina:  atihare;  Baniva:  atchi-nali;  Tariana: 
aciari ;  Campa:  cherari,  sirari,  amäga,  amache nga,  amga;  Uainuma: 
achijari;  Bau  re:  hijira,  ehiro;  Moxo:  ehoiro. 

Cheveux:  Jib. aro:  iridasi  (M,  A),  intasi  (G),  iridassi  (Z);  Manao:  itschy ; 
Uainuma:  itzihi,  igtsii  ;  Araicu  •  itschy  ;  Campa:  isçhi,  eshi  ;  Baure: 
ichi-jiji;  Moxo:  si. 

Nuit:  Jibaro:  kasi  (G);  Aruac:  katzi  «lune»;  Goajiro:  kashi  «lune»; 
Manao:  ghairy  «lune»  ;  Maïpure:  keja-pii  «lune»;  Arrouague: 
katchi;  Araicu:  kiry ;  Campa:  caçhiri,  caçiri,  kasiri;  Baure:  keje-re-s, 
kehéré ;  Moxo:  koje,  kahé;  Guanâ:  kohaivai. 

Banane:  Jibaro:  pandama  (M,  G),  palanda  (M),  pantau  (A),  balandama  (Z); 
B  a  r  é  :  p  diana;  Aruac:  pr  diane;  Uaréca:  paratuna;  Piapoco:  para¬ 
fano;  Yavitero:  paratan;  Mandauaca:  paramo  /Baniva:  parafano; 
Goajiro:  prana;  Caruzana:  parana. 

Enfant  :  Jibaro:  uce,  uci  (M),  ucici  (G)  ;  Campa:  ibechi,  ubechi. 

Mère:  Jibaro:  nokwa  (M),  nukwa,  nokoa  (G),  nukoa  (A);  Uareca:  (no-) 
coami;  Moxo:  (na)oze  «aïeule»  (cf.  Jivaro:  nuku-ci). 

Père:  Jibaro:  apawa  (G),  apoa  (A);  Bar  é:  baba;  Caruzana:  baba;  Ba¬ 
niva:  baba,  papa;  Mandauaca:  papa;  Yavitero:  baba;  Piapoco: 
bapa  ;  Uareca:  papa  ;  Campa:  appa. 

Beau-frère:  Jibaro:  waxi  (A);  Mandauaca:  washari. 

Bien,  c’est  bien:  Jibaro:  ayo  (M),  ay  a  (G),  aiyâ  (A);  Baniva:  aiutâj 
«agréable». 

Arbre,  forêt:  Jibaro:  ekeama  (M),  ikyama  (G);  Mandauaca:  inriama. 
Aujourd’hui:  Jibaro:  yaméy,  yaméyk  (G ),  yarnay  (A);  Baniva:  iali,  iariua; 
Mandauaca:  imyaja. 

Bois:  Jibaro:  numi  (G,  A),  numya  (Z);  Goajiro:  unû. 

Bouche:  Jibaro:  weno  (M,  G),  wénnu  (G),  wino  (A),  bwemi  (Z) ;  Baniva: 
(no-)numa;  Mandauaca:  (no-)  no  ma;  Yavitero:  (nu-)numa;  Piapoco: 
mima;  Uaréca:  ( nu-) mima ;  Baré:  biduma. 

Serpent:  Jibaro:  napi  (M,  G,  Z);  Piapoco:  aapi;  Caruzana:  api. 

Cils:  Jibaro:  tambér-kaxe,  tambwemkaxe  (M),  tamhwemke  (G);  Mandauaca: 
daui-iaje. 

Sourcils:  Jibaro:  ur-axinxi  (M);  Mandauaca:  disiuishi. 

Cœur:  Jibaro:  anendahe  (M);  Goajiro:  âin. 

Collier  de  dents:  Jibaro:  sumikwa  (Z);  Goajiro:  urijân  «collier  en  général». 
Corps  :  Jibaro:  yasi,  xasi,  aceyace,  aciyaci  (M)  ;  Mandauaca:  ijechi  «chair». 
Côte:  Jibaro:  pâe  (M),  pagay  (A);  Baniva:  patape;  Piapoco:  ibarai; 
Uareca:  (no-)pareba. 

Collier:  Jibaro:  nubis,  novisi  (G);  Baniva:  (no-)rishi. 

Fesse  :  Jibaro:  tsumo  (M),  tsuma  (A);  Pi  a  poco:  dame. 

Fourmi:  Jibaro:  kasaypi  (M,  Z),  kaysep  (A);  Baniva:  kabitsiparo ;  Man¬ 
dauaca:  kajitakarero  /Yavitero:  kawishitso  ;  P  i  a  p  o  c  o  :  queezi ;  Baré: 
cazisi ;  Caruzana:  jutzida. 

Genou:  Jibaro:  tikisi  (M,  G),  tsikis  (A);  Mandauaca:  tiuishi  «jambe»: 
Piapoco:  ikatsüi  «jambe». 

Anthropos  IV.  J909. 
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Indien:  Jibaro:  swora,  s  war  a,  swaro  (NY),  siwora  (G);  B  a  ni  va:  shio- 
raha  «voisin»;  Yavitero:  sihaare  «voisin». 

Oreille  :  Jibaro:  kwisi,  kwece  (M,  G),  kwis  (A)  ;  Go  a  j  i  re  :  che  ;  Mandauaca: 
oiiishi  ;  P  i  a  p  o  c  o  :  iuui. 

Os  :  Jibaro:  xap  (A)  ;  P  i  a  p  o  c  o  :  iyapi  ;  U  a  r  e  c  a  :  niape. 

Oui:  Jibaro:  he,  ha,  ica  (NY),  itxa  ( G);  Goajiro:  éje;  Baniva:  éje ;  Man¬ 
dauaca:  éje;  Yavitero:  éje;  Piapoco:  ja;  Baré:  ege;  Caruzana:  ojo. 
Peau  :  Jibaro:  nwwapwe  (M),  nwap  (A)  ;  U  a  r  e  c  a  :  (mi-)piia. 

Pied  :  Jibaro:  nahue  (M)  ;  Goajiro:  hui. 

Porte  :  Jibaro:  weiti  (M),  waiti  (G)  ;  Yavitero:  waisi. 

Pot:  Jibaro:  icinan,  chiana  (M),  icina  (G);  Goajiro:  ushi. 

Sorcier:  Jibaro:  wisino,  wisinu  (M);  Goajiro:  antishi  «médecin». 

Terrain  de  culture:  Jibaro:  axa  (NY),  y  axa  (G);  Baniva:  yatsipe;  Yavi¬ 
tero  :  jajatsi ;  Baré:  cajadi ;  Caruzana:  cajadi. 

Ceinture,  tour  de  taille:  Jibaro:  ikici  (NY),  ikic  (A);  Mandauaca:  ejajishi 
«ventre». 

Ressemblances  particulières  avec  le  Baré.  —  Enfant-  Jibaro:  uce, 
uci  (NY),  ucici  (G);  Baré:  hineit-utchi. 

Branche:  Jibaro:  cinimi  (A);  Baré:  y  mina. 

Sœur:  Jibaro:  nwatsa  (A);  Baré:  noaloa. 

Ame:  Jibaro:  wakane  (M),  wakani  (G);  Baré:  wakany  «je  vis». 

Sein:  Jibaro:  munsu  (G);  Baré:  (no-)muso  «ombilic». 

Ressemblances  particulières  avec  le  Passé.  —  Main:  Jibaro: 

oexa  (Z);  Passé:  (no-)ejoina. 

Fils:  Jibaro:  acini  (M);  Passé:  tschi-kernoma. 

Langue  :  Jibaro:  inay  (M,  Z)  ;  Passé:  tschi-nene. 

Oeil:  Jibaro:  xi  (M,  G,  Z,  A);  Passé:  tschi-lô. 

Lamantin:  ayo  (A);  Passé-  aya  «dauphin». 

Ara  macao:  waca  (A);  Passé:  wata  «psittacus». 

Ressemblances  particulières  avec  i'Aruac.  —  Quoi?  Jibaro:  wa- 

rina,  warin  (G)  ;  A  r  u  a  c  :  fiamma. 

Combien?  Jibaro:  urutma  (NY)  ;  Aruac:  udumma. 

Pluie:  Ji  b  aro  :  y  limi  (A);  Aruac:  wunny  (cf.  eau). 

Deux:  Jibaro:  hima  (A);  Aruac;  biama. 

Trois:  Jibaro:  kahwaton  (A);  Aruac:  kabbuin. 

Ressemblances  particulières  avec  le  Moxo.  —  11  n’y  pas:  Jibaro: 

atsaway  (M,  G)  ;  Moxo:  tahainapo. 

Rivièœ  grossie,  en  crue:  Jibaro:  entsa  nuxanra  (G);  Moxo:  nuhanecho 
«croître». 

Avant:  Jibaro:  nuki  (M),  nuiki  (M,  G);  Moxo:  nuhunihicó,  nucaichohicô , 
nutibo. 

Là,  dedans:  Jibaro:  inuma  (NY);  Moxo:  emoê  «dedans». 


La  langue  Jibaro  ou  Siwora. 


1057 


Redresser  :  Jibaro:  tutâpinik  (M)  ;  M  o  x  o  :  netupiricô. 

Oui:  Jibaro:  hé  (M),  eé,  U  (G);  Moxo:  eé. 

En  haut:  Jibaro:  nuxinima  (M);  Moxo:  anuqui. 

Homme  grand:  Jibaro:  murid  (A),  grand:  unda  (M,  G);  Moxo:  nuuna 
«homme  grand». 

Ame:  Jibaro:  wakane  (M),  wakani  (G);  Moxo:  nuachanebô. 

Nom:  Jibaro:  nahari  (G);  Moxo:  niharé,  (nu-)apiharé. 

Je  t’enseigne:  Jibaro:  nikabraxmwe  { G);  Moxo:  nücaarabou  «apprendre». 
Ceci,  celui-ci:  Jibaro:  xu,  xâna  (G);  Moxo:  esu,  suena. 

Quel:  Jibaro:  ya,  yan,  yana  (M,  G);  Moxo:  ayainâ  «quelle». 

Sable:  Jibaro:  naakwip  (A);  Moxo:  naariqui. 

Ressemblances  particulières  avec  le  Campa.  —  C’est  surtout  avec 
le  Campa,  langue  des  Indiens  Antis,  qui  habitent  les  rives  de  l’Ucayali, 
dans  le  Nord  du  Pérou,  que  la  langue  Jibaro  présente  des  ressemblances 
nombreuses;  ce  sont  d’ailleurs  les  Indiens  Arawaks  les  plus  proches  de  leur 
habitat,  bien  qu’ils  soient  séparés  d’eux  par  des  tribus  allophyles:  Jéberos, 
Panos,  etc. 

Bon,  docile:  Jibaro:  kaxeco  (M);  Campa:  camecha. 

Ventre:  Jibaro:  ambuxe  (M),  ambux,  (G);  Campa:  amb-iaretza. 

Cœur:  Jibaro:  anendahe  (M),  anenday  (G),  ananday  (A);  Campa:  anie 
«vivre»,  anen-ga-te  «souffle». 

Mourir  :  Jibaro:  xakamay  (M)  ;  Campa:  came. 

Cassave  :  Jibaro:  marnaci  (Z)  ;  Campa:  mamachi. 

Oublier:  Jibaro:  kaximâtkitdtsan ;  Campa:  cabintza-ye. 

Peur:  Jibaro:  isamaxe;  Campa:  aama-benteri  «craindre». 

Foudre:  Jibaro:  carambe  (M);  Campa:  careti. 

Froid:  Jibaro:  cicima  (G);  Campa:  cachinga-ite. 

Paille  de  couverture:  Jibaro:  kambana  (G),  kampana  (A);  pandanus: 
kamba-alga  (G);  Campa:  camperoche  «feuilles  de  palmier  pour  cou¬ 
verture». 

Bras:  Jibaro:  kundo  (Z),  kundu  (M,  G);  Campa:  conaqui  «coude». 
Fourmi:  Jibaro:  kasaypi  (M,  Z),  kaysep  (A);  Campa:  kuye. 

Divinité:  Jibaro:  iwanci,  igwanci,  wance  (M);  Campa:  huanchi  «sorcier, 
prêtre  du  Soleil». 

Plaie:  Jibaro:  kucapa  (M);  Campa:  hutzareana. 

Serpent  (venimeux)  :  Jibaro:  makanci  (A)  ;  Campa:  marangua. 

Bon,  docile:  Jibaro:  make  (M);  Campa:  machontigui  «paisible». 

Crue  des  eaux:  Jibaro:  nuxaura  (G),  amohine  (A);  Campa:  qui-muja- 
nchi-paite  «temps  des  eaux  hautes»,  qui-moja-nche  «les  eaux  en  crue», 
qui-muje-ri-ni  «crû». 

Jaune:  Jibaro:  tsamar-o  { M);  Campa:  quiteri-te  «être  jaune»,  quitamaro-ri. 
«blanc» 1. 

Sein:  Jibaro:  munsu  (G),  lait:  muntso  (A);  Campa:  utzume  «lait». 


1  Le  nom  des  couleurs  «blanc»  et  «jaune»  paraît  être  le  même  en  Campa. 

U* 
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Battre  :  Jibaro:  katsumakatay  (M)  ;  Campa:  catzuta-yeri,  catzarata-yeri. 
Caria  brava  (gynérium  sagittatum):  Jibaro:  tsanana  (A);  Campa:  çhaco 
«gynérium  sagittatum»,  çhatico  «canne  à  sucre». 

Corbeille:  Jibaro:  canina  (M,  G),  sankin  (A);  Campa:  chiananchi. 

Corde  :  Jibaro:  capika  (M)  ;  Campa:  chibitza. 

Mange!:  Jibaro:  yoata  (M),  y  nata  (M,  G);  Campa:  uatie,  uya  «manger». 
Beau,  bon:  Jibaro:  sira  (M);  Campa:  achiria-gue  «s’améliorer». 

Se  baigner:  Jibaro:  maitay  (M);  Campa:  amajate. 

Poitrine:  Jibaro:  necepe  (Z);  Campa:  chopenege. 

Corps  :  Jibaro:  aciyaci  (M)  ;  Campa:  aycha  «chair». 


En  raison  des  nombreuses  ressemblances  lexicologiques  que  nous  avons 
constatées  entre  le  Jibaro  et  les  langues  arawakes,  nous  sommes  tout  décidés 
à  faire  rentrer  notre  idiome  dans  ce  grand  groupe.  Il  reste,  il  est  vrai,  une 
objection  d’ordre  grammatical,  assez  grave  pour  faire  hésiter.  Les  langues 
arawakes  possèdent  toutes  deux  séries  de  pronoms  possessifs,  l’une,  que 
l’on  pourrait  appeler  la  série  pleine,  se  compose  de  pronoms  formés  à  l’aide 
des  formes  personnelles,  auxquelles  on  a  suffixé  une  particule;  ils  se  pré¬ 
posent  aux  substantifs  qu’ils  régissent.  L’autre  série,  que  l’on  pourrait  appeler 
réduite,  se  compose  de  monosyllabes  qui  se  préfixent  aux  substantifs. 

Or,  ces  deux  séries  n’existent  pas  dans  le  Jibaro;  il  est  vrai  que  la 
langue  la  plus  méridionale  du  groupe  arawak,  le  Guanâ  ne  possède  aussi 


qu’une  série,  mais  au  lieu  de  n’avoir 

que 

la  série 

pleine,  comme  le  Jibaro, 

il  n’a  que  la  série  réduite;  de  plus, 

les  pronoms 

possessifs  sont  semblables 

aux  personnels,  au  singulier  tout 

au 

moins,  comme  on  peut  le  voir  par  le 

tableau  suivant: 

Singulier 

Pluriel 

Pronoms  personnels: 

1° 

pers. 

Ö- 

vo- 

2° 

« 

io- 

io- 

3° 

« 

0- 

0 

Pronoms  possessifs: 

1° 

« 

Ö-,  il¬ 

vo-,  va¬ 

2° 

« 

io-,  ia- 

ia¬ 

3° 

« 

o-,  -au 

li  o  no  u-1 

En  Jibaro,  au  contraire,  le  procédé  de  formation  des  pronoms  possessifs 
est  le  même  que  dans  les  autres  langues  arawakes.  Ex.: 

je: 


G  o  a  j  i  r  o  :  td-ya 

mon:  ta- moni 

Campa:  n-aro 

n-açhi 

Bau  re:  aiti 

niti-ra 

M  o  x  o  :  na- ti 

na-yi 

Jibaro  (M)  :  wi 

we-na,  wi-na 

G  o  a  j  i  r  o  :  pi-a 

ton  :  pö-möni 

Campa:  a-b-iro 

p-açhi 

Bau  re:  piti 

piti-ra 

Moxo:  pi-ti 

pi-yi 

Jibaro  (M):  amwe,  am(w)i 

ami-na 

Cf.  ahunu  «son»  en  Macas. 
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il:  Goajiro:  ni-a 
Campa:  ir-o 
B  au  re:  réti,  riti 
Moxo:  emo,  esu 
Jibaro  (G):  ähou 


son  :  nö-möni 
ir- aghi 
reti-ra 

ma-yee,  sa-yee 
ahn-nu  (M) 


Une  autre  différence  importante  existe  dans  la  conjugaison  des  verbes. 
Les  langues  arawakes  offrent  de  grandes  différences  #  dans  leurs  procédés  de 
conjugaison,  mais,  à  tous  les  temps  et  à  tous  les  modes,  le  mot  verbal  est 
accompagné  du  pronom  personnel;  or  le  dit  pronom  est  le  plus  souvent 
omis  en  Jibaro.  Cependant,  cette  omission  peut  provenir  des  missionnaires 
plutôt  que  des  Indiens.  De  plus,  nous  trouvons  dans  plusieurs  langues  du 
groupe  arawak  l’existence  d’un  suffixe  qui  transforme  les  substantifs  ou  les 
pronoms  personnels  en  expressions  verbales  et  qui  tient  le  rôle  du  verbe  sub¬ 
stantif.  En  Baré  et  en  Campa,  c’est  -ne,  -ni.  Ex.-  Campa:  kame-tza  pi-ni 
«bon  tu-es»,  i-ni  «il-est»,  u-ne  «elle-est»  ;  Baré:  bi-ni  idoare  «tu-es  bon», 
bi-ni  iapao  «tu-es  mauvais».  En  Baure,  c’est  -bay.  Ex.:  niti-bay  «je-suis», 
piti-bay  «tu-es»,  niti-bay  ehiro  «je-suis  homme».  En  Moxo,  le  suffixe  varie 
suivant  les  personnes.  Ex.  :  nuti-chn  «je-suis»,  achane-bi  «tu-es»  etc.  Ce  suffixe 
n’existe  pas  en  Jibaro. 

Peut-être  le  Campa  a-t-il  en  commun  avec  le  Jibaro  la  formation  du 
négatif  par  l’infixation  ou  la  suffixation  de  -tsa.  Ex.:  tane  «je  sais»,  tane-tsa 
«je  ne  sais  pas»,  quene-tsa  «nous  ne  savons  pas». 

Nous  ne  cachons  pas  l’importance  de  ces  désaccords,  mais  il  ne  faut  pas 
oublier  combien  nous  connaissons  mal  la  grammaire  du  Jibaro  et  combien 
nombreuses  sont  les  ressemblances  lexicologiques  entre  cet  idiome  et  les  autres 
langues  arawakes.  Nous  concluons  donc  en  le  rattachant  à  cette  grande  famille 
linguistique,  dont  il  formerait  un  groupe,  le  plus  occidental,  fortement  différencié. 


QUATRIÈME  PARTIE. 

Textes. 

Textes  Gualaquiza. 

Pater  n  oster. 

Wina  aSi  apaci  cikiciki,  yaki  puxâkum  ;  aminu  nâharam  mukanâxay;  aminu 

Mon  tous  père  unique,  en-haut  vivant;  ton  nom  je-baise;  ta 

xéa  inimtâ!  âmwe  wakér-akum  yaki  wink-sa  hâdkxyatà. 

maison  apporte!  (vienne!)  toi  voulant  en-haut  ici-aussi  tu-feras. 

Tùke  yaméy-sa  tânta-n  sur-ustâ  ;  wiSa  nwiki  maâ-ch-a  puyâkuti,  kaxinmâtkita  ! 
Toujours  aujourd’hui-aussi  le  pain  donne;  nous  avant  mauvais  vivant,  oublie! 

Wisa  xûnik,  cikic  maâ-ch-a  kaxinmâtkixay  ;  yaxâsma  sâmdey  kuptûkxaypa  ;  a§i 

Nous  pareillement,  autres  mauvais  nous-oublions  ;  mauvaises  pensées  ne-lâche-pas  ;  tout 

misa  pwmar-  ch-an  xabmütatâ  !  Hâdkxyatâ! 

nous  mal  écarte!  Tu  feras! 
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Ave  Maria. 

Maâgk-eta,  maâgk-eta.  Mary  a  amwe  gr-âsya  émgamwitâm;  Yüsa  amwé-xey 

Elle-est-bonne,  elle-est-bonne,  Marie  toi  grâce  tu-es-pleine  ;  Dieu  toi-avec 

ximerpuyâway ;  ti  asi  nuwâ-sa  Yûsa  waker-âtmamwe  ;  aminu  ambux  ucini-sa, 

vit-ensemble  ;  très  (plus)  toutes  femmes  Dieu  t’aime  ;  ton  ventre  fils-aussi, 

xesûs,  xunik  wakémaway. 

Jésus,  pareillement  ii-aime. 

Santa  Mary  a,  Yûsa  tiukwâci  !  Wisa  nwiki  yaxâsma  ;  amwe  Yusân  seatâ,  ass- 

Sainte  Marie,  Dieu  petite-mère!  Nous  avant  mauvais;  toi  Dieu  demande,  qu’il 

wettyâmaway  yameyg,  xunik  wiSa  xâkun.  Hâdkxyatâ . 

ne-batte-pas,  maintenant,  pareillement  nous  mourant.  Tu  feras! 

Les  Commandements  de  Dieu. 

1.  Yûsan  cikiciki  ti  asi  yayâxmata  mukunàta-sa. 

Dieu  unique  plus  tout  aime  adore-aussi. 

2.  Yusa  santa  naharin  ândamam  taxàip. 

Dieu  saint  nom  en-vain  ne-dis-pas. 

3.  Krdstiano  nâmpwer *  takâip;  sânta  misan  antûkta. 

Chrétienne  fête  ne-travaille-pas  ;  sainte  messe  entends. 

4.  Aminu  apdriam  nukumâm-sa  wakémata. 

Ton  père  mère-aussi  aime. 

5.  Maawiip. 

Ne-tue-pas. 

6.  Maâcha  nixermâip. 

Mauvais  ne-fornique-pas. 

7.  Kasamgâip. 

Ne-vole-pas. 

8.  Wâytaraip. 

Ne-mens-pas. 

9.  Cikic  nukücurin  waker-àip. 

Autre  femme  ne-veuille-pas. 

10.  Cikic  xeân  wakerâip. 

Autre  maison  ne-veuille-pas. 


Fragments  de  Doctrine  chrétienne. 


D.  Yûsa  âwak? 

Dieu  y-a-t-il? 

D.  Ur-ütma  Yûsa  âwak? 

Combien  Dieu  y-a-t-il? 

D.  Tüim  Yûsa  puxâwak? 

Où  Dieu  vit-il  ? 

D.  Yûsa  nâhar-i  yâitu  ? 

Dieu  nom  quel-est? 

D.  Santisima  Tminidad  yâ-itu  ? 
Sainte  Trinité  qui-est? 


R.  Eé,  apârm,  Yüsa  âway. 

Oui,  père,  Dieu  il-y-a. 

R.  Cikiciki  Yüsa  âway. 

Un-seul  Dieu  il-y-a. 

R.  Yûsa  yaki,  nutiâ,  a§i  puxâway. 
Dieu  en-haut,  terre,  tout  il-vit. 

R.  Santisima  Tr'-inidad. 

Sainte  Trinité. 

R.  Apâmi ,  uchini-âa,  espimitu  santu-Sa. 
Père,  fils-aussi,  esprit  saint-aussi. 


11  y  a  là  une  erreur  évidente,  le  sens  de  asswéttyâmaway  étant  «qu’il  batte», 
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D.  Urüka  Yûsa  puxâwak ? 
Comment  Dieu  vit-il? 


D.  Yûsa  uchinir,  xûnik  tarâmaka  ? 

Dieu  fils-de,  pareillement  descendit-il? 
D.  Yûsa  uchinir  aéiSmanan  y  dit? 

Dieu  fils-de  homme  qui-est-il? 


D.  Marya-ha  Xesùs-na  xurérma,  cikic 
Marie-et  Jésus  enfanta,  autre 
nûwa-Sa  nüki  xurérwak  ? 

femme  comme  enfante-t-elle? 

D.  Xésu-Kristo  nûkuri  âmaka? 

Jésus  Christ  mère  eut-il? 

D.  Xésu-Kristo  nukwâ  y â-itu? 
Jésus-Christ  mère  qui-est  ? 


D.  Xésu.-Kr*isto,  urûm  xakamyau , 
Jésus-Christ,  après  il-mourut, 
âtakt  puxûmkya  ? 
de  nouveau  vécut-il? 


D.  Sirpuxwa  swôra-sa  tuüwyau? 
Bien-vivant  Jivaros  où-ils-vont? 


D.  Yaxâsma-sa  tuüwyau  ? 
Mauvais  où-ils-vont  ? 


D.  Inxyérnu  wdritu ? 
Enfer  quoi-est  ? 


R.  Yûsa  aèi  Sirpuxwa;  aSi  pwinar-a,  asi 
Dieu  tout  bien-vivant;  tout  bon;  tout 
Èirtna,  asi  ûünta,  asi  kâr-mwa-itu,  aài 
beau,  tout  grand,  tout  fort-il-est,  tout 
nikâwa-itu. 
sachant-il-est. 

R.  Itxa,  Yûsa  uchitiir  tar-àmyau  nunâ. 

Oui,  Dieu  fils-de  il-descendit  terre. 

R.  Yûsa  uchinir  aéiSmanan,  Xesu-Kmisto 
Dieu  fils-de  homme,  Jésus-Christ 
nâhar-itû. 
nom-est. 

R.  Tsa,  Marya  tüke  nàtsa  puxâmyau. 

Non,  Marie  toujours  vierge  elle-vécut. 


R.  Iiixa,  apâr-u. 

Oui,  père. 

R.  Santa-Marya  nàtsa  nixéichu-itu;  xûnik 
Sainte-Marie  vierge  vierge-est  ;  pareil- 
Xésu-Kmisto  nukür-itu. 
lement  Jésus-Christ  mére-est. 

R.  Eé,  apar-u;  manaindyu  tsawây-sa  ur-ûm, 
Oui,  père  ;  trois  jours  après, 

Xesu-Kristo  âtakt  puxâmyau  ;  nüna- 
Jésus-Christ  de-nouveau  il-vécut;  terre- 
mya  nantâkmyau  :  ur umana  xakâchaway. 
hors-de  il-sortit  :  après  il-ne-meurt-pas. 

R.  Yaki,  paraisu,  wittâtawiYûsa  dzahinar  ; 
En-haut,  paradis,  ils-iront  Dieu  à-côté-de  ; 
urûmana  maâgke  puxâtawi,  wisyâtawi. 
après  bon  ils-vivront,  ils-riront. 

R.  Nunwâ,  inxyérnu,  wittawi,  Iwanci  dzani- 
En-bas,  enfer,  ils-iront,  Diable  à-côté 

nar  urûmana  keâtaway,  wütâtuu. 
de  après  ils  -  brûleront,  ils-pleureront. 

R.  Inxyérnu,  nunwâ;  Iwanci  xêa-itu;  asi 
Enfer,  en-bas  ;  Diable  maison-est  ;  tout 
tnaacha  âway. 
mal  il-y-a. 


Ityar-  ydttsunka  ? 

Comment  frères? 

Yûsa  asi  nahanamyau,  asi  atsâkaramxu.  Wi-asi  âhonu  uëhûtxu.  Xesu-Kristo 

Dieu  tous  fit,  tous  il-a-soin.  Je-tous  ses  fils-sommes.  Jésus-Christ 

xûnik  asi  atimâttamyau.  Santa  Maria,  wi-aSi  nukwâc-itu.  Xûnik  asi- 

pareillement  tous  délivra.  Sainte  Marie,  je-tous  petite-mère-est.  Pareillement  tous 

yàttsuru,  yâttsuru-itxu. 
frères  frères-nous-sommes. 
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Yùsa  asi  âeiSmanàn-sa  nûwan-sû  apar-itu;  asi  wakéraway,  asi  kundu  xûsawi. 

Dieu  tous  hommes  femmes  père-est  ;  tous  il-aime,  tous  bras  il-prend. 

Xesu-Kristo,  Yùsa  uchinir,  asi  atimâttatsan  xakàmyau.  Nûke  wi-asi  yâttsurû-Sa-itxu. 
Jésus-Christ,  Dieu  fils-de,  tous  pour-délivrer  il-mourut.  Comme  je-tous  frères-nous-sommes. 

Kristyàno  swôra  Xesu-Kristo  yâttsur-itu,  Yùsa  apari  uchin-itu. 

Chrétien  Indien  Jésus-Christ  frère-est,  Dieu  père  fils-est. 

Gwalakisa  Swôra,  lndânsa  swôra,  Méndes  swôra,  Sümu  swôra,  apâci-sa,  asi  yâtt- 

Gualaquiza  Indien,  Indânza  Indien,  Mendez  Indien,  Pongo  Indien,  chrétiens,  tous  frères, 
suru,  yâttsuru-itu. 

frères-nous-sommes. 

Yùsa  awyomâkwi :  «Asi  wakerâta».  Cikic  wakerdcham,  âtnwen  Yùsa  wakeràtmats- 

Dieu  commande:  «Tous  aime».  Autre  tu-n’aimes-pas,  toi  Dieu  ne-t’aime- 

mwe.  Yùsa  xùnik  kaxeâway,  asswéttaway.  Amwe  manyawâip,  asi  wakerâta,  Yùsa 

pas.  Dieu  pareillement  se-fâche,  il-bat.  Toi  ne-combats-pas,  tous  aime,  Dieu 

xùnik  wakerâtmtamwe,  âtnwen  ikyütmastâtmwe. 

pareillement  il-t’aimera,  toi  il-te-protégera. 

Textes  Macas. 

Pater  noster. 

Wina  aparu,  nayaimbi-numa  matsataway  ;  a  Si  aentsu  amwe  aneastarum  ;  wina 

Mon  père,  dans-le-ciel  il-vit-toujours;  toute  personne  toi  qu’elles-aiment;  mon 

anéndae  uruma  Sir  a  wanasta  ;  wi  xakamâtahe  wakan-iru  acira  yaki  xurukita;  aminu 
cœur  bientôt  bon  fais;  moi  étant-mort  mon-âme  bonne  (?)  en-haut  reçois  ;  Tes 
cicarna  awétnama  asi  umiko  puxusti,  espiritu  irunima  nuki.  Amwe  saninra 
ordres  tous  obéissant  quüls-vivent,  esprits  nombreux  comme.  Toi  à-côté-de 

xeaway  tuke;  tsawarma  yuruma  y  ama  wina  surusay  ;  amwe  umikcamahe, 

il-habite  toujours;  salut  (??) 1  bientôt  maintenant  mon  donne-moi;  Toi  je-n’ai-pas-obéi, 

tuna  turahe,  nu  kaxinimakata  wi  nuki  kaxinimako  cikic  a  aentsu  ni  tuna  waktukay  ; 

mal  je-fais,  le  oublie  je  comme  oubliant  autre  personne  ils  mal  ont-fait  (??); 

ikyukikpa  tuna  aentsu,  tuna  espiritu  wina  ti  aynduray;  asi  sunura,  asi 
ne-protège-pas  mauvaise  personne,  mauvais  esprit  mon  très  ?  ;  toute  maladie,  toute 

naxamino  axapasata.  Turuati. 
douleur  jette  (écarte).  Qu’il-soit-fait. 

Ave  Maria. 

Abe  Mary  a,  asi  y  a  nanamasa  xeaway:  tayta  Yusa  amwe  ti  aneatna,  uruka  ti 

Ave  Maria,  tout  qui  ?  habite;  père  Dieu  toi  très  aime,  parce-que  très 
make  puxamwe;  aminu  uci  Xesûs,  âmwe-Sa  nuki,  tuke  nunana  alleasti. 

bonne  tu-vis;  ton  fils  Jésus,  toi-aussi  comme,  toujours  sur-la-terre  qu’il-soit-aimé. 

Santa  Mary  a,  Xesûs  nukuru,  inuma  Yusa  cicasta,  wina  aneako  yamay  kaxer- 

Sainte  Marie,  Jésus  mère,  là  Dieu  parle,  moi  aimant  maintenant  ne-te-fâche- 

kaypa,  ukuna  mesermâtahe  tunürana  wicati,  nayaimbi  uminerum.  Turuati. 

pas,  après  étant-mort  dans-Tenfer  que-je-n’aille-pas,  ciel.  ?  Qu’il-soit-fait. 

Les  Commandements  de  Dieu. 

1.  Tayta  Yusa  anendemasa  puxuta. 

Père  Dieu  étant-adorant  vis. 

2.  Tayta  Yusa  nari  nakurusa  cicaypa. 

Père  Dieu  nom  étant-plaisantant  ne-dis-pas. 

1  Hypothétique.  Cf.  «soigner»,  iswarta. 
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3.  Xista 1  tsawanda  axa  takasaypa,  tayta  Yusa  anendemastusta. 

Fête  jour  champ  ne-travaille-pas,  Père  Dieu  adore. 

4.  Aparu,  nukuru  aneasta,  ni  aSi  awémama  umikata  kàkandara  cicasa 

Père,  mère  aime,  ils  tous  ordres  obéis  reproches  (?) 2  étant  -  disant 

takamata,  puxuta. 
tais-toi,  vis. 

5.  ASi  aentsu  mawaypa. 

Toute  personne  ne-tue-pas. 

6.  Natsa  puxusa  niyereyrpa. 

Vierge  étant-vivant  ne-fornique-pas. 

7.  Cikica  warea  kasamakayrayrpa. 

Autre  objets  (biens)  ne-vole-pas. 

8.  Cikica  aentsu  tuna  cicako  waytarayrpa. 

Autre  personne  mal  disant  ne-mens-pas. 

9.  Cikièa  aentsu  nwatakatinu  anendemasa  puxwipa. 

Autre  personne  mariée  3  étant-adorant  ne-vis-pas. 

10.  Cikica  aentsu  warea  kasamakâtahe  anendemeypa. 

Autre  personne  objet  ayant-été-volant  n’adore-pas. 

Fragments  de  Doctrine  chrétienne. 

D.  Yusa  aukaï 
Dieu  y-a-t-il? 

D.  Urütuma  Yusa  awaka? 

Combien  Dieu  y-a-t-il? 

D.  Twin  Yusa  pùxumaka? 

Où  Dieu  vit-il  ? 


D.  Yusa  cikica  nari  y  a  ? 

Dieu  autre  nom  quel? 

D.  Ya  santisima  Trinidâ  ? 

Quoi  sainte  Trinité? 

D.  Yusa  y  a  ? 

Dieu  qui? 


D.  Yusa  uci  taràrnaka  ? 

Dieu  fils  descendit-il? 

D.  Yusa  uci  aiSmano  asa  y  a  ? 

Dieu  fils  homme  étant  qui? 
D.  Xesukristo  nukuru  âmaka? 

Jésus-Christ  mère  eut-il? 
D.  Xesukristo  nukuru  y  a? 
Jésus-Christ  mère  qui  ? 


1  Espagnol  «fiesta». 

2  Traduit  à  cause  du  sens. 

3  Le  sens  exact  de  nwatakatinu  est  «il  se  mariera». 


R.  He,  padre,  Yusa  away. 

Oui,  père,  Dieu  il-y-a. 

R.  Cikiciki  Yusa  away. 

Un-seul  Dieu  il-y-a. 

R.  Nayaimbi-numa,  tuke  nuna-na,  asi  andu- 
Ciel-dans,  toujours  terre-sur,  tout  il-en- 

rusay,  aSi  waynikaway. 
tend,  tout  il-voit. 

R.  Santisima  Trinidâ. 

Sainte  Trinité. 

R.  Aparu,  uci,  espiritu  santo. 

Père,  fils,  esprit  saint. 

R.  Cikiciki  espiritu,  tuke  naxanamo,  tuke 
Un-seul  esprit,  toujours  agissant,  tou- 
nekao,  asi  susamino,  ti  tsana,  apa- 
jours  sachant,  tout  donnant,  très  ?  père 
ru  nuki. 
comme. 

R.  He,  Yusa  uci  tarama. 

Oui,  Dieu  fils  descendit. 

R.  Xesukristo. 

Jésus-Christ. 

R.  He,  padre. 

Oui,  père. 

R.  Mariya. 

Marie. 
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D.  Mariya  Xesûs  xurerma  cikica 
Marie  Jésus  elle  enfanta  autres 
nwa  nuki  xurerma  ? 
femmes  comme  ont-enfanté? 

D.  Xesukristo  xakawa  tuke  iyar- 
Jésus-Christ  mort  toujours  ? 
sama  puxûmaka  ? 
vécut-il? 

D.  Penerà  apaci  twin  pukutinuka  Xesu- 
Bon  chrétien  où  emportera-t-il  Jésus 
kristo  ? 

Christ? 

D.  Xesukristo  ti  kaxeno  tuna  apaci, 
Jésus-Christ  très  rétif  méchant  chré- 
tuke  Swaro  puyusa, 
tien,  toujours  Indien-(en)  étant-vivant, 
twin  xapatinuka  ? 
où  jettera-t-il? 

D.  Tunura  wari-mbaka-ka? 

Enfer  quoi-est? 


R.  Tsa,  tuke  natsa  puxusa  xurerma. 
Non,  toujours  vierge  vivant  elle-enfanta. 

R.  Tsa,  minaendu  tsawanda  ukûnuma  nanda- 
Non,  trois  jours  après  étant- 
ra  atake  matsamasama. 
sorti  (?)  de-nouveau  il-vécut-toujours. 

R.  Xu  nûna-na  anduko  asa,  nayaimbi- 
Celui-là  terre-sur  entendant  étant,  ciel- 
numa  tuke  Sira  Yusa  hay  puxustinu. 

dans  toujours  beau  Dieu  avec  il-vivra. 

R.  Xu  umirkaco  asa  tuke  uto 
Celui-là  n’obéissant-pas  étant  toujours  pleu- 
iwanéi  hay  isatino. 
rant  diable  avec  il-s’en-ira. 


R.  Iwanci  xea  tuke  xi  kapara,  ti 

Diable  maison  toujours  feu  rouge  (?),  très 
sunura  away. 
maladies  il-y-a. 


Voici  maintenant,  à  titre  de  comparaison,  le  texte  du  Pater  noster  en  Jébero: 

Texte  Jébero. 

Pater  noster. 

Papa  mapoa,  mosnina-nlo-quec  napala;  linlin-palin  nomisansu  muchai;  quemna 

Père  notre,  ciel-dans  tu-es  ;  nom-ton  saint  soit-honoré  ;  ton 

quinlosa-masu  cuda-quec  unadiai ;  loanta-masu  nomisansu  notoi  maponsu  mosnina-nlo-quec, 
royaume-ton  nous-pour  vienne;  désir-ton  saint  soit-fait  comme  ciel-dans, 
nanaposu  pilaasu  lupa-quec  unda;  ugli-losa  tanda  mapoa  epala  ugli  encaodec; 

de  même  que  terre-dans  aussi  ;  jours-tous  pain  notre  maintenant  aujourd’hui  donne  ; 
cudaqui  huchabidöc  anuladöc,  maponsu  quenmoa  unda  alapila  dape'dlosaqui  huchanengna 

nos  péchés  pardonne,  comme  nous  aussi  autres  leurs  péchés 

anuladöc,  anerata  quenmoa  dentatutan,  quenmoa  cola  Dios  ayuaimboca-quec;nana- 

pardonnons ;  ne  laisse  pas  (?)  nous  tentation,  nous  pas  Dieu  le  mal-dans;  nous 

mengtu  moimbosuô-egla'  atiegodac. 
mal-du  délivre. 

(A  suivre.) 


Erreur  d’impression;  lire:  moimbosu-quegla. 
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Der  Mura  und  die  Mura-Mura  der  Dieri. 

Von  Moritz  Freiherrn  v.  Leonhardi,  Groß-Karben  (Hessen). 


In  einem  Aufsatz  im  „Globus“1  sprach  ich  die  Vermutung  aus,  daß  der 
zentral-australische  Stamm  der  Dieri  neben  einem  sehr  ausgebildeten  Glauben 
an  die  mythischen  Vorfahren  Mura-Mura  auch  einen  solchen  an  ein  göttliches 
Wesen  Mura  habe;  ebenso  wie  die  Aranda  neben  den  Altjirangamitjina  an 
Altjira,  die  Loritja  neben  den  Tukutita  an  Tukura  glauben,  und  berief  mich 
dafür  auf  briefliche  Mitteilungen  des  früheren  Missionärs  J.  G.  Reuther,  der 
einen  solchen  Gottesglauben  bei  den  Dieri  bestimmt  gefunden  zu  haben  be¬ 
haupte.  Ich  war  mir  wohl  bewußt,  daß  ich  eine  Vermutung  ausspräche,  die 
auf  Widersprüche  stoßen  könne,  und  daß  ich  nicht  mehr  als  nur  die  Möglichkeit 
eines  solchen  Glaubens  behaupten  dürfe,  dessen  Tatsächlichkeit  erst  durch  weitere 
Nachforschungen  verifiziert  werden  müßte.  Da  Prof.  W.  Schmidt  sich  kürzlich 
in  dieser  Zeitschrift2  auf  meine  Mitteilung  bezogen  und  sich  gleichfalls  für 
die  mehr  oder  weniger  große  Möglichkeit  eines  Mura-Glaubens  neben  dem  an 
die  Mura-Mura  ausgesprochen  hat,  da  auch  René  Hoffmann  in  seiner  schönen 
Arbeit  über  den  Glauben  der  niederen  Völker  an  ein  höchstes  Wesen3  meine 
im  „Globus“  gemachte  Angabe  im  positiven  Sinn  verwendete,  so  möchte  ich 
hier  kurz  noch  einmal  auf  die  Frage  zurückkommen  und  das  darlegen,  was 
ich  nach  inzwischen  angestellten  weiteren  Nachforschungen  jetzt  glaube  als 
feststehend  und  beweisbar  ansehen  zu  müssen. 

Daß  die  Dieri  an  ein  höchstes  Wesen,  good  spirit,  einen  Schöpfer,  glauben, 
konnte  man  nach  der  bestimmten  Behauptung  annehmen,  die  S.  Gason  in 
seiner  Beschreibung  dieses  Stammes  gemacht  hatte4.  Von  ihm  hatte  A.W.  Howitt 
diese  Angabe  übernommen  und  durch  weitere  Fragebeantwortungen  zu  er¬ 
gänzen  gesucht5.  Die  tiefer  eindringenden  Forschungen  der  beiden  Missionäre 
J.  G.  Reuther  und  O.  Siebert6  ergaben  aber  zunächst  mit  Bestimmtheit,  daß 

1  Bd.  91  (1907),  p.  287. 

2  Bd.  III,  p.  1110. 

3  R.  Hoffmann,  La  Notion  de  l’être  suprême  chez  les  peuples  non  civilisés,  Genève  1907,  p.  70. 

4  S.  Gason,  The  manners  and  customs  of  the  Dieyerie  tribe  1874;  wieder  abgedruckt 
in  Curr,  The  Australian  Race,  Melbourne  1886,  II,  p.  44f.  und  Woods,  The  Native  tribes  of 
South  Australia.  Adelaide  1879. 

5  Jour.  Anthrop.  Institute  of  G.  Britain,  Voi.  20  (1891)  und  Report  of  the  Smithsonian 
Institution  1883. 

6  Reuther  sowohl  als  Siebert  und  Strehlow  gehören  der  Neu-Dettelsauer  lutherischen 
Missionsgesellschaft  an. 
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unter  Mura-Mura  kein  höchstes  Wesen  verstanden  wird,  sondern  daß  es  die  Be¬ 
zeichnung  einer  Klasse  mythischer  Wesen  ist,  die  in  der  Urzeit  auf  Erden  gelebt 
haben  und  zu  denen  die  heutigen  Menschen  in  einem  religiösen  Verhältnis 
stehen.  Jeder  einzelne  Mensch  hat  zu  einem  bestimmten  Mura-Mura  eine 
Beziehung,  die  von  Vater  auf  Sohn  forterbt.  Dieses  Verhältnis  heißt  pintara. 
Reuther  will  nun  allerdings  neben  dem  Glauben  an  die  Mura-Mura  noch  einen 
Glauben  an  einen  Gott  Mura  gefunden  haben,  während  Siebert  dies  bestimmt 
bestreitet.  Howitt,  der  in  seinem  bekannten  Buch1  viele  Forschungsresultate 
von  Siebert,  in  Sonderheit  mehrere  Legenden  über  die  Mura-Mura,  aufgenommen 
hat,  erwähnt  merkwürdigerweise  mit  keinem  Wort  seine  früheren  Angaben 
über  Mura-Mura  als  Gott.  Erst  in  seinem  späteren  Aufsatz2  erklärt  er,  bei 
einem  Stamm  auf  der  Kulturstufe  der  Dieri  komme  ein  Gottesglaube  oder,  wie 
er  sich  ausdrückt,  ein  Glaube  an  einen  Allvater  nicht  vor.  Ganz  abgesehen 
von  der  sehr  bestreitbaren  Behauptung,  daß  die  Dieri  auf  einer  tieferen  Kultur¬ 
stufe  stehen  als  viele  Stämme  in  Viktoria  und  Neu-Süd-Wales,  kann  eine  solche 
Frage  einzig  und  allein  durch  direkte  Feststellung  der  tatsächlichen  Vorstellungen 
eines  Volkes  entschieden  werden,  nicht  durch  apriorische  Behauptungen.  Es 
kommt  also  nur  darauf  an,  ob  Reuther  für  seine  Behauptungen  einen  Beweis 
erbringen  kann. 

Ich  habe  über  diesen  Punkt  mit  Reuther  wiederholt  eingehend  korre¬ 
spondiert;  im  folgenden  gebe  ich  das  Resultat  dieser  darüber  geführten  schrift¬ 
lichen  Verhandlungen. 

Reuther  gibt  nach  wie  vor  an,  die  Dieri  glaubten  neben  den  Mura-Mura 
noch  an  ein  göttliches  Wesen  Mura;  er  muß  aber  doch  zugeben,  daß  es  keine 
Legende  über  Mura  gibt,  ja  noch  mehr,  daß  man  sich  überhaupt  keine  Vor¬ 
stellung  von  ihm  macht.  Man  weiß  nichts  von  seinem  Aussehen,  seinem  Wohn¬ 
ort;  er  spielt  auch  keine  Rolle  bei  den  Einweihungsfeiern  oder  bei  sonst  einer 
ähnlichen  Gelegenheit.  Reuther  kommt  immer  wieder  darauf  zurück,  der  Mura 
sei  eben  im  Bewußtsein  der  Dieri  vorhanden,  mehr  lasse  sich  nicht  sagen; 
daß  er  im  Bewußtsein  vorhanden  sei,  dafür  gebe  es  sprachliche  Beweise. 
Reuther  führt  eine  Menge  Dieri-Aussprüche  an,  in  denen  neben  Mura-Mura 
auch  das  Wort  Mura  vorkommt.  Er  gibt  z.  B.  einen  solchen  Satz,  wie: 

wata  nanaia  piti-nindri  nandrau!  nanaia  Mura- Murala  ; 

nicht  ihn  (sie)  Baumstamm  abhaue!  er  dem  Mura-Mura  zugehörig; 

Murali  nandr aiati! 

Mura  schlägt  [sonst]  ! 

So  sagte  ein  Eingeborner,  als  man  einen  seinem  Mura-Mura  heiligen 
Baumstamm  abhauen  wollte.  Reuther  behauptet  nun,  Mura-Mura  und  Mura 
in  diesem  Satz  bezögen  sich  nicht  auf  dieselbe  Person.  Nach  ihm  soll  der  Aus¬ 
spruch  bedeuten  :  wenn  du  den  meinem  Mura-Mura  gehörigen  Baum  umhaust, 
so  straft  dich  Mura.  Ich  glaube  mit  Unrecht,  denn  es  ist  aus  anderen  sprach¬ 
lichen  Beispielen  leicht  zu  beweisen,  daß  Mura  oft  für  Mura-Mura  steht. 
Mura  bedeutet  nach  Siebert:  heilig,  abgesondert.  Die  Mura-Mura  sind  also 


1  The  Native  Tribes  of  South-East  Australia.  London  1904. 

2  Folk-Lore,  Voi.  17  (1906)  p.  186, 
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die  sehr  Heiligen.  Statt  Mura-Mura  sagt  man  aber  auch  oft  kurz  Mura.  So 
heißen  die  Kultaufführungen  und  die  dabei  gesungenen  Lieder:  Mura-wima 
oder  auch  einfach  Mura-,  man  sagt  z.  B.  zum  Mura  einladen,  d.  h.  zu  einer 
solchen  Kultaufführung  einladen.  Aus  dem  sprachlichen  Gebrauch  von  Mura 
neben  Mura-Mura  läßt  sich  also  offenbar  kein  so  weitgehender  Schluß  ziehen, 
wie  es  Reuther  tun  möchte.  Er  bringt  nun  aber  noch  einen  weiteren  Beweis 
und  der  erscheint  zunächst  recht  beachtenswert. 

Die  eben  genannten  Mura-wima  sind  dramatische  Aufführungen,  in  denen 
die  Legenden  der  verschiedenen  Mura-Mura  dargestellt  werden.  Dabei  werden 
von  dem  Darsteller  des  betreffenden  Urvaters  Lieder  gesungen,  von  denen 
man  annimmt,  daß  sie  diese  einst  ebenso  gesungen  haben.  Der  Zweck  der 
ganzen  Aufführung  ist,  das  Gedeihen  und  die  Vermehrung  des  mit  dem  Mura- 
Mura  in  Verbindung  stehenden  Naturobjektes  zu  veranlassen.  Sie  sind  also 
das  Analogon  der  totemistischen  Kulte  der  Aranda,  der  nach  Spencer  und 
Gillen  sogenannten  Intichiuma-Zeremonien.  Nun  sollen  in  diesen  Mura-Gesängen 
Wendungen  Vorkommen,  wie:  „Vater,  höre  meine  Rede“  oder  „Vater,  du  hast 
mich  früher  erhört“.  Da  diese  und  ähnliche  Sätze  dem  Mura-Mura,  der  in  der 
Aufführung  auftritt,  in  den  Mund  gelegt  werden,  so  fragt  Reuther,  wer  kann 
mit  der  Anrede  gemeint  sein?  Er  kommt  zu  dem  Schluß,  nur  ein  höheres 
Wesen,  eben  der  Mura.  Das  hat  nun  zunächst  viel  für  sich;  aber  Reuther 
muß  zugeben,  daß  es  nicht  nur  die  Anrede  „Vater“  ist,  die  in  den  Mura-wima 
gebraucht  wird,  sondern  auch  andere,  wie  „älterer  Bruder“,  „Onkel“,  ja  „Groß¬ 
mutter“!  So  und  mit  so  verschiedenen  Verwandtschaftsbezeichnungen  redet 
aber  doch  wohl  kein  Volk  sein  höchstes  Wesen  an!  Reuther  weiß  auch  keine 
rechte  Antwort  auf  diesen  Einwurf  zu  geben.  Sein  Beweis  für  die  Existenz 
eines  Gottesglaubens  bei  den  Dieri  scheint  mir  also  vollkommen  mißlungen. 

Wie  sind  aber  nun  diese  Anreden  in  den  Mura-wima  —  vorausgesetzt, 
daß  die  Übersetzungen  richtig  sind  —  überhaupt  zu  erklären?  Ich  gestehe, 
daß  ich  zurzeit  keine  Möglichkeit  sehe,  darüber  ein  Urteil  abzugeben.  Die 
Auffassung  Sieberts,  daß  es  sich  um  Selbstgespräche  der  betreffenden  Mura- 
Mura  handele,  befriedigt  mich  nicht.  Hoffentlich  erhalten  wir  bald  umfang¬ 
reiche  und  ausführliche  Beschreibungen  dieser  Mura-Kulte  mit  einwandfreien 
Übersetzungen  der  gesungenen  Lieder.  Erst  dann  läßt  sich  eine  bestimmte 
Ansicht  in  dieser  sehr  interessanten  Frage  aussprechen. 

Wenn  nun  auch  nach  dem  Vorstehenden  es  meiner  Ansicht  nach  zweifellos 
ist,  daß  die  heutigen  Dieri  einen  Glauben  an  ein  höchstes  Wesen  nicht  haben, 
so  möchte  ich  damit  die  Frage  nicht  entschieden  haben,  ob  ein  solcher  Glaube 
nicht  vielleicht  früher  vorhanden  gewesen  sein  könnte.  Dafür  scheint  mir 
vielmehr  zu  sprechen,  daß  das  Weltbild  der  Dieri  in  allen  wesentlichen  Punkten 
dem  der  Loritja  und  Aranda  gleich  ist.  Der  Himmel  ist  ein  Land,  dort 
wohnen  mythische  Wesen* 1,  nach  Howitt2  gehen  dorthin  sogar  die  Seelen  der 
Gestorbenen.  Nur  ein  Wesen  wie  Altjira  und  Tukura  —  so  farblose  Gestalten 


1  Howitt,  1.  c.,  pag.  433  und  800  und  Gregory,  The  dead  heart  of  Australia.  London  1906, 
pag.  4  f. 

1  Howitt,  1.  c.,  pag.  434. 
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von  Himmelshäuptlingen  wie  diese  auch  sein  mögen  —  nimmt  man  nicht  als 
in  dem  Himmelsland  der  Dieri  wohnend  an.  Andere  Stämme  am  Lake  Eyre 
haben  aber  offenbar  die  Vorstellung  eines  solchen  behalten,  so  die  Wonkamala. 
Wenigstens  wüßte  ich  nicht,  wie  man  Arawotja1  anders  deuten  wollte;  der 
einst  auf  Erden  wanderte,  zahlreiche  Quellen  und  Wasserlöcher  hervorgehen 
ließ  und  schließlich  in  den  Himmel  hinaufstieg,  von  wo  er  nach  einer  Sage 
helfend  eingreift.  Vielleicht  steckt  auch  ein  höchstes  Wesen  hinter  Artarurpa 
„dem  Guten“2,  der  in  einer  Ngami-  und  Karanguru-Legende3  erwähnt  wird  und 
auf  einem  Berg  im  Norden  oder  Nordwesten  wohnen  soll,  von  wo  auch  die 
beiden  Heilbringer  Malku-malku-ulu  herkommen.  Es  scheint  mir  nicht  zweifel¬ 
haft,  daß  die  Bezeichnung  „der  Gute“  auf  frühere  lebensvollere  Vorstellungen 
von  solchen  Wesen  hindeutet  ;  wie  sollte  man  sonst  darauf  kommen,  diese  Eigen¬ 
schaft  einer  sonst  ganz  im  Hintergrund  stehenden  indifferenten  Mythengestalt 
beizulegen?  Das  nehme  ich  auch  bezüglich  von  Altjira  an,  den  die  Aranda 
rnara  =  gut  nennen,  obgleich  er  doch  heute  ihnen  sonst  absolut  gleichgültig 
gegenübersteht.  Auch  die  Loritja  sagen  von  ihrem  Tnkura  er  sei:  pala  lenku 
=  gut  sehr4.  Wo  wir  bis  jetzt  von  höchsten  Wesen,  sei  es  in  Australien  oder 
in  anderen  Erdteilen,  gehört  haben,  ist  eine  fast  stets  wiederkehrende  Be¬ 
zeichnung  derselben,  die,  daß  sie  gütig  seien,  wenn  sie  auch  sonst  in  der 
jetzigen  Vorstellungswelt  der  betreffenden  Völker  ganz  und  gar  zurücktreten 
und  für  das  religiöse  Leben  ohne  jede  Bedeutung  bleiben. 


esse- 


1  Ebenda,  pag.  479. 

2  Siebert  brieflich. 

3  Howitt,  1.  c.,  pag.  646  f. 

4  Strehlow  brieflich. 
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By  Carlos  Everett  Conant,  M.  A.  Chattanooga,  Tennessee,  U.  S.  A.,  Formerly  Government 

Translator,  Manila,  P.  I. 

A  glance  at  the  works  of  various  writers  on  Philippine  subjects  is  suf¬ 
ficient  to  reveal  a  prevalent  diversity  and  uncertainty  of  usage  as  to  the 
orthography  of  a  few  well-known  names  of  Philippine  languages.  The  names 
in  question  are  the  following: 


Spanish  form: 
Tagalo(-a) 

Bisaya,  Visaya 
lloco(-a),  llocano(-a) 
Pampango(-a) 
Joloano(-a) 


Native  name: 


Tagalog 

Bisaya 

Iloko 

Kapangpangan 

Sala 


Following  are  the  variants  used  in  English: 

Tagalog,  Tagalo,  Tagala,  Tagal,  Tagalan  ■ 

Visayan,  Visaya,  Bisayan,  Bisaya 
Ilokano,  Ilocano,  Ilokan,  llocan,  Iloko 
Pampangan,  Pampango,  Pampanga 
Joloano,  Joloan  (pron.  Holoan!),  Sala,  Salaan. 

The  variety  and  confusion  noted  in  the  case  of  these  five  names  is 
due  primarily  to  the  early  attempts  of  Spanish  writers  to  hispanicize  the 
native  names,  thus  making  them  capable  of  inflection  for  gender  and  number 
like  Spanish  adjectives. 

These  hispanicized  forms  being  the  first  to  become  current  thro  the 
medium  of  printed  books,  they  were  taken  into  English,  German,  French  and 
Dutch,  either  unchanged  or  worked  over  into  adjectival  forms  with  endings 
peculiar  to  those  languages. 

Later,  as  the  native  forms  of  the  names  became  known,  these  were  also 
adopted  by  some  and  became  current  alongside  the  Spanish  forms  and  their 
derivatives,  thus  further  increasing  the  diversity  of  usage. 

The  result  was  not  only  a  difference  between  the  various  languages, 
e.  g.,  Span.  Tagalo(-a),  Eng.  Tagal  or  Tagalan  (both  now  rare),  Fr.  Tagal(e), 
Ger.  Tagalisch,  Du.  Tagalsch,  but  also  a  lack  of  agreement  among  writers 
using  the  same  language,  e.  g.,  Ger.  Tagalisch,  Tagalo  (-a),  Tagalog. 
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The  lack  of  uniformity  in  the  method  of  hispanicising  the  native  names 
is  apparent  from  the  Spanish  forms  of  the  five  names  given  above.  In  general, 
words  ending  in  an  o(u)  sound  were  adapted  as  Spanish  adjectives  in  -o 
and  made  declinable  like  bueno,  -a,  -os,  -as,  e.  g.,  Iloko,  Span.  Iloco,  -a, 
-os,  -as  (later  Ilocano,  etc.);  Bagobo,  -a,  -os,  -as,  la  lengua  bagoba. 

Those’ ending  in  -an  were  made  inflectional  on  the  analogy  of  proper 
adjectives  like  alemdn,  e.  g.,  el  idioma  pangasindn,  but  la  lengua  pangasi- 
nana,  los  Pangasinanes,  las  Pangasinanas.  Words  ending  in  t,  k,  or  g  pre¬ 
sented  peculiar  difficulties,  since  Spanish  adjectives  cannot  end  in  a  stop 
consonant.  Thus  it  was  necessary  to  modify  the  root  in  order  to  make  the 
name  declinable  according  to  the  laws  of  Spanish  grammar.  In  the  case  of 
Tagalog  this  was  accomplished  by  dropping  the  final  g,  an  integral  part  of 
the  root  ( taga-alog  “lowland  dweller”,  see  Pardo  de  Tavera,  Etimologia  de 
los  Nombres  de  Razas  de  Filipinas,  p.  6).  Ibanag  (pron.  Ibandk),  when  applied 
to  the  language,  was  not  hispanicized,  e.  g.,  la  lengua  ibanag,  but,  by  suf¬ 
fixing  e  to  the  name  as  pronounced,  the  form  Ibanaque  became  current  as 
the  name  of  the  people  speaking  that  language,  e.  g.,  Los  Ibanaques  hablan 
ibanag.  In  the  same  way  Igorot  and  llongot  became  Igorrote  and  Ilongote, 
and  were  inflected  like  Spanish  derivatives  in  -ote,  e.  g.,  Ella  es  Igorrota. 
Words  in  -non  dropped  the  final  n,  Subanon,  Kuyunon  becoming  Subano, 
Cuyono.  Those  in  ai  (Span,  orthog.  ay)  were  unchanged  in  the  singular,  but 
added  -es  for  the  plural  of  both  genders,  e.  g.,  Tiruray,  los  Tirurayes,  las 
mujeres  tirurayes;  so  Isinay,  -es. 

Bikol,  while  it  might  have  been  inflected  on  the  analogy  of  Espahol, 
was  used  indeclinably  as  the  name  of  the  language,  e.  g.,  la  lengua  bicol 
(vicol).  An  adjectival  form  bicolano  is  used  to  a  certain  extent  locally  in 
expressions  like  la  religion  bicolana,  which  I  copy  from  El  Heraldo  Bicol, 
a  Spanish  newspaper  published  at  Legaspi,  Albay,  P.  I.  While  the  spelling 
Vicol  (with  v)  is  seen  sporadically  in  Spanish  prints,  it  never  became  popular 
like  Visaya,  altho  the  former  is,  of  course,  equally  justifiable. 

Words  ending  in  a  were  generally  uninflected,  except  by  the  adding  of 
the  plural  sign  s,  e.  g.,  el  bisaya,  the  Bisaya  (language),  los  Bisayas,  the 
Bisaya  people.  1  have  noted  a  single  instance  of  Bisayo,  namely,  in  the  com¬ 
pound  word  (Gramdtica)  Bisayo-Espahola  used  by  Padre  Ramón  Zueco  on 
the  title  page  of  his  Spanish  grammar  in  Bisaya,  the  formation  being  evidently 
an  imitation  of  Hispano-Bisaya.  Elsewhere  one  finds  Bisaya-Espahol  (see 
dictionaries  of  Encarnacidn  and  Sanchez  de  la  Rosa).  In  this  connection  it 
is  worthy  of  note  that  while  the  spelling  Visaya  became  current  in  Spanish 
newspapers  and  epistolary  practise,  Bisaya  was  almost  universally  used  by 
Spanish  writers  of  dictionaries  and  grammars,  and  in  some  cases  where,  follow¬ 
ing  popular  usage,  Visaya  appears  on  the  title  page,  Bisaya  is  found  in 
the  body  of  the  text. 

This  confusion  of  b  and  v  in  Spanish  orthography  is  of  course  due  to 
their  similarity,  and,  in  most  parts,  identity,  of  pronunciation.  In  the  spelling 
of  the  uneducated  there  is  always  doubt  as  to  whether  the  sound  is  to  be 
written  de  palo  (i.  e.  b)  or  de  corazón  (i.  e.  v).  As  the  native  pronunciation 
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is  a  labial  stop  in  both  Bisaya  and  Bikol,  in  which  languages  there  is  no 
labial  spirant  v,  there  is  no  justification  for  the  English  spelling  Visaya(n), 
now  almost  universally  used  colloquially  and  in  the  press,  both  in  the  Philip¬ 
pines  and  in  America. 

This  spelling  naturally  arose  from  the  anglicizing  of  Span.  Visaya,  the 
popular  spelling  at  the  time  of  American  occupation.  Hence  one  hears  collo¬ 
quially:  the  Visayati  language,  the  Visayans,  the  Visayan  Islands  or  the  Visayas, 
and  Division  of  the  Visayas,  this  last  being  the  official  name  of  a  military 
division. 

On  the  other  hand,  the  word  is  spelled  with  b  by  mearly  all  writers  on 
Philippine  languages  and  ethnology.  Furthermore,  there  is  a  strong  tendency 
among  scholars  of  all  nationalities  to  use  everywhere  the  simple  form  Bisaya, 
without  adjectival  ending,  e.  g.,  Ger.  das  Bisaya,  die  Bisayasprache  (instead 
of  das  Bisayische,  die  bisayische  Sprache ),  like  das  Toba,  die  Tobasprache, 
and  Du.  het  Bisaya,  de  Bisayataal  (instead  of  de  bisaysche  taal).  While  the 
unchanged  form  Bisaya  is  used  by  English  scholars,  an  adjectival  Bisayan 
has  arisen  in  recent  years  among  a  few  American  writers,  and  is  evidently  a 
compromise  between  the  popular  Visayan  and  the  true  native  name. 

The  anglicizing  of  Bisaya  by  adding  n  might  be  defensible  if  the  other 
names  of  Philippine  languages  and  dialects  could  be  treated  in  the  same  way. 
If  we  say  Bisayan,  why  not  also  Bikolan  (or  Bikolian  like  Mongolian )?  For 
the  latter  there  is  at  least  the  precedent  of  Span.  Bicolano  mentioned  above, 
while  there  is  no  Span.  Bisayano  on  which  to  base  the  former.  Even  if 
Pampangan,  Pangasinan,  Ilokan  (or  Ilocan )  and  Bisayan  were  consistently 
formed,  the  category  would  be  too  small  to  justify  their  exceptional  treat¬ 
ment  as  anglicized  proper  adjectives. 

The  ending  -an  of  Pangasinan  ( pangf-asin+an  “place  of  salt  making”), 
like  that  of  the  less  common  names  Bilan,  Mangyan,  Kalamian  and  Tingyan, 
is  a  part  of  the  native  name,  and  not  an  English  suffix.  Correctly  anglicized, 
these  names  would  be  such  cumbersome  forms  as  Pangas inanian,  Bilanian, 
while  generalizing  the  -an  ending  would  give  such  euphonious  combinations 
as  Tagalogan,  Igorotan,  Tirurayan,  Magindanauan  and  Ibanagan.  Those  who 
defend  Bisayan  should  at  least  add  n  to  the  other  names  in  a,  including 
Haraya,  Hiligaina,  Tagbanwa  and  Mandaya.  It  seems  not  to  have  occurred 
to  anyone  to  write  Tagbanwan,  tho  it  is  fully  as  euphonious  as  Pampangan. 

The  case  of  Iloko  is  unique.  Ending  in  o,  it  was  readily  adaptable  to 
Spanish  inflection,  and  indeed  was  at  first  so  used,  I/oco,  -a,  -os,  -as,  but 
later  it  was  changed  by  dropping  o  and  adding  -ano,  making  Ilocano  on  the 
analogy  of  Americano,  Africano.  Why  this  should  have  come  about  is  diffi¬ 
cult  to  conceive,  unless  it  was  to  avoid  the  similarity  of  Iloco  to  Span,  loco 
“insane”,  i-loco  (i  is  the  def.  art.  in  Ibanag)  being  by  popular  etymology 
“the  insane  (man)”.  In  fact  I  have  heard  Kagayan  school  children  taunt  their 
Iloko  playmates  with  the  expression:  “Awat  tu  loku  nu  ari  i  Loku'’  (Span. 
No  hay  mas  loco  que  el  Iloco,  there  is  no  crazier  fellow  than  the  Iloko). 

Ilocano  thus  becoming  the  current  Spanish  form,  the  language  became 
known  to  European  and  English  scholars  as  Ilocana,  with  the  feminine  ending, 

Antlnopos  IV.  1909.  15 
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doubtless  owing  to  the  phrases  “la  lengua  ilocana”  and  “la  gramâtica  ilo- 
cana” ,  and  as  the  true  name  did  not  become  so  well  known  abroad  as  did 
Tagalog,  the  most  usual  forms  are  still  Ilocana,  Ilokana,  Ilocano,  or  Ilokano. 
American  writers  vacillate  between  Iloko,  Ilokan  and  Ilokano,  the  last  being 
an  indefensible  compromise  between  the  true  name  Iloko  and  the  Span.  Ilo¬ 
cano.  If  the  native  name  were  Ilokano  and  it  had  been  hispanicized  by  writing 
c  instead  of  k,  then  it  would  be  logical  to  write  k  and  take  the  word  into 
other  languages,  just  as  in  the  case  of  Bikol,  Bontok;  but  in  Ilokano,  as  an 
anglicized  proper  adjective,  we  have  the  spectacle  of  a  fully  hispanicized 
adjective  of  nationality,  like  Africano,  left  with  its  Spanish  ending,  but  muti¬ 
lated  by  the  introduction  of  a  letter  foreign  to  the  Spanish  alphabet.  The 
rational  mode  of  anglicizing  would  have  been  to  drop  the  o  of  Ilocano, 
leaving  Ilocan,  without  change  of  c  to  k,  since  the  derivation  would  be  from 
a  Spanish,  rather  than  a  native  word. 

The  derivation  from  the  Spanish  Ilocano  would  take  the  following  forms 
in  the  various  languages: 

Spanish  English  French  German  Dutch 

Africano  African  Africain(e)  Afrikanisch  Afrikaansch 

Ilocano  !  locati  Ilocain(e)  Ilokanisch  Ilokaansch 

Kapangpangan  never  became  current  outside  the  territory  where  the 
language  is  spoken.  The  word  is  derived  from  Pamp.  pangpang  “river  bank”, 
which,  with  the  collective  prefix  ka-  and  the  locative  suffix  -an,  means  “place 
of  (many)  river  banks”. 

The  name  was  first  applied  to  the  province,  and  was  early  shortened 
by  Spanish  writers  to  Pampanga,  ng  becoming  m  by  partial  assimilation  to 
the  following  labial  p.  On  the  basis  of  this  form  used  as  a  feminine  adjec¬ 
tive,  the  masculine  singular  in  -o  and  the  plurals  in  -os  and  -as  were  made 
and  applied  to  the  people  and  their  language,  e.  g.,  diccionario  pampango, 
las  Pampangas.  In  this  respect  Pampanga  contrasts  strongly  with  Bisaya, 
which  never  was  made  declinable  for  gender.  The  name  is  almost  universally 
known  as  Pampanga,  tho  the  Spanish  Pampango  is  sometimes  heard  collo¬ 
quially,  and  a  few  American  writers  use  the  anglicized  Pampangan. 

Sulu  (Solog),  owing  to  the  impure  pronunciation  of  5  in  the  Sulu  lan¬ 
guage,  approaching  an  sh  sound,  was  written  Xolo  by  the  early  Portuguese 
navigators,  and  Joló  (Iolo  or  Yolo)  by  the  Spaniards.  From  Joló  was  formed 
the  adjective  Joloano,  which  has  been  anglicized  in  popular  usage  in  the 
Philippines  to  Joloan,  with  retention  of  the  Spanish  pronunciation  of  j  (!). 

Suhl  is,  however,  written  by  most  scholars,  tho  a  few  write  Sulaan. 

I  have  presented  thus  in  detail  the  history  of  tho  five  names  in  question 
in  order  to  show  how  the  existing  variety  of  usage  arose  from  a  haphazard 
adaptation  in  the  different  languages  of  the  Spanish  forms,  themselves  an 
inconsistent  modification  of  the  true  native  names,  and  to  contrast  the  diver¬ 
sity  thus  arising  with  the  quite  general  uniformity  of  nomenclature  in  the 
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case  of  the  other  names,  like  Bikol,  Pangasinan  and  Bagoho,  which  have 
been  adopted  without  any  attempt  to  work  them  over  into  adjectival  forms 
when  taken  into  English,  German,  French  or  Dutch. 

I  submit,  therefore,  that  the  only  natural  and  practicable  method  of 
securing  general  uniformity  of  usage  is  to  adopt  the  native  name  without 
change,  with  the  single  exception  of  Kapangpangan,  which  is  too  little  known 
and  too  unwieldy  to  take  the  place  of  the  well-known  Pampanga,  and  would 
propose  that,  with  this  exception,  all  Philippine  languages  and  dialects 
be  designated  by  their  native  names  without  inflectional  endings, 
and  that  in  their  spelling  all  peculiarities  of  Spanish  orthography 
be  eliminated. 

Following  is  a  working  list  of  Philippine;  languages  and  dialects  (incom¬ 
plete  of  course)  with  suggested  abbreviations,  proposed  spelling,  and  the 
Spanish  forms  where  these  vary  from  those  proposed: 


Abbreviation 

Proposed  spelling 

Spanish  form  (where  different) 

Bgb. 

Bagobo 

Ban. 

Banawi 

Banaue 

Bkl. 

Bikol 

Bicol,  Vicol  (Bicolano) 

Bil. 

Bilan 

Bis. 

Bisaya 

Bisaya,  Visaya 

Bon. 

Bontok 

Bontoc 

Gad. 

Gaddang 

Ga-dang 

Gng. 

Gianga 

Guianga 

Gin. 

Ginaan 

Guinaan 

Har. 

Har  ay  a 

Hlg. 

Hiligaina 

Hiligayna,  etc.  (see  below) 

Ibg. 

Ibanag 

Ifg- 

Ifugau 

Ifugao 

Igt- 

Igorot 

Igorrote 

Hg. 

Iiongot 

Ilongote 

Ilk. 

Iloko 

Iloco,  Locano 

Inb. 

Inibaloi 

Inibaloy 

Isn. 

Isinai 

Isinay 

Itw. 

Itawi 

Itaves,  Itaues 

Klg. 

Kalaga 

Calaga 

Kim. 

Kalamian 

Calamian 

King. 

Kalinga 

Calinga 

Knk. 

Kankanai 

Cancanay 

Kuy. 

Kuyunon 

Cuyono 

Lut. 

Lutau 

Lutao 

Mgd. 

Magindanau 

Maguindanao 

Mda. 

Mandaya 

Mwg. 

Mangwanga 

Manguanga 

Mgy. 

Mangyan 

Manguian 

Mnb. 

Manobo 

15* 
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Pamp. 

Pampanga 

Pampango  (-a) 

Pang. 

Pangasinan 

Sml. 

Samal 

Sbn. 

Subanon 

Subano 

Sul. 

Sulu 

Joloano 

Tag. 

Tagalog 

Tagalo 

Tgk. 

Tagakaolo 

Tagacaolo 

Tgb. 

Tagbanwa 

Tagbanua 

Ting. 

Tingyan 

Tingiti  an 

Tir. 

Tirurai 

Tiruray 

Yak. 

Yakan 

Yacan. 

Yog. 

Yogad 

Remarks  on  the  above  list: 

In  Gaddang  both  d’s  are  sounded  as  in  Italian  addio.  As  the  Spanish 
orthography  does  not  admit  of  doubled  stop  consonants,  Ga-dang,  where  the 
hyphen  represents  a  voice  check,  was  the  spelling  adopted  by  Padre  José 
Rodriguez  in  his  Catecismo,  Manila  1833  and  1897. 

Hiligaina,  not  Hiligwaina  (Span.  Hiligudyna),  is  the  native  pronunciation. 
Padre  Méntrida’s  books  show  the  following  variations:  Hiligvoyna  (Bocabu- 
lario,  1637),  Hiligaeina  (Diccionario,  1841),  Hiliguayna  (Arte,  1818),  and 
Hiligayna  (Arte,  1894). 

The  final  -ay,  -oy  of  Tiruray,  Inibaloy,  etc.,  are  peculiarities  of  the  Spanish 
orthography,  cf.  Span,  hay,  hoy,  but  aire,  oigo  ;  so  also  -ao  for  -an  in  Ma- 
guindanao,  Lutao,  cf.  Span,  nao,  but  nàufrago.  I  have  noticed  that  some 
write  Magindanao,  simplifying  the  Span,  gui  to  gi,  but  retaining  the  Spanish 
ending  -ao. 

Tagbdnwa  is  the  native  pronunciation,  and  not  Tagbamia.  For  a  similar 
erroneous  shifting  of  accent  by  Spanish  writers  of  native  words,  compare 
Philippine  bdgyo(u):  Span,  bagnio. 

The  adoption  of  the  sign  n  for  the  velar  nasal  commonly  represented 
by  ng  seems  impracticable  and  inadvisable  in  the  case  of  these  proper  names, 
whose  appearance  would  be  radically  changed  by  the  substitution  of  the  new 
character.  A  further  obstacle  to  the  introduction  of  n  is  the  popularity,  espe¬ 
cially  amog  Tagalogs,  of  the  character  g  or  g  as  a  symbol  of  the  same  sound, 
e.  g.,  Mulig  Pagsilag,  title  of  a  well-known  Tagalog  newspaper  of  Manila. 
Besides,  the  popular  pronunciation,  except  by  natives,  is  Pampan-ga,  Pan- 
gasindn.  It  would  therefore  be  impracticable  to  write  Panasinan  and  Pampana. 

Note.  —  The  spellings  Bisayan,  Ilokano ,  and  Pampangan,  seen  in  my  study  “F  and  V 
in  Philippine  Languages”,  Division  of  Ethnology  Publications,  vol.  V,  part  ii,  Manila  1908, 
were  “edited”  in  my  absence  from  Manila.  1  wrote  Bisaya,  Iloko,  Pampanga,  as  appears  in 
the  ^ame  work  privately  printed  as  MS,  Leipzig  1907. 
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Etude  historico-critique  et  positive 
par  le  P.  G.  Schmidt,  S.  V.  D. 

Traduit  en  français  par  le  P.  J.  Pietsch,  O.  M.  I. 

(Suite.) 

5.  C.  Th.  Preufi. 

«Der  Ursprung  der  Religion  und  Kunst.  Vorläufige  Mitteilung  von 
K.  Th.  Preufi»,  tel  est  le  titre  d’un  travail  paru  dans  le  «Globus»1  duquel 
nous  nous  occuperons  à  présent.  Ce  titre  indique  assez  justement  le  singulier 
mélange  de  définitif  et  de  provisoire  qui  caractérise  cette  dissertation.  Au 
grand  détriment  de  tout  le  travail,  ces  deux  éléments  sont  répartis  assez 
souvent  dans  l’ordre  inverse:  le  caractère  du  provisoire  se  retrouve  dans  les 
présuppositions  et  les  preuves,  la  décision  apodictique  est  mise  en  usage  dans 
les  conclusions.  Preufi  lui-même  admet  le  caractère  provisoire  de  son  argu¬ 
mentation,  en  disant:  «Je  ne  veux  cependant  fournir  la  preuve  qu’en  tant  que 
je  cite  une  chaîne  en  quelque  manière  continue  de  documents  dont  l’autorité 
est  évidente  en  elle-même,  supposé  que  les  exemples  purement  explicatifs 
soient  complétés  et  confirmés  par  les  nombreux  témoignages  qui  sont  à  ma 
disposition,  et  que  les  anneaux  qui  manquent  encore  puissent  être  ajoutés 
de  la  même  manière»2. 

Je  montrerai  par  quelques  exemples  que  les  matériaux  assemblés  par 
M.  Preufi  ne  forment  très  souvent  pas  «une  chaîne  en  quelque  manière  continue»  ; 
l’espace  manque  pour  entrer  dans  tous  les  détails  et  cela  ne  rentre  pas  non 
plus  dans  le  cadre  de  mon  travail.  Ce  qui  nous  regarde  davantage  c’est 
l’interprétation  que  Preufi  donne  aux  faits  cités  par  lui  et  les  principes  psy¬ 
chologiques  sur  lesquels  il  se  fonde;  C’est  de  ceux-ci  que  je  m’occuperai  en 
premier  lieu  et  de  préférence,  d’autant  plus  qu’avec  eux,  beaucoup  plus  que 
par  les  faits  ethnologiques,  les  thèses  de  Preufi  tombent  ou  se  soutiennent. 

Au  point  de  vue  formel,  il  y  a  surtout  un  défaut  qui  fait  tort  à  Preufi, 
c’est  le  manque  de  ce  que  j’appelerai:  sens  de  la  réalité.  M.  Richard  M.  Meyer 
qui  dans  son  article  «Mythologische  Fragen»3  s’opposa  vivement  à  toute  la 


1  Année  1904,  vol.  LXXXVI,  pp.  321—327,  355—363,  375—379,  388—392;  année  1905, 
vol.  LXXXVI1,  pp.  333—337,  347—350,  380—384,  394—400,  413—419. 

2  Pour  être  plus  bref,  je  désigne  par  A  la  partie  de  l’article  contenu  dans  l’année  1904 
du  «Globus»,  et  par  B  celle  de  1905. 

3  Archiv  für  Religionswissenschaft,  vol.  XX  (1906),  p.  417 — 428. 
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théorie  magique,  et  surtout  aux  exagérations  de  Preuß,  croit  néanmoins  que 
Preuß  a  été,  en  raison  de  ses  études,  particulièrement  compétent  pour  écrire 
son  travail.  Je  crois  que  ceci  n’est  exact  qu’en  partie,  et  que  la  marche  des 
études  suivie  par  Preuß  n’a  pas  été,  sous  certains  rapports,  un  avantage  pour 
lui,  puisqu’elle  le  conduisit  principalement  par  des  sentiers  où  les  limites 
bien  définies  font  défaut.  L’étude  des  dessins  d’ornamentation  des  Papouas 
et  des  Semangs  et  Sakeis  dont  Preuß  s’est  occupé  quelque  temps,  et  les  hiéro¬ 
glyphes  mexicains  auxquels  il  se  consacra  dans  la  suite,  sont  des  branches 
scientifiques  où,  en  beaucoup  d’endroits,  les  faits  positifs  font  défaut,  ce  qui 
est  une  tentation  à  faire  un  usage  immodéré  des  hypothèses  ;  ce  sont  des 
terrains  à  peine  commencés  à  explorer,  où  bien  souvent  les  lignes  principales 
ne  sont  pas  même  tracées,  ce  qui  mène  à  une  liberté  trop  grande;  ce  sont  des 
branches  de  la  science  où  très  peu  travaillent,  d’où  le  manque  de  contrôle 
par  d’autres  savants;  finalement  il  y  règne  une  extrême  complication,  surtout 
pour  les  hiéroglyphes  mexicains. 

Par  la  suite,  le  genre  associatif,  irrégulier,  de  penser  s’est,  chez  Preuß, 
développé  à  un  tel  degré  qu’il  est,  très  souvent,  tout  à  fait  congénial  à  ces 
choses  et  qu’il  saisit  par  là,  il  est  vrai,  bien  des  choses  qui  auraient  échappé 
à  d’autres.  Mais,  dans  la  même  mesure,  les  lois  psychologiques  lui  restent 
souvent  cachées,  ces  lois  qui  sont  pourtant  toujours  la  base  même  de  ces 
raisonnements  magiques  et  mythologiques  en  apparence  si  arbitraires. 

En  effet,  comme  il  a  été  dit,  les  principes  psychologiques  sur  lesquels 
repose  toute  la  théorie  de  Preuß  sont  d’une  nature  très  précaire.  Ils  peuvent 
être  réduits  à  deux  groupes,  dont  l’un  se  rapporte  à  la  formation  du  principe 
de  causalité  chez  l’homme  primitif,  l’autre  à  la  personnification  et,  en  con¬ 
nexion  avec  elle,  à  la  possibilité  des  transformations  magiques. 

En  suivant  le  préanimisme  jusqu’à  sa  dernière  limite,  Preuß  veut  exa¬ 
miner  le  premier  état  intellectuel  de  l’homme  après  son  élévation  au  dessus 
de  la  brute,  pour  y  découvrir  les  racines  de  la  religion.  «L’animal,  dit-il,  est 
empêché,  par  son  instinct,  de  réfléchir  sur  des  choses  qui  ne  regardent  pas 
immédiatement  la  conservation  de  son  espèce.  Le  trait  distinctif  de  l’homme, 
qui  différencie  l’homme  et  l’animal  au  point  de  vue  intellectuel,  c’est  la  sol¬ 
licitude  pour  son  espèce  allant  au  delà  de  l’instinct.  Dès  que  ce  facteur  entra 
en  action,  dès  que  l’instinct  cessa  de  diriger  cet  être  vivant,  l’homme  en 
évolution,  celui-ci  dut  commettre  une  série  infinie  d’erreurs  qui  ne  l’anéan¬ 
tirent  pas  dans  la  lutte  pour  l’existence  uniquement  parce  que  le  principal, 
l’instinct  et  l’imitation  des  choses  existantes,  persévéra.  Cette  «stupidité 
humaine  primitive  [Urdummheit]1»  que  C.  Beck  (Die  Nachahmung,  Leipzig 
1904,  p.  142  s.)  ne  croit  pas  pouvoir  admettre  à  cause  de  son  incompatibilité 
apparente  avec  la  théorie  darwiniste  sur  la  lutte  pour  l’existence,  est  l’origine 
de  la  religion  et  de  l’art.  Car  toutes  les  deux  procèdent  de  la  magie  qui,  de 
son  côté,  est  la  conséquence  immédiate  de  la  sollicitude  de  la  vie  allant  au 
delà  de  l’instinct»  (B.  p.  419). 


1  Les  passages  mis  en  parenthèses  rectangulaires  [  )  donnent  ou  le  texte  original  d’une 
traduction  ou  une  addition  explicative  faite  par  moi-même.  P.  G.  Schmidt. 
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Donc  la  «stupidité  primitive»  est  ici  désignée  comme  la  cause  de  la 
religion  et  de  l’art.  Examinons  les  preuves  ajoutées  par  Preuß  à  sa  thèse 
étonnante.  Insuffisante  et  incapable  de  servir  de  majeure  à  une  conclusion  si 
grave  est  l’idée  que  «le  trait  distinctif,  ce  qui  [l’homme]  différencie  princi¬ 
palement  de  la  brute»  est  «la  sollicitude  pour  l’espèce  allant  au  delà  de  l’in¬ 
stinct».  Ceci  est  purement  relatif,  c’est  dit  en  comparaison  avec  l’instinct  qui 
aurait  dominé  jusque  là.  Qu’est-ce,  en  termes  absolus  et  positifs,  «ce  qui  va 
au  delà  de  l’instinct»  ?  Eh  bien,  c’est  «la  stupidité  primitive»,  nous  dit  Preuß. 
Mais  c’est  là  quelque  chose  de  purement  négatif  et  qui  ne  peut  provoquer 
que  des  effets  négatifs.  Preuß  lui-même  l’admet  en  disant:  «Dès  que  l’instinct 
cessa  de  diriger  l’être  vivant  -[c’est-à-dire,  dès  qu’une  autre  force,  la  stupidité 
primitive  lui  fut  additionnée],  il  dut  commettre  une  série  infinie  d’erreurs 
[c’est-à-dire  arriver  à  des  résultats  négatifs],  qui  ne  l’anéantirent  pas  dans  la  lutte 
pour  l’existence,  uniquement  parce  que  le  principal,  l’instinct  et  l’imitation  des 
choses  existantes  [c’est-à-dire  quelque  chose  de  positif  et  conduisant  à  une 
action  positive]  persévéra». 

La  conception  de  l’évolution  humaine  primitive  qui  est  exprimée  dans 
cette  phrase  est  absolument  impossible,  parce  qu’alors  l’homme  aurait  été 
dans  une  condition  pire  que  la  brute.  Car  à  la  disposition  de  celle-ci  il  n’y 
avait  que  des  facteurs  positifs:  l’instinct  et  l’imitation.  L’homme  n’aurait  possédé 
également  que  ces  deux  facteurs  positifs,  mais  il  aurait  eu,  en  outre,  quelque 
chose  de  négatif  qui  devait  déprécier  les  facteurs  positifs,  il  aurait  reçu  quel¬ 
que  chose  qui  «devait  nécessairement  le  conduire  à  une  série  infinie 
d’erreurs»,  quelque  chose  qui,  par  rapport  à  l’évolution  animale  n’aurait  pu 
amener  à  un  progrès,  tel  que  nous  le  constatons  effectivement,  mais  seulement 
à  une  marche  en  arrière. 

Pour  progresser  il  faut  une  augmentation  de  force  et  d’aptitudes.  Preuß 
n’a  pas  indiqué  cette  augmentation  et  n’a  donc  pas  expliqué  l’évolution  en 
avant.  Nous  avons  déjà  insinué  plus  haut  ce  facteur  nouveau  et  nous  y  revien¬ 
drons  dans  la  suite:  ce  sont  les  deux  aptitudes  à  former  des  idées  univer¬ 
selles  et  à  reconnaître  les  rapports  de  cause  à  effet. 

Preuß  continue:  «La  magie  et  les  actions  visant  à  un  but  avec  des 
effets  réels,  d’après  notre  manière  de  voir,  sont  entièrement  entremêlées  chez 
l’homme  primitif»,  ce  n’est  que  plus  tard  que  les  actions  conformes  à  un 
but  et  les  opérations  magiques  se  séparèrent  les  unes  des  autres  (B.  p.  149). 
M.  Preuß  établit  ici,  avec  une  assurance  apodictique,  comme  thèse,  ce  que 
MM.  Hubert  et  Mauss  n’avaient  osé  exprimer  que  comme  une  simple  opinion 
(v.  plus  haut  p.  522  suiv.).  Comme  nous  avons  déjà  à  cette  occasion  réfuté 
le  tout,  nous  pourrions  nous  permettre  de  passer  outre.  Mais  Preuß  prétend 
avoir  cité  de  nouvelles  preuves  pour  sa  thèse  qui  pourraient  demander  à 
être  examinées.  Nous  ne  pouvons  nous  soustraire  à  cette  exigence.  Je  choisis 
entre  les  nouvelles  preuves  celle  à  laquelle  Preuß  semble  accorder  le  plus 
de  poids. 

Il  s’agit  des  danses  des  peuples  non  civilisés;  elles  ont,  il  est  vrai, 
souvent  un  caractère  magique  manifeste,  surtout  celles  de  l’agriculture,  de 
la  chasse  et  de  la  guerre,  mais  Preuß  les  fait  dériver  toutes,  même  dans  leur 
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première  origine,  de  conceptions  magiques.  Les  racines  plus  profondes  de  la 
danse  magique,  croit-il,  sont  intimement  entrelacées  avec  les  commencements  du 
travail  pour  un  but  déterminé;  les  deux  ont  été,  au  début,  un  tout  inséparable. 
11  se  rapporte  pour  cela  au  livre  bien  connu  de  Bücher  «Arbeit  und  Rhythmus», 
qui  fait  dériver  le  rythme  de  la  danse,  et  par  là  le  rythme  et  le  chant  en  général, 
du  rythme  accompagnant  certains  travaux.  Bücher  ne  va  pas  plus  loin.  Le 
travail  pour  un  but  déterminé  est  pour  lui  une  première  chose,  de  laquelle 
la  danse  se  détacha  ensuite  comme  quelque  chose  de  postérieur;  elle  put, 
dans  la  suite,  être  ou  devenir  une  danse  magique. 

Ceci  cependant  ne  suffit  pas  à  Preuß;  il  veut  transférer  la  magie  dans 
le  travail  visant  à  un  but.  Pour  cet  effet,  il  recourt  à  la  «stupidité  primitive»  : 
«Quand  l'homme  des  âges  primitifs  eut  conscience  des  choses  situées  en 
dehors  de  son  instinct  qui  le  dirigeait  infailliblement,  aussitôt  dut  s’ébaucher 
la  notion  que  les  trois  éléments  du  travail:  l’activité  elle-même,  les  mouve¬ 
ments  rythmiques  et  les  sons  produits  par  le  travail  ne  coexistaient  pas  seule¬ 
ment  l’un  à  côté  de  l’autre1,  mais  que  le  résultat  dépendait  aussi  réellement 
des  deux  derniers  facteurs.  Le  travail  ne  réussirait  pas,  si  les  sons  et  les 
mouvements  rythmiques  concomitants  étaient  autres  que  d’habitude,  c’est-à- 

dire  ne  se  produisaient  pas  avec  le  rythme  exigé .  Or  s’il  en  est  ainsi, 

si  le  rythme  du  travail  contribue  d’une  manière  incalculable  à  la  réussite  du 
travail,  l’idée  n’était  pas  loin  d’employer  le  rythme  du  travail  pour  soi,  non 
pas  par  pur  plaisir,  mais  pour  faire  mieux  réussir  le  travail  entrepris» 
(B.  p.  334). 

Cette  expression  catégorique  «aussitôt  dut»  sonne  bien,  mais  les  faits 
positifs  ne  sont  pas  aussi  disposés  à  s’incliner  devant  elle.  Ceci  se  voit  en 
ce  que  l’auteur  est  obligé  de  recourir  à  un  nouvel  «il  faut».  Après  avoir  cité 
d’abord  «un  exemple  vraiment  classique»  du  Mexique  (B.  p.  334),  puis  d’au¬ 
tres  de  Mindanao  et  de  Madagascar,  il  est  forcé  de  faire  le  triste  aveu  sui¬ 
vant:  «Maintenant  tous  ces  exemples  datent  d’une  période  relativement  tar¬ 
dive  où  on  cultivait  déjà  les  champs»,  mais  il  continue:  «Il  faut [!]  cependant 
s’imaginer  [!]  que  la  magie  du  rythme  du  travail  a  déjà  existé  auparavant, 

dans  les  travaux  les  plus  simples  avec  le  marteau,  le  ratissage,  le  forage  etc» 

(B.  p.  335).  Ici,  après  nous  avoir  imposé  l’obligation  de  «nous  imaginer», 
Preuß  nous  abandonne;  il  ne  pousse  pas  l’amabilité  assez  loin  pour  nous 

alléguer  un  seul  exemple  où  «pour  les  travaux  les  plus  simples  avec  le 


1  Pour  mieux  faire  comprendre  ces  paroles,  je  cite  ce  que  Preuß,  qui  suit  en  substance 
Bücher,  en  dit:  «Le  rythme  du  travail  tire  son  origine  de  mouvements  identiques  répétés  qui 
peuvent  devenir  une  habitude  pour  celui  qui  les  exécute.  Par  cette  voie  il  parvient  à  la  convic¬ 
tion  que  l’exécution  du  travail  et  le  mouvement  du  corps  qui  y  est  requis  sont  corrélatifs. 
Comme  fréquemment  le  travail  produit  un  bruit  régulier,  le  son  vient  s’ajouter  au  travail  et  au 
mouvement.  En  connexion  avec  ces  sons  on  profère  des  sons  articulés  et  il  s’en  forme  un 
chant  rythmique  mais  dénué  de  sens.»  (B.  p.  333 — 334).  Je  continue  à  rejeter  cette  théorie 
sur  l’origine  du  son  et  du  chant  dans  les  danses  comme  je  l’ai  déjà  fait  vis-à-vis  de  Wundt 
(Völkerpsychologie  I.,  p.  269;  ailleurs,  II.  1.  p.  440,  il  donne  encore  pour  raison  une  disposition 
d’esprit  plus  élevée,  mais  ceci  est  aussi  insuffisant).  Voir  ma  critique  de  Wundt  dans  «Mitteil, 
der  Wiener  Anthrop.  Ges.»,  XXXIII  (1903),  p.  364  ss. 
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marteau  etc»,  «dès  les  premiers  temps»,  des  idées  magiques  se  soient  formées 
ou  des  rythmes  magiques  se  soient  développés. 

Il  a  été  assez  imprudent  de  donner,  lui-même,  une  raison  de  l’impos¬ 
sibilité  de  trouver  un  tel  exemple  pour  les  temps  dont  il  parle.  Ce  n’est  que 
«quand  un  certain  nombre  d’hommes  travaillent  en  même  temps»  que 
les  mouvements  et  les  sons  prennent  une  forme  involontairement  rythmique» 
(B.  p.  333).  Or,  il  est  clair  que  chez  les  hommes  les  plus  primitifs,  une 
telle  activité  commune  n’a  pas  eu  lieu.  Si  universellement  en  ethnologie,  les 
chasseurs  nomades  qui  n’existent  que  par  des  groupes  familiaux  très  petits 
et  sans  lien  bien  fort  entre  eux  sont  considérés  comme  au  degré  le  plus  bas 
de  l’évolution,  il  n’y  a  pas  chez  eux  de  travail  aux  champs  puisqu’ils  ne 
connaissent  pas  l’agriculture  et  ils  n’ont  que  le  système  de  l’économie  appro¬ 
priale,  cueillette  irrégulière  des  fruits  et  la  chasse,  qui  toutes  les  deux  ne 
fournissent  pas  l’occasion  du  développement  d’un  rythme.  «Les  plus  simples 
travaux  avec  le  marteau,  du  ratissage,  du  forage  etc»,  ne  sont  exécutés  ici 
que  rarement,  fortuitement  et  isolément.  Si  on  objectait  que  même  pour  le 
travail  isolé  il  peut  se  former  un  rythme,  p.  ex.  pour  battre,  ce  serait  faux, 
puisque  ceci  ne  pourrait  avoir  lieu  que  dans  l’exercice  continu  et  perpétuel, 
à  la  suite  d’une  division  du  travail,  qui  est  entièrement  exclue  de  cette  période. 
Et  en  supposant  même  que  le  rythme  se  formât,  il  n’y  aurait  pas,  dans  ces 
«travaux  les  plus  simples»,  de  raison  psychologique  pour  faire  naître  l’idée 
que  le  rythme  fût  nécessaire  au  succès  final  du  travail.  Car  longtemps  avant 
que  le  système  rythmique  pût  se  développer  et  parvenir  comme  tel  à  la  con¬ 
science  on  avait  obtenu,  par  une  expérience  claire  et  indiscutable,  la  persuasion 
que  le  coup  en  lui-même,  sans  le  rythme,  garantissait  parfaitement  le  succès. 
Ce  n’est  que  si  cet  effet  était  resté  douteux  que  la  causalité  magique  du 
rythme  aurait  pu  se  former. 

Si  donc  les  peuples  les  plus  primitifs  ont  des  danses  — •  et  c’est  un 
fait  qu’ils  en  ont  — ,  il  est  évident  qu’elles  ne  proviennent  pas  du  rythme  du 
travail  et,  par  conséquent,  beaucoup  moins  encore  d’une  idée  magique.  Ainsi 
les  danses  des  peuples  les  plus  primitifs  ne  se  prêtent  aucunement  à  la 
preuve  que  dans  les  conceptions  de  la  période  la  plus  primitive,  la  magie  et 
la  vraie  causalité  aient  été  confondues. 

Sans  s’en  apercevoir,  Preuß  a  lui-même  affirmé,  dans  une  des  phrases 
citées,  la  priorité  absolue  de  la  notion  de  la  causalité  réelle,  en  comparaison 
avec  la  causalité  magique.  C’est  quand  il  parle  des  «commencements  de  la 
conception»  «que  les  trois  'éléments  du  travail  :  l’activité  elle-même,  les  mouve¬ 
ments  rythmiques  et  les  sons  produits  par  le  travail,  ne  coexistaient 
pas  seulement,  mais  que  le  résultat  dépendait  aussi  des  deux  autres 
facteurs»  (B.  p.  334).  Donc  non  seulement  une  coexistence  simultanée, 
mais  aussi  une  dépendance,  disons:  une  inexistence  virtuelle,  est  nécessaire 
pour  l’idée  de  causalité.  Or  l’homme  voit  de  ses  yeux  la  coexistence,  mais 
d’où  l’homme  primitif  a-t-il  l’idée  d’une  dépendance  de  cause  à  effet?  Dans 
tout  son  travail,  Preuß  n’entame  pas  cette  question.  C’est  l’une  des  graves 
fautes  qu’il  a  commises:  s’il  avait  examiné  l’origine  et  le  développement  de 
cette  idée,  il  serait  peut-être  arrivé  à  des  résultats  tout  différents.  Car  il  ne 
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peut  pas  y  avoir  de  doute  que  de  la  simple  coexistence  jamais  on  n’aurait 
passé  à  l’inexistence  virtuelle  de  l’effet  dans  la  cause;  mais  il  est,  au  con¬ 
traire,  facile  de  montrer  comment  de  l’intelligence  de  l’inexistence  pouvait  se 
développer  celle  de  la  coexistence,  laquelle  peut  alors,  mais  seulement  en 
supposant  une  première  inexistence,  en  produire  une  autre  dépendance  de 
caractère  secondaire. 

Ainsi  que  je  l’ai  déjà  exposé  plus  haut,  l’idée  de  la  connexion  de  la 
cause  et  de  l’effet  a  son  origine  dans  la  conscience  que  l’homme  éprouve  de 
la  dépendance  des  mouvements  extérieurs  de  son  propre  corps  vis-à-vis  des 
actes  intérieurs  de  sa  volonté  et  de  ses  connaissances  intellectuelles.  Mais  comme 
dans  cette  première  période  de  l’évolution  humaine,  des  mouvements  extérieurs 
du  corps  ne  furent  jamais  produits  pour  eux-mêmes,  mais  toujours  pour 
provoquer,  par  les  mouvements  du  propre  corps,  des  mouvements  et  des 
effets  sur  d’autres  corps  en  dehors  de  l’homme,  c’est  certainement  d’abord 
une  cause  intérieure  qui  détermine,  comme  causa  ultima,  le  mouvement  du 
corps  étranger.  11  y  a  cependant  aussi  une  relation  directe  entre  le  propre 
corps  mouvant  (et  mis  en  mouvement  par  la  propre  volonté)  et  le  corps 
étranger  mû,  donc  entre  deux  corps  qui  sont  contigus  dans  l’espace,  et  c’est 
dans  cette  dernière  relation  que  nous  avons  le  premier  exemple  d’une  co¬ 
existence  causale  qui  pouvait  se  propager  plus  loin  si  le  corps  étranger  mettait 
indéfiniment  d’autres  corps  en  mouvement. 

Par  cet  exposé,  tous  les  exemples  allégués  encore  par  Preuß  sont,  en 
principe,  suffisamment  caractérisés.  Tous  se  rapportent  ou  bien  à  la  magie 
par  analogie,  ou  bien  ils  sont  une  réalisation  du  principe:  Cum  hoc,  ergo 
propter  hoc,  donc  de  la  causalité  à  la  coexistence.  La  causalité  de  la  magie 
analogique  présuppose  déjà  par  sa  notion  l’existence  antérieure  du  vrai  prin¬ 
cipe  de  causalité,  et  la  coexistence  présuppose,  comme  nous  venons  de  le 
voir,  l’inexistence  virtuelle.  Ce  n’est  donc  pas  la  «stupidité  primitive»,  mais 
la  faculté  positive  de  chercher  et  de  trouver  les  causes  réelles,  de  discerner 
l’inexistence  virtuelle  de  l’effet  dans  la  cause,  qui  constitue  le  commencement 
de  l’évolution  humaine.  Cette  aptitude  conduit  à  de  tout  autres  chemins  qu’à 
ceux  de  la  magie. 

Dès  le  commencement  de  ce  chemin,  on  rencontre  un  phénomène  que 
Preuß  a  également  traité  d’une  manière  très  défectueuse,  c’est  l’instinct  de 
personnification  de  l’homme  primitif.  D’où  vient-il,  comment  faut-il  concevoir 
son  origine  et  sa  propagation?  Preuß  croit  d’abord  «qu’il  [l’homme  primitif] 
a  besoin  de  concevoir  les  objets  naturels  comme  hommes  et  animaux  quand 
il  parle  d’eux  et  les  imite  dans  leur  genre  [sie  entsprechend  nachbildet]».  Mais 
pourquoi  aurait-il  besoin?  Pour  moi  je  ne  puis  absolument  pas  conce¬ 
voir  que,  simplement  pour  parler  des  objets  naturels,  l'homme  primitif  a  dû 
les  concevoir  comme  personnes  ou  animaux,  et  pas  davantage  comment 
l’homme  et  l’animal  en  soient  venus  à  être  utilisés  par  les  hommes  parlants 
pour  représenter  des  objets  naturels  qui,  dans  leur  extérieur,  sont  totalement 
différents  d’hommes  et  d’animaux. 

Preuß  cependant  fait  un  essai  pour  résoudre  cette  question  et  il  s’y 
aventure  sur  des  sentiers  nouveaux  et  assez  étranges.  La  personnification  des 
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objets  inanimés  serait  venue  de  ce  que  l’homme  représentait  ces  objets  par 
des  masques  pour  pratiquer  la  magie  sur  sa  propre  personne:  «Toutes  les 
substances  sont  dès  l’abord  conçues  comme  hommes  et  animaux  [donc  comme 
des  «personnes»]  qui  sont  représentés  par  des  hommes  pour  exercer  une  in¬ 
fluence  sur  eux»  (B.  p.  419,  it.  p.  381).  Il  s’en  suivrait  qu’avant  que  l’homme 
fabriquât  des  représentations  des  objets  naturels  pour  des  fins  magiques, 
jamais  une  personnification  n’en  aurait  été  faite,  ensuite  qu’on  ne  personni¬ 
fiait  que  des  objets  dont  l’homme  fabriquait  des  imitations  pour  des  fins 
magiques.  Je  crois  qu’il  suffit  de  relever  nettement  ces  conclusions  pour 
reconnaître  aussitôt  le  caractère  aventureux  des  prémisses  dont  elles  découlent. 

L’opinion  de  Preuß  est  insoutenable. 

D’abord  au  point  de  vue  ethnologique.  Un  certain  nombre  de  peuples 
les  plus  primitifs,  p.  ex.  les  Australiens  du  sud-est,  les  Semangs,  les  Anda- 
manais  personnifient  la  lune,  le  soleil  et  aussi  quelques  étoiles,  les  Semangs 
personnifient  les  vents  et  les  maladies,  mais  jamais  on  ne  représente  ces 
choses  en  magie  par  des  masques  ou  des  choses  analogues. 

Une  explication  psychologique  est  également  impossible.  Car  d’un  côté 
le  procédé  positif  comment  la  personnification  s’est  formée,  est  déjà  nettement 
déterminé;  elle  est  antérieure  à  toute  magie;  de  l’autre,  on  peut  aussi  prouver 
directement  l’impossibilité  psychologique  de  la  théorie  de  Preuß.  Le  procédé 
serait,  d’après  Preuß,  le  suivant:  l’homme  s’approprie  d’abord  les  qualités 
extérieures  (couleur,  forme,  dehors)  de  l’objet;  par  là  il  paraîtrait  au  dehors, 
naturellement  d’une  manière  grossière,  comme  l’objet  lui-même  et  serait  mis 
en  état  de  s’emparer  aussi  de  la  force  magique  intrinsèque  à  l’objet  et  d’en 
faire  usage  à  volonté  pour  son  utilité  propre.  Ainsi  se  serait  formé  un  nouvel 
être  (composé)  qui  serait  au  dehors  cet  objet  lui-même  avec  la  force  magique 
et  en  même  temps  aussi  une  personne  (humaine).  Et  cet  être  nouveau,  tel  est 
visiblement  l’avis  de  Preuß,  a  depuis  servi  de  modèle  pour  une  nouvelle  con¬ 
ception  de  l’objet  naturel  auquel,  en  dehors  de  sa  forme  extérieure  et  de  sa 
force  magique  intrinsèque,  est  venue,  de  la  part  de  ce  modèle,  s’ajouter  la 
personnification. 

C’est  une  notion  entièrement  insuffisante  de  la  personnification  que  Preuß 
montre  dans  cette  théorie.  Être  une  personne,  ou  en  devenir  une  signifierait 
donc  à  peu  près  autant  qu’être  pourvu  d’une  étiquette  spéciale  toute  prête. 
En  réalité  cependant,  être  une  personne  ne  signifie,  dans  la  partie  de  la  notion 
qui  nous  intéresse  ici,  rien  d’autre  chose  que  reconnaître  que  toute  l’activité 
extérieure  dépend  d’un  centre  intérieur  de  science  et  de  volonté.  Or  précisé¬ 
ment  les  actions  magiques  que  pratique  l’homme  représentant  l’objet  naturel 
ne  dépendent  évidemment  pas  de  sa  volonté,  mais  d’une  imitation  extérieure 
de  l’objet  qu’il  s’est  imposé  ou  bien,  comme  Preuß  le  dit  lui-même  avec  insi¬ 
stance,  de  la  matière  magique  [«zauberkräftiger  Stoff»].  Sidone,  pour  l’être 
nouvellement  constitué,  les  qualités  magiques  n’ont  aucun  rapport  organique 
avec  son  savoir  et  son  vouloir  intrinsèques,  il  manque  toute  possibilité  psycho¬ 
logique  à  établir  ce  rapport  organique  dans  l’objet  naturel;  sans  lui,  il  n’y  a 
pas  de  personnalité  et  par  conséquent  pas  de  personnification.  Également 
pour  l’autre  élément  de  la  personnalité,  l’être  individuel,  l’unicité  de  l’être, 
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Preuß  n’a  pas  d’idée  nette,  comme  le  prouvent  les  paroles  suivantes:  «Par 
esprit  ou  âme  nous  comprenons  ordinairement  quelque  chose  d’invisible  qui 
peut  agir  en  différentes  substances.  La  force  ou  l’effet  magique  est,  au  con¬ 
traire,  la  qualité  d’une  substance»  (B.  p.  381).  La  définition  de  l’esprit  donné 
ici  doit  son  origine  uniquement  à  la  polémique  contre  l’animisme.  Elle  est 
destinée  à  exprimer  l’opposition  entre  le  centre  immatériel  et  la  substance 
matérielle  qui  l’entoure.  Mais  cette  façon  unilatérale  d’envisager  qui  se  mani¬ 
feste  dans  une  telle  définition  a  été  ici  d’un  dommage  assez  grand  pour 
M.  Preuß.  11  ne  suffit  pas  de  définir  l’esprit,  «quelque  chose  d’invisible»;  c’est 
toujours  un  être  individuel,  personnel  qui,  comme  tel,  n’existe  qu’une  fois  et 
par  là  il  est  entièrement  distinct  d’une  qualité  universelle  qui  peut  adhérer 
aux  substances  (partielles)  les  plus  variées.  Preuß  a  raison  en  ce  que,  dans 
la  première  période,  l’idée  animiste  de  l’esprit  ne  s’était  pas  encore  formée, 
mais  il  perd  de  vue  que  si  chaque  esprit  est  une  personne,  chaque  personne 
ne  signifie  pas  exclusivement  un  esprit,  en  d’autres  termes,  la  notion  de 
l’esprit  et  celle  de  la  personne  ne  sont  pas  formellement  identiques.  Donc  si 
dans  la  première  période,  la  notion  de  l’esprit  faisait  encore  défaut,  ceci 
n’empêche  pas  que  l’idée  de  la  personne  se  fût  déjà  formée.  Pour  n’avoir 
pas  vu  celà,  Preuß  a  vicié  toute  son  exposition  sur  les  transformations  magiques  h 

Il  croit  qu’une  substance  toute  entière  se  change  dans  ces  transformations, 
en  une  substance  nouvelle,  sans  résidu  et  «rien  qu’une  philosophie  supérieure 

'  Outre  l’inexactitude  dont  nous  parlerons  encore,  la  description  de  l’idée  de  l’esprit  pèche 
encore  par  manque  de  clareté.  Preuß  dit  (B.  p.  381):  «Ce  que  nous  connaissons  des  effets 
de  la  force  magique  des  objets,  nous  pouvons  le  considérer  comme  une  espèce  de  transforma¬ 
tion.  Mais  je  ne  parle  pas  de  cette  transformation  qui  se  produit  effectivement  dans  les  formes 
de  la  nature  comme  une  plante  de  maïs  se  développe  d’un  grain  de  maïs».  Ici  donc,  les  «effets 
de  la  force  magique  des  objets»  sont  «une  espèce  de  transformation».  Peu  après  cependant  nous 
lisons:  «Ne  voyons  dans  les  démons  et  les  dieux  autre  chose  que  des  objets  magiques 
naturels  avec  leurs  transformations». . .  et  il  cite  comme  exemple  la  déesse  mexicaine  du  maïs 
qui  n’est  autre  chose  que  la  plante  de  maïs  dans  son  développement.  Ici  il  est  donc  question  d’objets 
naturels  magiques  avec  c’est-à-dire  en  plus  leurs  transformations.  Dans  son  rapport  sur  les  mythes 
des  Indiens  Huichol  que  Preuß  publia  plus  tard  (Globus,  vol.  XCI),  nous  trouvons  de  nouveau  : 
-Si  le  maïs  sert  de  nourriture  c’est  une  vertu  (magique)  si  admirable  du  maïs,  que  tout  le  cours 
de  sa  vie  [c’est-à-dire  ses  transformations  naturelles,  voir  la  fable  1.  c.  p.  192  ss.,  G.  Schm.j  en 
devient  important  et  intéressant»  (1.  c.  p.  192).  La  manière  dont  Preuß  emploie  ici  la  paren¬ 
thèse  —  vertu  (magique)  —  est  l’expression  de  son  hésitation  ce  qu’il  doit  désigner  comme 
vertu  magique.  C’est  ici  le  lieu  de  citer  les  paroles  par  lesquelles  Richard  M.  Meyer  dans  son 
travail  déjà  cité  se  tourne  contre  l’extension  de  la  magie  à  toute  et  chaque  chose:  «L’idée  de  la 
magie  s’écroule  par  là,  parce  qu’une  activité  exercée  constamment,  partout,  par  tous  et  à  toute  occa¬ 
sion  ne  conserve  plus  le  caractère  d’effort  extraordinaire  sans  lequel  la  magie  n’a  plus  de  sens  : 
on  ne  contraint  pas  les  dieux  avec  quelque  chose  qui  est  de  tous  les  jours.  S’il  n’y  a  rien  que 
des  danses  religieuses,  il  n’y  a  plus  de  danses  religieuses»  (1.  c.  p.  426 — 427).  Or  ce  qui, 
chez  les  peuples  examinés  par  Preuß  est  le  plus  fréquent  :  ou  l’occupation  avec  les  pratiques 
magiques  extraordinaires,  ou  avec  les  phénomènes  naturels,  il  le  constate  lui-même  dans  les 
aveux  suivants:  «Des  récits  de  ce  genre  qui  décrivent  simplement  un  phénomène  naturel  qui 
se  répète  toujours  forment  de  beaucoup  la  plus  grande  partie  des  mythes  des  Indiens  Huichol  et 
Cora»  (1.  c.  p.  190),  et  «Les  histoires  ne  sont  en  substance  rien  d’autre  chose  que  la  description 
de  phénomènes  naturels  qui  se  répètent  tous  les  jours»  (1.  c.  p.  192).  Tout  ceci  ne  relève  évi¬ 
demment  de  la  magie  qu’en  second  lieu.  En  premier  lieu  c’est  plutôt  une  preuve  combien 
puissant  était  chez  ces  tribus  l’instinct  de  la  personnification  et  de  la  causalité  de  la  nature. 
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qui  commence  déjà  à  rompre  avec  la  croyance  jusque  là  existante  peut  se 
forger  une  essence  abstraite  des  choses  qui  serait  le  noyau  des  transformations 
ou  quelque  chose  de  semblable  qui  paraît  comme  esprit»  (B.  p.  381).  Preuß 
oublie  de  faire  ici  une  distinction  essentielle  entre  les  différentes  transformations 
magiques,  celles  de  personnes  et  celles  d’objets  inanimés.  Dans  les  premières, 
même  si  un  homme  «comme  corps  entier»  est  changé  p.  ex.  en  loup-garou, 
l’identité  personnelle  se  conserve  toujours  comme  «noyau  des  transformations»  ; 
ce  n’est  pas  un  nouveau  loup-garou,  sans  relation  aucune,  qui  entre  en  scène, 
mais  N.  N.  qui  était  autrefois  homme,  est  maintenant  loup-garou,  qui  peut 
devenir  plus  tard  je  ne  sais  quoi  encore,  mais  reste  toujours  N.  N.  Ici  il  y  a 
donc  certainement  au  fond  un  «noyau  des  transformations«.  Si  Preuß  ne  vit 
pas  cela,  la  raison  en  est  de  nouveau  qu’il  ne  distingua  pas  entre  personne 
et  esprit  et  voulut  prouver  la  non-existence  de  ce  dernier,  ce  à  quoi  on 
n’aurait  rien  à  redire.  Il  en  est  autrement  dans  la  métamorphose  de  choses 
inanimées,  puisqu’ici  le  noyau  de  la  personnalité  fait  défaut,  et  ici  nous  avons 
une  des  plus  précieuses  acquisitions  que  Preuß  ait  faite  contre  l’animisme  en 
rendant  superflue  pour  ces  transformations  la  supposition  d’un  «noyau  spirituel». 
Mais  dès  que  ces  objets  sont  personnifiés,  le  «noyau»  paraît  et  persévère. 

Je  crois  avoir  montré  suffisamment  que  Preuß,  désireux  de  pénétrer  jus¬ 
qu’aux  premiers  commencements  de  l’évolution,  a  passé  à  côté  de  deux  choses 
d’une  importance  extrême:  la  conception  de  la  causalité  et  de  la  personnification, 
ou  bien,  là  où  il  s’en  occupe  brièvement,  il  les  a  expliquées  faussement.  Déjà 
en  raison  de  ces  deux  erreurs  fondamentales,  tous  les  exemples  et  cas  parti¬ 
culiers  cités  par  Preuß  ne  peuvent  légitimer  la  conclusion  qu’il  en  veut  tirer 
à  savoir  que  la  magie  a  eu  la  priorité  et  que  la  religion  a  tiré  son  origine 
d’elle.  Pour  cette  raison  nous  pourrons  nous  dispenser  d’examiner  en  détail 
chaque  exemple. 

Une  autre  circonstance  nous  y  autorise  encore  davantage.  Pour  la  plupart 
des  chapitres,  on  peut  faire  l’observation  que  les  arguments  sont  presque  ex¬ 
clusivement  empruntés  à  la  mythologie  mexicaine  et  sont  néanmoins  utilisés 
à  des  conclusions  sur  les  conditions  les  plus  primitives  de  l’humanité.  Or,  un 
connaisseur  aussi  excellent  de  la  mythologie  mexicaine  que  le  professeur 
Dr.  Seler  dit  d’elle  à  la  fin  d’une  dissertation1,  dans  laquelle  il  soumet  à  une 
critique  détaillée  une  série  d’opinions  mexicanistes  de  Preuß,  qu’il  y  a  dans 
cette  mythologie  «une  fécondité  et  une  variété  de  formes  dont  il  faut  tenir  compte 
et  qui  est  le  résultat  naturel  du  confluent  de  plusieurs  sources  très  diverses 
et  d’un  ecivilisation  vieille  de  plusieurs  milliers  d’années».  De  même,  un  autre 
connaisseur  de  la  mythologie  mexicaine,  le  Dr.  W.  Lehmann,  observe,  dans 
son  savant  compte-rendu  «Ergebnisse  der  mexikanischen  Forschung2»  :  «Telle 
que  nous  la  voyons  [la  mythologie  mexicaine],  elle  est  un  grand  cercle  sans 
commencement  ni  fin,  un  ouvrage  compliqué  où  une  roue  s’engrène  dans  l’autre. 
Le  développement  très  compliqué  du  culte,  le  tonalamatl  des  écritures  à  ima- 


1  «Die  holzgeschnitzte  Pauke  von  Malinalco  und  das  Zeichen  atllachinolli».  Mitteil, 
der  Wiener  Anthrop.  Ges.,  XXXIV  (1904),  p.  274. 

2  Archiv  für  Anthropologie,  N.  F.  VI,  Heft  2  und  3.  Braunschweig  1907. 
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ges  parlent  en  faveur  d’un  âge  très  avancé  puisqu’ils  supposent  une  évolution 
de  longue  date1». 

Or,  il  est  bien  exact  que  ces  formations  compliquées  ne  consistent  qu’en 
partie  en  des  produits  avancés  d’une  spéculation  de  prêtres;  pour  une  autre  partie 
ce  sont  des  usages  cultuels  et  populaires  qui  nous  «révèlent  souvent  des  con¬ 
ditions  et  des  idées  plus  primitives».  Mais  en  raison  du  mélange  intime  de 
ces  deux  éléments,  il  faut  une  connaissance  exacte  des  faits  respectifs  pour 
entreprendre  la  démarcation,  une  connaissance  qu’il  est  extrêmement  difficile 
d’acquérir  pour  la  mythologie  mexicaine,  où  il  est  même  impossible,  vu  l’état 
actuel  des  recherches,  d’obtenir  une  certitude  définitive  sur  la  plupart  des 
détails.  Il  faudrait  pour  cela  connaître  à  fond  les  écritures  à  images,  dont  le 
déchiffrement  est  loin  d’être  achevé.  Or  les  explications  que  M.  Preuß  y  donne 
provoquent  de  vives  protestations  parmi  les  savants  de  métier  dont  personne, 
en  général,  n’apprécie  l’autorité  sur  ce  terrain  moins  que  celle  de  Preuß2. 

Dans  ces  conditions,  tout  ce  que  Preuß  emprunte  à  la  mythologie  mexi¬ 
caine  pour  étayer  sa  théorie  magique  devient  tellement  douteux  qu’une  étude 
consciencieuse  ne  peut  plus  la  considérer  comme  une  base  solide.  La  consé¬ 
quence  est  que  toutes  les  théories  élevées  sur  cette  base  chancelante  ne  doivent 
pas  être  regardées  comme  certaines. 

Pour  l’étude  de  Preuß,  dans  son  ensemble,  cette  conséquence  est  dé¬ 
sastreuse;  car,  comme  il  a  été  dit,  il  n’a  que  trop  bâti  sur  ce  fondement  factice. 
Tel  est  le  cas  pour  le  premier  chapitre  :  Chant  magique  des  animaux  ( A  p.  322  ss.), 
en  tant  que  ce  chant  est  censé  être  le  début  de  l’évolution  magique;  de  même  dans 
le  chap.  II:  Magie  de  la  défécation  (A  p.  325 ss.,  355 ss.)3;  à  un  degré  supérieur 
encore,  si  possible  pour  le  chap.  IV  :  Magie  du  souffle  (p.  362  ss.,  375  ss.),  en 
tant  qu’il  y  est  question  du  souffle  de  la  génération4.  A  ceci  s’ajoute  que 
Preuß  dans  les  chapitres  suivants  en  appelle  toujours  à  ces  premiers  chapitres 


1  L.  c.  p.  162. 

2  Ainsi  p.  ex.  le  prof.  Dr.  Sel  er,  actuellement  le  plus  fort  sur  la  question  dans  le  travail 
cité  plus  haut:  Die  holzgeschnitzte  Pauke  etc.,  Mitteil,  der  Wiener  Anthropol.  Ges.  vol.  34  (1904) 
p.  222 — 274;  voir  surtout  p.  266.  Ensuite  dans  l’article:  «Einiges  über  die  natürlichen  Grund¬ 
lagen  mexikanischer  Mythen»,  dans:  Zeitschrift  für  Ethnologie,  1907,  p.  1 — 41,  surtout  p.  9, 
13,25,27.  La  réplique  que  Preuß  écrivit  contre  le  premier  travail  dans:  Zeitschr.  der  Gesell¬ 
schaft  für  Erdkunde,  Berlin  1905,  p.  370 — 372,  fait  le  sujet  d’un  article  de  W.  Lehmann: 
«Ergebnisse  und  Aufgaben  der  mexikanischen  Forschung»,  Archiv,  für  Anthropologie,  N.  F. 
vol.  VI,  fase.  23,  p.  121,  123.  Lehmann  attire  l’attention  sur  un  autre  travail  de  Preuß:  Dämo¬ 
nischer  Ursprung  des  griechischen  Dramas,  erläutert  durch  mexikanische  Parallelen  (Neue  Jahr¬ 
bücher,  P.  II,  voi.  18,  f.  3). 

3  Les  quelques  exemples  de  rites  scatologiques  provenant  de  pays  non  mexicains,  allégués 
«pêle-mêle»  (de  l’aveu  de  Preuß  lui-même)  à  la  page  326  et  357,  ne  sont  intrinsèquement  pas 
à  leur  place  ici,  mais  ils  servent,  comme  le  dit  Preuß  lui-même,  «à  préparer  le  terrain»,  et 
pour  introduire  immédiatement  dans  l’atmosphère  décrite,  c’est-à-dire  pour  obtenir  une  sensation 
qu’on  n’est  pas  accoutumé  à  rencontrer  dans  des  ouvrages  scientifiques  et  dont  le  vrai  savant 
se  passe  volontiers. 

4  Car  nulle  part  en  dehors  du  Mexique  —  et  là  aussi  les  témoignages  sont  assez  problé¬ 
matiques  —  il  n’y  a  des  preuves  positives  pour  le  «souffle  de  la  génération».  Dans  l’univers 
entier  il  n’y  a  qu’une  fille  de  File  Formose  qui  donna  une  «réponse  relativement  exacte». 
Honneur  à  cette  brave  fille! 
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comme  à  la  base  de  tout  l’édifice,  de  manière  que  les  chapitres  qui  suivent 
encore  en  sont  également  affectés. 

Mais  nous  pouvons  montrer  également  comment  Preuß,  par  endroits, 
manque  du  sérieux  nécessaire  dans  ses  recherches  de  détail,  en  citant  un 
exemple  où  ce  défaut  l’a  conduit  à  des  excès  particulièrement  funestes.  Je 
veux  parler  de  la  description  de  la  fête  de  la  moisson  au  Mexique,  dont  Preuß 
dit:  «Nous  ne  pouvons  pas  nous  figurer  le  train  de  cette  fête  avec  assez 
d’obscénité  et  d’ignobilité»  (A  p.  356);  il  s’efforce  ensuite  néanmoins  à  s’ap¬ 
procher  de  la  réalité  en  exagérant  les  rites  phalliques  et  en  inventant  et  dé¬ 
peignant  de  nouveaux  rites  scatologiques,  de  manière  qu’à  la  fin  il  est  lui- 
même  persuadé  «que  ces  fêtes  ont  dû  faire  dans  les  anciens  temps  une  im¬ 
pression  vraiment  abominable».  Mais  peu  après  il  doit  avouer:  «Ceci  ne  nous 
a  pas  été  transmis  par  la  tradition.»  Mais  quelles  graves  preuves  Preuß  a-t-il 
encore  en  outre  pour  sa  description  si  grossière?  Rien,  de  son  propre  aveu, 
que  l’unique  fait  que  le  nom  de  la  déesse  de  la  moisson  est  Tlaelquani  =  Qui 
mange  des  excréments.  Mais  tlaelqualitzli  «manger  des  excréments»,  a,  en 
mexicain,  la  signification  symbolique  de  «pécher»  —  avaler  une  chose 
impure1.  Que  cette  symbolique  ait  été  vraiment  en  vigueur,  cela  ressort 
de  ce  que  l’hiéroglyphe  pour  excrément,  cuitlatl,  sert  tout  seul  à  signifier 
le  péché  (Sel er,  1.  c.  p.  234).  Preuß  lui-même  a  reconnu  l’existence  de 
cette  symbolique  et  il  la  décrit  longuement2.  Il  cite,  p.  ex.,  un  passage 
d’Olmos:  «Le  pécheur  sale  et  endurci  est  comme  le  cochon  dans  ses  saletés»; 
ensuite:  «Cette  opinion  sur  l’identité  de  la  malpropreté  et  du  péché  est  aussi 
la  preuve  de  la  haute  signification  que  le  nettoyage  du  sol  des  temples  etc. 
avait  comme  cérémonie  du  culte»;  «manifestement  la  possibilité  de  se  purifier 
des  souillures  extérieures  était  en  rapport  avec  la  purification  intérieure  du 
péché».  Voilà  les  termes  mêmes  de  Preuß.  Il  est  donc  évident  que  Preuß  n’a 
rien  à  objecter  contre  les  rapports  symboliques  entre  la  malpropreté  et  le 
péché,  mais  les  trouve  naturels.  A  présent  cependant  —  sans  faire,  hélas  ! 
connaître  qu’il  a  partagé  cette  opinion  —  il  les  trouve  si  contre  nature  qu’il 
s’écrie:  «Qui  croirait  possible  que  le  symbole  de  manger  des  excréments  pour 
signifier  le  péché  puisse  naître  dans  une  imagination,  sans  le  secours  d’une 
action  respective  dans  l’évolution  naturelle  [c’est-à-dire  de  l’action  réelle  de 
manger  des  excréments]  ?»  (1.  c.  p.  357).  Il  y  a  donc  de  son  côté  une  hypo¬ 
thèse  absolument  idéologique,  construite  a  priori,  et  il  n’en  sait  pas  sur¬ 
monter  entièrement  la  contradiction  avec  les  faits  reconnus,  comme  cela  se 
révèle  dans  une  phrase  qui  précède  immédiatement:  «Plus  tard  l’usage  des 
excréments  a  aussi  disparu  en  grande  partie  aux  grandes  fêtes,  de  manière 
que  rien  ne  nous  en  a  été  transmis.» 

On  pourrait  soulever  encore  beaucoup  de  critiques  de  détail  dans  ce  genre. 
J’ai  pris  quantité  de  notes,  mais  il  serait  fastidieux  de  les  publier  ici  toutes. 
Il  en  résulte  que  Preuß,  dans  l’intention  de  faire  valoir  à  tout  prix  sa  théorie, 
viole  souvent  les  lois  d’une  solide  argumentation,  cite  des  sources  dans  un 
sens  absolument  différent  de  celui  qui  était  primitivement  en  vue,  généralise 

1  Sel  er,  Mitteil,  der  Anthrop.  Ges.,  Wien,  XXXIV,  p.  265. 

2  Mitteil,  der  Anthrop.  Ges.,  Wien,  XXXIII,  1903,  p.  192. 
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là  où  il  n’aurait  que  le  droit  de  conclure  à  un  cas  isolé.  Il  se  peut  que,  par 
la  hardiesse  sans  égale  dont  Preuß  a  fait  preuve,  il  ait  réussi  à  conquérir  une 
certaine  autorité  à  ses  idées;  il  est,  en  effet,  de  tous  les  théoriciens  de  la 
magie  antianimiste,  celui  qui  s’est  fait  estimer  le  plus  vite  et  dans  la  plus 
large  mesure.  Il  ne  peut  pas  être  douteux  que  le  contrecoup  après  la  première 
surprise  en  sera  d’autant  plus  fort  quand  les  faiblesses  du  nouveau  système 
se  feront  sentir.  Si  donc  l’auteur  a  de  l’intérêt  pour  ce  qui  est  bon  et  utile 
dans  ses  conceptions  nouvelles,  il  fera  lui-même  à  temps  les  corrections  né¬ 
cessaires. 

D’ailleurs  en  quelque  manière  il  l’a  déjà  fait.  Il  a  fait  un  voyage  d’ex¬ 
ploration  au  Mexique  et  il  a  —  selon  l’esprit  de  l’ethnologie  et  de  la  folk- 
loristique  modernes  —  essayé  de  suppléer  et  d’éclaircir  tout  ce  qu’il  y  avait 
de  défectueux,  d’obscur  et  d’inintelligible  dans  les  anciens  monuments  litté¬ 
raires  mexicains  en  faisant  des  recherches  auprès  des  tribus  encore  vivantes, 
surtout  les  Cora,  Tarahumara  etc.  Nous  ne  doutons  pas  un  moment  que  les 
linéaments  plus  clairs  et  plus  marqués  de  la  réalité  qu’il  y  a  rencontrée  lui 
suggéreront  des  corrections  essentielles  à  ses  opinions  d’autrefois.  Ceci  ressort 
déjà  des  petites  publications  éditées  jusqu’ici  sur  ce  sujet,  bien  qu’il  assure  que 
le  voyage  a  confirmé  toutes  ses  vues.  Nous  attendons  donc  avec  une  certaine 
tranquillité  d’esprit  la  publication  proprement  dite  de  ses  riches  résultats. 

L’auteur  devra  de  plus  se  résoudre  à  réduire  à  une  mesure  raisonnable 
l’importance  démesurée  qu’il  accorde  à  la  magie  dans  presque  toutes  les 
branches  de  l’activité  humaine.  Il  aura,  p.  ex.,  compris  lui-même  combien  il 
est  directement  irritant  de  voir  dérivées  de  ses  sources  magiques  la  religion 
et  les  arts.  L’étude  des  mythes  de  la  nature  qu’il  a  recueillis  lui  fera  voir  la 
nécessité  de  s’informer  si  les  forces  qui  sont  propres  aux  choses,  en  raison 
de  leur  nature,  et  qui  se  manifestent  quotidiennement  ou  régulièrement  de  nou¬ 
veau,  peuvent  être  considérées  encore  comme  des  forces  magiques.  Ceci  pré¬ 
cisément  rétrécira  considérablement  les  limites  de  l’empire  de  la  magie.  S’il 
tient  aussi  davantage  compte  de  la  causalité  normale  et  de  la  personnification, 
il  pourra,  d’un  côté,  mieux  déterminer  le  concept  de  la  transformation  magique, 
de  l’autre,  il  arrivera  à  la  conviction  qu’en  remontant  les  temps,  la  magie  ne 
peut  pas  prétendre  à  un  empire  sans  limites,  mais  qu’avant  elle  il  y  avait  déjà 
la  connaissance  d’une  causalité  personnelle  s’étendant  à  l’universalité  des 
choses,  c’est-à-dire  la  religion.  Preuß  a  passé  sans  attention  aucune  devant 
les  êtres  suprêmes.  11  dit  dès  le  début  de  son  article:  «N’importe  où  l’on 
regarde  dans  le  culte  mexicain:  partout  la  magie,  à  côté  d’elle,  l’adoration 
et  le  culte  des  dieux  comme  on  est  accoutumé  de  le  voir  dans  une  religion» 
(A  p.  321).  Il  doit  donc  admettre  qu’à  côté  de  la  magie  il  y  a  aussi  des  dieux 
personnels.  Pourquoi  dans  tout  le  cours  de  l’article  fait-il  comme  s’ils  n’exis¬ 
taient  point?  C’est  qu’il  a  fidèlement  retenu  de  la  théorie  animiste  qu’il  doit 
combattre,  l’axiome  qu’un  dieu  personnel  ne  peut  être  que  le  produit  d’une 
évolution  plus  tardive.  Ceci  provient  ensuite  de  ce  que  Preuß,  en  tentant  de 
se  délivrer  de  l’exclusivisme  de  l’animisme,  qui  place  la  notion  de  l’esprit 
au  commencement  de  l’évolution  religieuse,  tombe  lui-même  dans  le  vice 
opposé  d’un  exclusivisme  non  moins  prononcé  de  placer  au  commencement 
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la  matière  (magique).  S’il  avait  mieux  saisi  la  signification  de  la  person¬ 
nification,  il  aurait  reconnu  que  la  personne  forme  le  commencement,  et 
l’activité  intellectuelle  encore  peu  développée  n’a  pas  encore  posé  la  question 
si  elle  est  esprit  ou  matière,  elle  est  plutôt  inclinée  à  voir  en  elle  un  mélange 
confus  d’esprit  et  d’une  matière  quelconque. 

Si  l’on  veut  apprécier  à  leur  juste  valeur  au  point  de  vue  de  la  logique 
et  de  la  psychologie  les  opinions  de  Preuß,  il  faut  tenir  compte  de  sa  position 
agressive  contre  l’animisme.  Il  a  remporté  la  victoire  sur  elle  en  bien  des 
points  du  champ  de  bataille  et  c’est  là  le  mérite  de  ses  discussions.  Il  a  sur¬ 
tout  démontré  que  la  vertu  magique  attribuée  à  certains  animaux  n’avait  pas 
besoin  de  la  formation  d’un  «esprit»,  mais  que  cette  vertu  est  reconnue  pres¬ 
que  expressément  à  la  substance  matériellement  égale  de  tous  les  individus 
d’une  espèce,  qui  par  là  sont  privés  d’une  individualité  particulière.  Il  en  résulte 
une  nouvelle  et  meilleure  conception  des  danses  des  animaux.  Mais  c’est  de 
nouveau  une  pédanterie  doctrinaire,  quand  Preuß  veut  expliquer  de  cette 
manière  toutes  les  danses  des  animaux.  L’imitation  des  animaux,  sans  intérêt 
pratique  et  par  manière  de  jeu,  telle  que  nous  la  voyons  dans  l’art,  est  prou¬ 
vée  si  sûrement  pour  l’homme  primitif  par  les  peintures  préhistoriques  des 
cavernes  du  Sud  de  la  France,  du  Nord  de  l’Espagne  et  des  Bushmen,  puis 
dans  les  danses  des  Pygmées  de  l’Afrique  Centrale,  qu’il  ne  serait  en  aucune 
manière  justifié  de  lui  dénier  la  faculté  de  l’art  dramatique.  De  même  pour 
les  rites  phalliques  et  les  autres  rites  de  fécondité,  la  théorie  préanimiste  de 
la  magie,  telle  que  la  défend  Preuß,  se  révèle  comme  mieux  prouvée  que  celle 
de  l’animisme.  Le  chapitre,  au  contraire,  si  soigneusement  travaillé  sur  la  vertu 
magique  de  la  défécation  et  du  souffle  magique,  ne  saurait  que  m’arracher  un 
sourire  ironique  et  ça  et  là  encore  autre  chose;  l’auteur  m’a  l’air  d’être  comme 
hypnotisé  ou,  disons-le  en  restant  dans  la  matière,  ensorcelé,  et  ne  voit  partout 
que  sa  magie. 

C’est  un  champ  suffisamment  vaste  du  préanimisme  magique  que  Preuß 
a  ouvert.  Le  mérite  qu’il  a  acquis  par  là  n’est  certainement  pas  aussi  grand 
qu’on  puisse  lui  pardonner  entièrement  la  confusion  qu’il  a  causée  par  l’exa¬ 
gération  de  son  système,  mais  il  est  assez  grand  pour  qu’il  faille  le  reconnaître 
et  le  protéger  contre  la  méconnaissance  et  le  dénigrement,  en  souhaitant  à 
l’auteur  d’amener  lui-même  à  la  perfection  qui  manque  encore,  sa  théorie  en 
en  éliminant  les  exagérations  et  les  monstruosités. 

6.  Ed.  Lehmann. 

M.  Paul  Hinneberg  publie  chez  l’éditeur  B.  G.  Teubner  (Berlin  et 
Leipzig)  un  grand  ouvrage  collectif  «Die  Kultur  der  Gegenwart,  ihre  Ent¬ 
wickelung  und  ihre  Ziele»,  dont  l’objet  est  de  faire  esquisser,  par  des  savants 
de  métier,  un  tableau  de  la  civilisation  moderne  dans  toute  son  étendue.  Il 
ressort  du  caractère  d’un  pareil  ouvrage  qui  doit  reproduire  la  civilisation 
actuellement  en  vigueur,  que  dans  les  différentes  parties,  les  opinions  trop 
subjectives,  qui  ne  sont  répandues  que  dans  un  cercle  restreint,  doivent  être 
reléguées  à  l’arrière-plan  et  qu’il  fallait  s’en  tenir,  autant  que  possible,  à  l’opinion 
commune.  Mais  comme  l’éditeur  ne  pouvait  naturellement  se  poser  en  maître 
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des  convictions  scientifiques  de  chaque  collaborateur,  il  était  de  son  devoir 
de  choisir  d’abord  des  hommes  dont  le  point  de  vue  garantissait  le  maintien 
du  caractère  général  de  son  ouvrage. 

Si  ces  principes  sont  justes,  M.  P.  Hinneberg  n’a  pas  eu  de  chance  dans 
le  choix  d’un  collaborateur  pour  l’introduction  à  la  première  partie  de  la  troi¬ 
sième  section  qui  traite  des  religions  des  peuples  primitifs  et  de  l’origine  de 
la  religion.  Car  le  Dr.  E.  Lehmann  qu’il  a  engagé  est  un  adversaire  de  la 
priorité  de  l’animisme  et  un  partisan  déclaré  de  la  théorie  magique.  C’est 
certainement  son  droit  scientifique,  pourvu  qu’il  apporte  les  arguments  né¬ 
cessaires  à  cet  effet.  Mais  il  n’est  pas  de  bon  aloi  de  représenter  son  étude 
comme  l’expression  de  l’opinion  généralement  reçue,  en  lui  donnant  une  place 
dans  cette  oeuvre  collective.  Quelque  loin  qu’elle  se  soit  propagée,  la  théorie 
magique  n’a  pas,  en  comparaison  avec  l’animisme,  gagné  autant  de  partisans 
qu’on  puisse  la  représenter  comme  l’expression  générale  du  mouvement  scien¬ 
tifique  prédominant.  Ceci  est  évident  pour  quiconque  a  lu  le  chap.  II  et  III 
de  notre  étude.  Et  même  intrinsèquement  les  champions  de  la  théorie  magique 
n’ont  pas  encore  vaincu  l’animisme  sur  tous  les  points  et  ne  peuvent  se  re¬ 
garder  comme  les  maîtres  du  champ  de  bataille;  bien  des  attaques  étaient 
prématurées  et  devront  faire  place  à  une  marche  en  arrière.  Je  puis  prendre 
pour  témoin  classique  de  tout  cela  le  Dr.  A.  Vierkandt  qui,  lui-même  adhérent 
de  la  théorie  magique,  dit  dans  le  No.  2  de  l’année  XCII  du  «Globus»,  paru 
le  11  juillet  1907,  en  parlant  des  assertions  de  la  théorie  magique  qui  com¬ 
battent  l’animisme:  «...elles  sont  en  partie  rejetées,  en  partie  ignorées» 
(1.  c.  p.  21).  Et  à  la  fin  de  son  propre  plaidoyer  très  énergique  en  faveur  de 
la  théorie  magique,  Vierkandt  calcule  encore  avec  la  possibilité  que  son  exposé 
«ne  laisse  pas  paraître  comme  suffisamment  probable  l’existence  d’une  ère  pré¬ 
animiste»  (1.  c.  p.  64). 

Même  considérée  en  soi,  l’étude  de  Lehmann  laisse  bien  à  désirer.  Son 
exposition  de  la  théorie  magique  n’offre  rien  de  neuf;  elle  n’avance  pas  la 
question  et  reste  même,  sur  des  points  importants,  au  dessous  de  King,  de 
Hubert  et  Mauss  et  de  Preuß.  King  avait  déjà  constaté  la  différence  entre 
la  causalité  réelle  et  magique  que  Lehmann  ne  semble  pas  connaître  du  tout; 
Hubert  et  Mauss  avaient  à  coup  sûr  mieux  expliqué  le  trait  distinctif  de  la 
magie  que  ne  le  fait  Lehmann,  et  Preuß  avait  positivement  indiqué  des 
événements  et  des  objets  dans  lesquels  une  vertu  magique  préanimiste  se 
manifeste.  Wundt  a  déjà  suffisamment  prouvé  que  des  affirmations  comme: 
«le  sang  du  tigre  confère  une  force  invincible  comme  le  cœur  du  lièvre  rend 
lâche»  (p.  11)  ne  sont  point  du  tout  du  domaine  de  la  causalité  magique 
mais  traduisent  l’animisme  classique.  Je  ferai  voir  dans  le  cours  du  travail 
que  des  phrases  comme:  «C’est  du  reste  un  trait  distinctif  de  la  logique 
primitive  qu’elle  trouve  des  causalités  là  où  nous,  d’après  nos  connaissances, 
ne  parlons  que  d’association  d’images»  affirment  une  impossibilité  psycho¬ 
logique,  si  par  là  on  veut  dire  que  la  «logique  primitive»  a  inauguré  son 
activité  par  ces  fautes.  Lehmann  est  indécis  et  obscur  quand,  bien  qu’il  place 
la  magie  au  début  de  l’évolution  religieuse,  il  écrit  de  nouveau:  «D’accord 
avec  cette  psychologie  il  y  a  cependant  aussi  une  conception  de  la  nature 
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qui  donne  le  vrai  fondement  à  la  magie»,  la  théorie  animiste1.  De  cette  manière 
l’animisme  est  placé  chronologiquement  à  côté  de  la  magie.  Mais  on  n’explique 
pas  comment  il  se  forme  psychologiquement.  Pour  un  point  fondamental  de 
cette  importance  comme  l’animisme  l’est  sans  doute,  ceci  aurait  été  de  rigueur, 
même  dans  une  vue  d’ensemble.  La  tentative  de  construire  les  diverses  parties 
de  ces  théories  psychologiquement  aurait  montré  l’inadmissibilité  de  plusieurs 
d’entre  elles  et  aurait  poussé  l’étude  dans  une  direction  qui  n’est  pas  men¬ 
tionnée  d’un  mot  chez  Lehmann,  je  veux  dire  la  question  de  la  notion  de  la 
personnalité. 

Au  début  de  la  «pratique  morale»  Lehmann  place  le  tabou.  «Le  tabou 
est  toute  personne  ou  chose  remplie  de  la  force  des  esprits  ou  bien  parti¬ 
culièrement  exposée  à  l’action  de  ces  forces.  Dans  le  premier  cas,  la  personne 
est  sacrée,  dans  le  deuxième,  impure.  En  pratique  les  deux  qualités  sont 

identiques,  car  le  saint  lui  aussi  est  soigneusement  fui  et  partage  dans  sa 

distinction  le  sort  du  lépreux»  (1.  c.  p.  17 — 18).  Ce  qui  revient  à  dire  que  le 
tabou  fait  en  tout  cas  fuir  une  personne.  Une  simple  réflexion  suffit  pour 
faire  voir  qu’une  semblable  institution  n’a  pu  être  primitive.  Si  l’on  suppose 
que  la  magie  a  été  le  commencement  de  l’évolution  religieuse,  s’il  est  admis 
par  tous  les  partisans  de  cette  théorie  qu’au  commencement  il  n’y  a  pas  eu 
de  magiciens,  mais  que  chacun  était  son  propre  sorcier,  et  par  là  « tabou », 
«rempli  de  la  force  des  esprits»  d’après  Lehmann,  tous  les  hommes  alors 
existants  auraient  dû  se  fuir;  et  dans  ce  cas  naturellement  aucune  évolution 
sociale  n’aurait  été  possible. 

Il  faut  une  grande  hardiesse  ou  beaucoup  d’ignorance  —  je  sens  par¬ 
faitement  la  dureté  de  ces  expressions,  mais  je  crois  qu’elle  est  justifiée  — 

pour  écrire,  après  les  rapports  de  H.  E.  Man  sur  les  Andamanais  et  les 

communications  de  Howitt  sur  les  Australiens  du  sud-est,  pour  ne  parler  que 
de  ces  deux  savants,  les  phrases  suivantes  sur  les  peuples  non  civilisés:  «Le 
meurtre,  le  mensonge,  le  vol,  la  luxure  ne  sont  pas  comptés  comme  péchés  . .  . 
Là  où  l’on  juge  d’après  des  principes  éthiques,  où  la  justice,  la  véracité,  la 
bonté  sont  considérées  comme  vertus,  la  limite  des  peuples  primitifs  est  déjà 
passée  et  chez  les  peuples  non  civilisés  ceci  n’arrive  que  quand  des  religions 
supérieures  y  ont  exercé  une  influence»  (p.  26).  On  a  le  droit  de  s’étonner 
quand  des  affirmations  d’une  telle  atrocité  se  rencontrent  dans  un  ouvrage 
qui  porte  fièrement  le  titre:  «La  civilisation  moderne».  Cette  «civilisation» 
sera  un  jour  bien  compromise  devant  les  savants  de  l’avenir. 

Le  caractère  incertain  du  résumé  de  Lehmann  se  manifeste  encore  à  la 
fin  en  ce  que,  bien  que  la  magie  ait  été  placée  si  résolument  au  commence¬ 
ment,  il  ne  répond  pas  catégoriquement  à  la  dernière  grave  question:  «Se 
trouve-t-il  quelque  chose  chez  les  peuples  primitifs  qu’on  pourrait  appeler 
croyance  en  Dieu?»  (p.  26).  Il  parle  ensuite  de  la  théorie  de  A.  Lang,  mais 
les  appréciations  sur  elle  sont  toujours  mises  dans  la  bouche  d’un  «on» 

1  11  est  vrai  que  Lehmann  voudrait  remplacer  le  terme  «animisme,  terme  qu’il  faudrait 
éviter  à  cause  de  son  ambiguité,  par  «animation  de  la  nature»  (Naturbeseelung)  ou  peut-être 
par  «panvitalisme».  Sa  thèse  est:  «11  n’y  a  pas  de  limite  entre  la  chose  et  l’âme,  tout  est  animé 
ou  se  laisse  animer,  tout  est  voulant  ou  subordonné  à  une  volonté»  (p.  12). 
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impersonnel;  ce  n’est  que  quand  il  parle  de  la  «défiance  méritée»  avec  la¬ 
quelle  «la  théorie  inattendue  de  Lang»  aurait  été  reçue,  qu’il  manifeste  sa 
propre  opinion. 

Lehmann  n’aurait  pas  pu  trouver  une  conclusion  plus  malheureuse  et 
plus  défavorable  pour  son  point  de  vue  qu’en  ne  niant  pas  la  possibilité 
d’une  vérification  de  la  théorie  de  Lang  et  en  la  représentant  quand  même 
comme  sans  importance  pour  la  conception  des  commencements  de  la  religion. 
«Par  elle,  il  serait  seulement  prouvé,  écrit-il  (p.  27),  que  même  chez  des  tribus 
par  ailleurs  inférieures  il  peut  se  trouver  une  civilisation  qui  les  rend  capables 
de  se  former  une  idée  de  Dieu,  sans  que  nous  soyons  à  même  de  poursuivre 
la  marche  de  cette  civilisation».  Pour  comprendre  cette  phrase  quelque  peu 
obscure,  il  faut  tenir  compte  que  Lehmann  a,  quelques  pages  plus  tôt,  cité, 
en  l’approuvant,  la  phrase  d’Ellis:  «Ce  n’est  pas  la  religion  qui  amène  la 
civilisation,  mais  le  degré  supérieur  de  civilisation  laisse  germer  des  idées 
religieuses  supérieures».  Or,  d’après  «la  conviction  de  l’évolutionisme»  (p.  26), 
l’idée  de  Dieu  est  quelque  chose  de  supérieur,  donc  la  civilisation  qui  l’a 
produite  doit,  d’après  les  principes  évolutionnistes,  être  aussi  quelque  chose 
de  relevé.  Lehmann  reconnaît  ceci  également  en  parlant  plus  haut  de  «tribus 
par  ailleurs»  inférieures.  Mais  quel  est  ce  mystérieux  «par  ailleurs», 
par  lequel  ces  tribus  relevées  au  point  de  vue  de  la  religion  et  de  la  civilisation, 
sont  néanmoins  inférieures?  Tout  l’embarras,  mais  aussi  tout  le  dogmatisme 
entêté  de  ces  opinions  se  voit  en  ce  qu’on  se  cache  derrière  l’incapacité  «de 
poursuivre  la  marche  de  la  civilisation».  Habemus  confitentem  reutn:  quand 
chez  des  peuples  dont  le  caractère  primitif  est  attesté  indubitablement  par  les 
sciences  ethnologiques,  l’idée  de  Dieu  est  constatée,  on  nous  arrive  avec  un 
ignoramus  ethnologique.  La  science  ethnologique  cependant  rejette  cet  igno¬ 
ramus,  elle  persiste  à  savoir  effectivement  quelque  chose  sur  ce  point.  Nous 
avons  affaire  ici  uniquement  à  l’ignorance  très  étrange  d’un  certain  courant 
dans  la  science  des  religions,  une  ignorance  dont  la  science  ne  peut  guère 
se  glorifier,  puisqu’elle  est  ou  crassa  ou  affectata. 

Lehmann  lui-même  sent  que  cette  finale  n’est  pas  heureuse.  Il  cherche 
donc  à  couvrir  sa  retraite  en  disant:  «Et  la  question  principale  n’est  pas  du 
reste,  de  savoir  si  des  hommes  primitifs  s’imaginent  l’être  suprême  comme 
une  ou  plusieurs  divinités,  mais  quels  biens  spirituels  cet  être  suprême  re¬ 
présente.  Naturellement  ils  ne  peuvent  pas  attribuer  à  leur  dieu  des  idées 
morales  plus  élevées  que  celles  qu’ils  possèdent  eux-mêmes  et  qu’ils  savent 
défendre»  (p.  27).  C’est  un  fait  curieux:  jusqu’ici  les  évolutionnistes,  en  faisant 
précéder  le  polythéisme  au  monothéisme,  avaient  toujours  qualifié  le  premier 
comme  un  état  inférieur  et  le  deuxième  comme  un  degré  supérieur,  et  ceci  pré¬ 
cisément  était,  d’après  eux,  une  preuve  pour  la  priorité  du  polythéisme:  et 
maintenant,  tout  d’un  coup,  il  serait  indifférent  de  savoir  à  qui  des  deux 
reviendrait  la  priorité.  Ici  l’embarras  perce  aussi  bien  que  peu  auparavant. 
Non,  nous  persistons  à  dire:  le  monothéisme,  qui  ramène  la  multiplicité  à 
une  unité  dominant  tout,  représente,  déjà  par  là  tout  seul,  des  «biens  spiri¬ 
tuels»  par  lesquels  il  se  montre  supérieur  à  toutes  les  autres  formes  reli¬ 
gieuses.  Les  qualités  morales  qu’on  attribuait  à  l’époque  primitive  d’un  peuple 
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au  Dieu-Un,  Lehmann  les  trouve  déjà  exposées  dans  «Anthropos»  III  (1908), 
pp.  1088 — 1104.  En  face  de  faits  ethnologiques,  des  objections  a  priori  restent 
inefficaces;  elles  partagent  le  sort  des  «antecedent  improbabilities»  de  Sidney 
Hartland. 

On  peut  constater  avec  satisfaction  qu’un  savant  qui  rejette  la  primitivité 
de  l’animisme  et  admet  celle  de  la  magie,  n’ose  cependant  pas  donner  une 
réponse  entièrement  négative  dans  la  question  du  monothéisme  des  temps 
primitifs,  mais  en  laisse  la  possibilité  en  suspens  et  cherche  par  des  tergi¬ 
versations  de  tout  genre  à  éviter  des  conséquences  qui  en  découlent1. 

(A  suivre.) 


1  Un  amalgame  étrange  de  poésie  qui  a  la  prétention  d’être  profonde,  de  lectures  super¬ 
ficielles  et  d’un  calcul  froid  de  libraire  se  trouve  réuni  dans  l’article  «Tierkultus  und  Tierfabel» 
par  lequel  F.  Hart  inaugure  un  ouvrage  semblable  de  vulgarisation  scientifique  «Der  Mensch 
und  die  Erde»  édité  par  Hans  Krämer.  L’auteur  est  partisan  de  la  magie  par  métamorphoses. 
Mais  bien  qu’il  admette  (p.  38)  qu’elle  s’étend  à  tous  les  êtres,  animaux,  plantes,  minéraux,  il 
ne  fait  que  décrire  longuement  les  métamorphoses  magiques  des  animaux,  comme  si  la  magie 
avait  débuté  par  elles,  et  il  en  déduit  les  conséquences  les  plus  singulières,  tout  simplement 
parce  que  le  plan  imposé  par  le  libraire  à  tout  l’ouvrage,  exigeait  qu’on  commençât  par  le 
monde  animal.  Pour  le  resie,  l’auteur  n’apporte  rien  de  neuf,  mais  il  a  le  flair  excellent  pour 
le  courant  prédominant  de  la  magie  à  métamorphoses  et  il  passe  par  les  oscillations  perpétuelles 
de  cette  théorie  avec  une  telle  habileté  que  finalement  (p.  58)  on  ne  sait  plus  si  vraiment  il 
est  partisan  de  la  métamorphose  magique  ou  s’il  se  tient  du  côté  de  la  force  vitale  et  par  là 
même  du  préanimisme  de  Wundt  (qu’il  ne  reconnaît  cependant  pas  comme  tel,  1.  c.  p.  36), 
qui  néanmoins  ne  diffère  que  graduellement  et  non  substantiellement  de  l’animisme  de  Tylor 
combattu  par  Hart.  L’auteur  ne  saisit  pas  l’essence  de  la  métamorphose  et  n’a  pas  tenu  compte 
des  idées  plus  anciennes  et  plus  importantes  de  la  causalité  et  de  la  personnification.  Somme 
toute,  ce  premier  article  ne  justifie  pas  le  titre  de  l’ouvrage:  «Der  Mensch  und  die  Erde»,  heraus¬ 
gegeben  von  Hans  Krämer  in  Verbindung  mit  ersten  Fachmännern.  Les  vrais  savants  de 
premier  ordre  qui  suivent  ne  seront  pas  fiers  d’être  conduits  par  un  pareil  chef  et  les  vrais  eth¬ 
nologues  se  demanderont  avec  surprise,  pourquoi  on  a  choisi  pour  traiter  ce  sujet  quelqu’un  qui 
déclare  lui-même  qu’il  n’appartient  pas  aux  savants  de  profession,  auxquels  cependant  il  croit 
pouvoir  donner  des  conseils  (p.  40). 
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Quelques  espèces  de  magie  fidjienne.  —  La  façon  d’arrêter  la  pluie  aux 
Fiji  (tavu  siga ).  Il  y  a  beaucoup  de  sorciers  qui  ont  le  privilège  de  faire  cesser  la  pluie.  Ils 
portent  le  nom  de  vu  ni  siga  «source  du  soleil  ou  du  jour». 

Voici  comment  on  opère  quand  on  veut  fair  cesser  la  pluie.  On  offre  un  kava  au  vu 
ni  siga.  Celui-ci  le  reçoit,  puis  s’en  va  chez  lui  et  se  retire  dans  son  bure  (maison  pour  dor¬ 
mir).  Il  commande  de  lui  apporter  du  bois  pour  se  chauffer  durant  quatre  jours,  de  là  le  mot 
tavu  siga  «rôtir  le  soleil». 

Quelques-uns  ont  une  pierre  qu'ils  lancent  contre  la  muraille  de  leur  bure  en  s’étendant 
pour  se  coucher  près  de  leur  feu.  Cette  pierre  est  transmise  de  génération  en  génération  dans 
la  famille.  Ainsi  en  était-il  pour  Bokasiga  de  Naqelewai  (Colo  North).  Beaucoup  n’ont  pas  de 
pierre.  Ils  s’étendent  le  long  de  leur  feu,  et  se  chauffent  devant  ce  feu  formidable  quatre  jours 
durant.  Personne  n’entre  dans  leur  bure  excepté  ceux  qui  apportent  le  bois  ou  la  nourriture  ; 
et  encore  ceux-ci  sortent  aussitôt,  car  s’ils  venaient  à  s’oublier  à  cracher  dans  le  feu  du  vu  ni 
siga,  celui-ci  et  son  génie  seraient  mécontents,  il  en  résulterait  une  pluie  terrible.  Au  bout 
des  quatre  jours  on  fait  le  vakabogi  va,  c’est-à-dire,  le  quatrième  jour,  le  vu  ni  siga  se  régale 
d’un  festin  qui  lui  est  servi.  Alors  la  pluie  cesse,  le  beau  temps  revient. 

Parmi  ces  vu  ni  siga  on  compte  quelques  femmes.  Témoin  cette  femme  de  Nailuva  (Ra 
Provina)  qui  se  chauffa  si  bien  en  faisant  le  tavu  siga  qu’elle  mit  le  feu  à  son  bure,  de  là 
le  feu  se  propagea  au  village,  qui  fut  brûlé  en  entier  excepté  deux  maisons. 

* 

Pierres  pour  amener  la  pluie.  —  Dans  les  pays  où  la  pluie  est  rare,  il  y  a  des 
sorciers  pour  faire  la  pluie.  Chacun  est  possesseur  d’une  pierre  qui  se  transmet  de  père  en  fils. 

Voici  comment  on  opère.  On  apporte  un  kava  au  sorcier.  Celui-ci  le  reçoit,  le  fait  faire, 
en  boit,  puis  en  arrose  sa  pierre.  Si  on  lui  demande  une  simple  consultation,  il  regardera  le 
kava  découler  sur  la  pierre,  alors  il  dira,  si  la  pluie  tombera  ou  non  cette  anneé,  ce  mois,  etc. 
Si  le  kava  lui  est  offert  pour  faire  tomber  la  pluie  immédiatement  il  répétera  plusieurs  fois 
l’opération,  au  moins  quatre  jours  durant,  quelquefois  plus  longtemps  jusqu’à  ce  que  la 
pluie  tombe. 

Une  pierre  à  pluie  fut  donnée  par  les  gens  de  vuna  (Javiuni)  à  un  ajusteur  de  conduits 
d’eau,  il  y  a  deux  ans.  A  Nadroga  dans  la  grande  île  une  autre  de  ces  pierres  fut  donneé  au 
Gouvernement.  A  Navosa,  il  y  en  a  encore,  soigneusement  conservées;  le  sorcier  est  consulté 
tous  les  ans  dans  ce  pays-là,  afin  de  savoir  si  l’on  doit  planter  beaucoup  d’ignames  ou  non. 

*  * 

* 

Pieres  pour  obtenir  tel  ou  tel  vent.  —  Il  y  a  dans  les  îles  de  l’Est  des  pierres  pour 
obtenir  tel  ou  tel  vent;  je  dis  des  pierres,  mais  quelquefois  ce  sont  des  cavernes.  Comme  la 
façon  d’opérer  est  la  même,  que  ce  soit  pierre  ou  caverne,  je  n’insiste  pas. 

La  pierre  du  vent  d’Est  regarde  l’Est  au  bord  du  rivage,  la  pierre  du  vent  du  Sud  est 
tournée  vers  le  Sud.  De  même  la  caverne  du  vent  d’Est  a  son  ouverture  sur  l’Est,  etc.  etc. 

Voici  comment  on  opère.  Je  veux  obtenir  un  bon  vent  d’Est,  je  prends  une  pierre  et 
vais  en  frapper  la  pierre  du  vent  d’Est  ou  les  parois  de  la  caverne  du  vent  d’Est.  Ayant  ainsi 
réveillé  le  vent  d’Est,  je  n’ai  qu’à  me  préparer  à  mettre  à  la  voile,  j’aurai  le  vent  d’Est. 

Ceci  s’observe  dans  les  petites  îles  Cikobia,  Yanuca,  îles  du  Lau,  etc.  etc. 

P.  J.  de  Marzan,  S.  M.,  C.  M.  Solo  ira,  P.  O.  Nausori. 
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Funde  prähistorischer  Töpferei  und  Steinmesser  auf  Vatom,  Bismarck- 
Archipel.  —  Zu  den  beiden  Topfstücken  (siehe  „Anthropos“  IV,  S.  251)  habe  ich  jetzt  ein 
drittes  gefunden,  und  zwar  mit  der  Zeichnung  des  Stückes  Nr.  2,  als  auch  mit  der  von  Nr.  1. 
Hoffentlich  bringt  der  jetzt  wütende  Nordwest  noch  einige  zutage. 

Hinsichtlich  der  Steinmesser  muß  ich  richtigstellen,  daß  nur  das  zuerst  beschriebene  als 
solches  gebraucht  wurde.  Das  andere  ist  ein  Stück  von  einem  palavat  na  pipi  der  Inselleute, 
aber  kein  Messer. 


Nachtrag.  —  Meine  Hoffnung  auf  die  Nordwestzeit  hat  mich  nicht  getäuscht.  Der 
Nordwestwind  hat  in  der  Tat  wieder  viele  Bruchstücke  prähistorischer  Tongefäße  zutage 
gefördert,  aber  nur  drei  mit  Zeichnungen.  Anbei  die  Skizze.  Andere  Stücke,  vom  obersten 
Rande,  sind  gezähnelt,  resp.  gewellt  und  wie  die  vielen  größeren  und  kleineren  Stücke  ziemlich 
dünn,  die  dünnsten  3  mm.  Einige  sind  ziegelrot,  die  meisten  schwarz  oder  grau.  Wieder  andere 
haben  einfache  stückförmige  Eindrücke.  Ich  glaube  auch  jetzt  die  Stelle  gefunden  zu  haben, 
von  der  sie  alle  herrühren.  Neben  meinem  Hause  ließ  ich  vor  einigen  Jahren  eine  etwa  2  m 
tiefe  Grube  graben.  Die  Stücke  (ohne  Zeichnung)  liegen  in  der  zuletzt  ausgeworfenen  Erde,  die 
mit  Zeichnung  etwas  weiter  und  sind  wohl  vom  Regen  weiter  bis  zum  Ufer  geschwemmt 
worden.  Jedoch  ist  nicht  ausgeschlossen,  daß  sich  auch  an  anderen  Stellen  Bruchstücke  finden 
werden. 

Vor  ungefähr  fünf  Jahren  ließ  ich  etwa  50  m  weiter  graben  für  eine  Pumpe  ;  in  derselben 
Tiefe  fand  ich  Menschenknochen,  und  1  m  tiefer  stieß  ich  auf  Ufersand,  woraus  auf  das  Alter 
der  Fundstücke  zu  schließen  wäre,  da  hier  auf  meiner  Station  alles  angeschwemmter  Boden  ist. 


Fig.  4. 
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Die  letzten  Ausgrabungen  ergaben  außer  vielen  glatten  und  mehreren  gestochenen 
Scherben  auch  Schneckengehäuse  und  Kokosfruchtschalen,  so  daß  sich  an  der  Stelle  vielleicht 
ein  Schutthaufen  befand. 


Fig.  7. 
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Fig,  6  und  8  sind  außen  rot  lasiert,  Fig.  10  gelblich,  die  anderen  schwarz.  Fig.  6  und  8 
gehören  wohl  einem  Kruge  an,  während  Fig.  7  ein  mehr  flaches  Gefäß  gewesen  sein  mag. 

P.  O.  Meyer?  M.  S.  C.,  Vatom. 

“Sex-totems”  in  England.  —  The  Australian  “sex-totems”  are  mysterious  things. 
They  are  inevitably  exogamous,  for  so  are  the  sexes;  but  their  origin  is  obscure,  and  their 
social  influence  is  of  the  faintest.  Among  the  Kurnai  the  emu-wren  is  the  elder  brother  of  the 
men,  and  the  superb  warbler  the  elder  sister  of  the  women.  Among  the  Wotjobaluk  to  injure 
a  bat  is  to  harm  a  man;  to  injure  the  owlet-nightjar  is  to  harm  a  woman.  The  women  oc¬ 
casionally  kill  the  men’s  sex-totem  and  display  its  body  in  camp  to  cause  a  skirmish,  which, 
among  the  Kurnai  alone,  apparently,  produces  flirtations  and  proposals.  The  fight  is  “a  jolly 
kind  of  fight,  like  skylarking”,  in  the  Turrbal  tribe;  and  really  the  practical  results  of  “sex- 
totemism”,  which  is  only  known  in  Australia,  come  to  no  more. 

In  mediaeval  England,  Î  am  pleased  to  find,  the  holly  tree  was  the  sex-totem  of  the 
men,  the  ivy  tree  of  the  women  ;  and  the  social  result  was  “a  jolly  kind  of  fight,  like  skylark¬ 
ing”.  The  young  men  entered  the  hall  with  branches  of  holly,  singing, 

Here  comes  holly  that  is  so  gent, 

To  please  all  men  is  his  intent. 
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In  Northern  Ireland,  as  I  found  out  in  a  curious  way,  “the  holly  is  a  gentle  tree”,  and  dear 
to  the  fairies.  This  came  out  in  a  recent  case  of  a  Poltergeist  at  a  farmer’s  house.  Stones 
and  other  objects  flew  about,  and  no  human  hand  was  ever  caught  in  the  act  of  throwing 
them.  My  information  was  from  the  parish  minister,  whose  son  was  an  eyewitness.  The  neigh¬ 
bours  attributed  the  troubles  to  the  fairies,  for  the  farmer  had  swept  his  chimney  with  a  large 
bunch  of  holly  boughs,  and  “the  holly  is  a  gentle  tree”. 

To  return  to  our  English  “sex-totems”.  The  girls  brought  ivy  into  hall;  both  sexes  bade 
every  one  speak  well  and  honourably  —  the  men  of  the  holly,  the  women  of  the  ivy.  The 
end  was  “a  jolly  kind  of  fight”,  in  which  the  lads  drove  the  lasses  out  of  hall,  and  sang  a 
song  in  honour  of  men  and  holly,  and  derisive  of  women  and  ivy.  It  appears  to  me  that  the 
Australian  “sex-totems”  are  of  no  more  importance,  and  are  no  more  to  be  called  “totems” 
than  our  old  ivy  and  holly,  for  the  myth  that  “the  bat  made  the  men,  and  the  night  hawk 
made  the  women”  of  the  Turrbal  tribe  merely  accounts  for  the  fact  that  the  bat  is  the  men’s 
badge,  while  the  night  hawk  is  that  of  the  opposite  sex. 

See  Howitt,  “N.  T.  S.  E.  A.”,  pp.  148 — 151,  “Cambridge  History  of  English  Literature”, 
voi.  ii.  pp.  379 — 380;  for  the  Holly  and  Ivy  Song,  Anglia,  XXV  i.  279. 

The  Kentish  custom  by  which  the  lads  steal  the  “ivy  lass”  of  the  girls,  the  girls  steal 

the  “holly  lad”  of  the  boys,  and  the  totem  effigy  of  either  sex  is  burnt  by  the  other,  is  noted 

in  Brand  and  Ellis,  “Popular  Antiquities”,  voi.  i.  p.  68.  This  custom  corresponds  to  the  killing 
of  the  men’s  emu-wren  by  the  women  of  the  Kurnai. 

[The  opinion  about  “sex-totems”  exposed  here  by  Mr.  A.  Lang  is  almost  exactly  the 

same  as  I  have  developed  in  my  article  “Die  soziologische  und  ethisch-religiöse  Gliederung 

der  australischen  Stämme”,  Zeitschr.  f.  Ethn.  1909,  p.  340.  But  it  is  highly  interesting  to  find 
nearly  the  same  “sex-totemism”  also  in  ancient  England.  One  should  look  out  also  to  other 
countries  of  Europe  if  there  were  not  to  be  found  similar  vestiges.  F.  W.  Schmidt.] 

Andrew  Lang. 

On  the  sociological  development  of  the  tribes  of  Australia  with  regard 
to  “Anthropos”,  III  (1908),  p.  804  ss ,  Mr.  A.  Lang,  sends  me  some  interesting  notes 
which  are  here  appended,  together  with  my  replies,  which  are  placed  in  square-brackets  [  ]. 

pp.  804 — 805.  «La  situation  des  tribus  du  Sud-est,  lesquelles,  à  l’opposé 
précisément  des  autres  tribus  Australiennes  qui  n’ont  pas  la  croyance  en  un 
être  suprême,  auraient  suivi  dans  leur  évolution  une  marche  ascendante.» 

Perhaps  I  do  not  clearly  understand  this  passage,  but  it  appears  to  me  to  mean  that, 
in  Howitt’s  opinion,  the  tribes  which  have  no  “All  Father”  have  not  evolved  upwards. 

But  that  does  not  seem  to  me  to  be  Howitt’s  view.  The  whole  of  his  chapter  V  (sum¬ 
marised  on  his  pages  282 — 286)  implies  that  he  believes  the  tribes  with  male  descent,  eight 
“matrimonial  classes”  and  no  All  Father  (or  none  recognised  by  Howitt),  to  have  advanced 
from  the  condition  of  female  descent,  no  (named)  Matrimonial  Classes,  and  what  he  calls 
“Group  Marriage”.  Thus  all  tribes  have  “suivi  dans  leur  évolution  une  marche  ascen¬ 
dante”. 

As  Howitt  alleges  the  All  Father  belief  to  be  a  result  (or  concomitant)  of  la  marche 
ascendante,  the  presence  of  the  All  Father  in  tribes  with  female  lineage,  and  his  absence 
in  tribes  of  male  lineage,  is,  of  course,  fatal  to  his  argument.  But  he  was  incapable  of  seeing 
that  circumstance.  Still,  he  asserted  une  marche  ascendante,  socially,  for  the  tribes  with 
no  All  Father,  at  least  so  I  understand  him.  They  advanced  to  male  descent  and  eight  classes. 

[Mr.  Lang  is  indeed  right  in  rectifying  my  statement.  But,  as  he  points  out,  this  rectification 
is  not  favourable  to  Mr.  Howitt’s  theory  as  to  the  belief  in  the  All  Father,  but,  on  the  contrary, 
it  destroys  it  from  another  point  of  view.  F.  W.  Schmidt.] 

p.  805,  note  3.  As  a  matter  of  fact,  where  the  phratry  system  exists,  with  or  without 
“classes”,  people  are  forbidden  to  marry,  not  only  within  their  own  totem,  but  within  any 
of  the  numerous  totems  in  their  own  phratry.  This  rule  cannot  have  arisen  from  respect 
for  each  person’s  own  totem.  The  phratry  rule,  however,  may  be  of  later  origin  than  the  simple 
law  that  marriage  must  be  outside  of  the  totem  name. 
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[This  is  just  what  I  think  to  be  the  real  succession  of  the  two  social  formations,  and 
it  was  my  intention,  in  the  alleged  passage,  to  explain  the  nature  and  functions  of  totemism 
taken  by  itself  only.  F.  W.  Schmidt.] 

Of  course  if  the  Urabunna  tribe,  with  the  others  between  them  and  the  Darling  River, 
really  restrict  each  totem  kin  to  marriage  with  only  one  other  kin,  totemic  must  be  prior  to 
phratriac  exogamy. 

p.  807.  Lines  21 — 25  (a).  Howitt,  I  think,  does  not  mean  that  “the  localisation  of  matri¬ 
monial  classes  caused  the  transition  to  the  patriarcat”  (or  tracing  lineage  in  the  male  line), 
but  that  tracing  lineage  in  the  male  line  caused  the  existence  of  local  totem  groups  (Howitt, 
p.  146),  and,  in  a  few  places,  of  local  phratries.  In  this  he  is  correct.  With  male  descent  of  the 
totem,  the  members  of  the  totem  name,  say  Emu,  must  become  a  local  clan,  just  like  the 
Maclans  in  Glencoe;  but  with  an  animal  name,  not  a  human  patronymic,  such  as  “Sons  of  Ian”. 

The  strange  fact  is  that  the  Arunta  have  local  totem  groups  (Spencer  and  Gillen,  Central 
Tribes,  p.  9)  though  among  them  totems  are  procured,  not  by  descent  but  by  accident.  Yet 
the  result  is  the  result  given  by  male  descent  of  the  totem  name,  a  fact  of  which  no  expla¬ 
nation  is  offered. 

As  I  do  not  agree  that  Howitt  supposes  localisation  of  totemic  groups  to  be  the  cause 
of  the  transition  to  reckoning  lineage  on  the  father’s  side,  Note  3  to  p.  807  causes  confusion. 
Howitt  did  not  hold  the  opinion  a)  and,  if  he  had  held  it  I  would  not  have  accepted  it.  Of 
course  I  do  not  believe  in  mariage  par  groupes:  I  am  quite  sure  that  it  did  not  precede 
mariage  individuel,  so  that  Note  3  p.  807,  where  I  am  said  to  believe  in  group  marriage, 
is  erroneous.  Indeed  (p.  811),  you  remark  that  I  oppose  the  theory  of  group-marriage. 

[I  am  greatly  pleased  to  see  stated,  expressly,  by  Mr.  Lang  himself  that  he  does  not  believe 
in  group  marriage.  He  seemed  to  me  to  do  so  in  his  work  “Social  Origins”.  F.  W.  Schmidt.] 

As  to  the  cause  of  the  transition  from  the  descent  of  the  totem  name  in  the  female  to 
descent  in  the  male  line,  I  have  no  theory.  The  transition  did  occur;  for  in  the  North  Central 
tribes  (Northern  Tribes,  pp.  166 — 167)  we  see  that  the  maternal  is  nearly  as  much  honoured 
as  the  paternal  totem,  while  (pp.  617 — 618)  articles  of  property  also  descend  in  the  female  line, 
though  the  totem-name  goes  in  the  male  line.  The  transition  from  female  to  male  reckoning  of 
descent  is  thus,  in  the  northern  tribes,  still  incomplete  :  the  fact  is  certain,  if  we  believe  Spencer 
and  Gillen’s  statements. 

Howitt  says  that  some  Died  fathers  give  their  totem  to  their  sons.  It  does  not  apparently 
become  their  totem  name,  and,  if  not,  cannot  affect  their  marriages,  probably  it  is  not  to  be 
eaten  by  them.  Howitt  gives  no  particulars,  but,  if  he  is  right,  the  Died  were  on  the  way  to 
the  change  from  female  to  male  descent  of  the  totem.  (Howitt,  p.  284.)  As  he  says  “such  a 
practice  leads  directly  to  a  change  in  descent”. 

Unluckily  he  does  not  give  his  authority  :  perhaps  he  wrote  from  his  own  observation 
Nor  does  he  say  what  happens  when  the  son  gets  the  paternal  totem  :  if  it  were  predominant 
he  would  have  to  marry  into  his  mother’s  phratry,  and  the  transition  to  male  descent  of  the 
totem  would  be  complete.  Probably  the  son  merely  abstains  from  eating  or  killing  his  father’s 
totem.  In  another  passage  (I  have  not  his  book  here),  Howitt  actually  supposes  that  the  Dieri 
who  has  both  his  maternal  and  paternal  totem,  must  not  marry  a  woman  of  either  totem.  In 
any  case,  if  Howitt’s  facts  are  correct,  here  is  the  first  step  in  the  transition  to  the  male  from 
the  female  line.  It  is  not  caused  by  a  Papuan  invasion,  it  is  an  evolution  from 
within,  prompted  by  the  very  natural  paternal  desire  that  his  sons  should  not  kill  and  eat 
the  father’s  totem.  This  first  step  to  the  descent  of  the  totem  in  the  male  line  is  not,  according 
to  Howitt,  confined  to  the  Dieri,  but  is  not  uncommon  in  tribes  of  female  descent  ;  it  is 
taken  “even  by  the  Dieri”.  (Howitt,  p.  284.)  1  think  these  statements  should  be  taken  into  con¬ 
sideration. 

[I  have  taken  into  consideration  all  these  and  still  other  statements  in  my  article  “Die 
soziologische  und  religiös-ethische  Gliederung  der  australischen  Stämme”  published  in  “Ethno¬ 
logische  Zeitschrift”  1909,  p.  328  ss.  There  I  have  developed  the  reasons  by  which  I  think  prove 
that  the  change  from  female  to  male  line  in  the  northern  Tribes  and  with  the  Dieri  is  due  to  a 
recent  “Occidental-Papuan”  invasion  and  not  to  an  evolution  from  within.  F.  W.  Schmidt  ] 
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On  the  other  hand,  we  have  no  evidence  of  change  of  the  descent  of  the  totem  from 
the  male  to  the  female  line,  unless  it  be  in  Strehlow,  when  Arunta  inherit  the  maternal  totem 

Strehlow,  Teil  II,  p.  58.)  But  the  maternal  totem  itself  comes  by  accident. 

As  in  the  Waramunga  and  other  northern  tribes,  male  descent  has  assuredly  been  deve¬ 
loped  later  than,  and  out  of,  female  descent  of  the  totem,  I  presume  that  the  Arunta  have  also 
passed  out  of  descent  of  property  in  the  female  into  descent  of  property,  office,  and  totemic 
rites  in  the  male  line. 

In  any  case  it  is  necessary  to  consider  the  proofs  of  this  transition  as  a  fact  in  the  Nor¬ 
thern  tribes.  I  have  not  Van  Gennep’s  book  here,  and  do  not  know  whether  or  not  he  manages 

to  explain  away  the  northern  facts  :  the  proofs  of  transition  to  the  male  from  the  female  line. 

p.  813.  Your  theory  is,  1  think,  that  the  descent  of  totem  name  and  property  in  the  male  line 
was  brought  into  parts  of  Australia  by  western  Papuan  immigrants.  (Anthropos,  p.  815.)  But 
surely  le  patriarcat,  in  that  case,  ought  to  have  reached  South  Eastern  Papua  by  this  time, 
yet  there  descent  is  in  the  female  line.  Again  how  can  we  possibly  know  whether 
the  Papuan  invaders  of  Australia,  at  the  time  when  they  arrived,  were  “patri¬ 
archal”  or  “matriarchal”?  But  I  am  not  sure  that  you  attribute  much  to  Papuans.  Rather 
it  seems  that  the  “Nigritiens”  began  by  reckoning  descent  in  the  male  line.  Are  the  Kurnai 
Nigritians,  and  the  Kamilaroi  something  non-Nigritian? 

[The  Kurnai  are  “Nigritians”,  who  began,  indeed,  by  reckoning  in  the  male  line.  The 
Kamilaroi  were  “Eastern  Papuans”  who  brought  into  Australia  matriarchal  reckoning  and  the 
system  of  two  classes.  F.  W.  Schmidt.] 

I  fear  that  all  ethnological  speculations  about  prehistoric  migrations,  even  in  Europe  (the 
many  theories  of  Minoans,  Achaeans,  the  Mediterranean  races),  fail  to  seem  convincing  to  me. 
I  am  certain  that  immense  social  changes  have  occurred  within  Australia;  such  as  the  trans¬ 
ition  to  the  male  line  in  the  Northern  tribes,  and  the  passing  of  the  Arunta  into  their  peculiar 
form  of  totemism,  a  passage  which  must  be  very  recent,  the  Kaitish  being  only  in  transition 
to  that  stage. 

As  to  the  Kurnai,  the  nature  of  their  evolution  seems  to  me  quite  clear.  Howitt  connects 
them,  for  philological  reasons,  with  the  Kulin,  who  had  the  usual  Eaglehawk  and  Crow 
phratries:  elsewhere  each  such  phratry  contains  many  totems.  These,  among  the  almost  extinct 
Kulin,  Howitt  did  not  find.  Among  the  Kurnai  (Howitt,  p.  134,  135),  Eaglehawk  and  Crow 
have  some  degree  of  respect  paid  to  them.  I  agree  with  Howitt  that  the  Thnndung  (elder 
brothers)  are  survivals  of  totems.  What  Howitt  says  (p.  269)  appears  to  me  to  be  probably 
correct.  The  Kurnai,  like  the  Northern  tribes,  had  reached  paternal  descent  of  the  totem.  The 
result  was  that  totem  groups  became  localised,  “fixed  in  definite  localities”.  Hence  a  man  was 
compelled  to  marry  out  of  his  locality,  and  so  “necessarily  married  some  woman  whose  thundung 
name  differed  from  his  own”.  This  “local  exogamy”  as  a  sequence  to  totemic  exogamy,  is  a 
common  enough  stage  of  evolution.  No  great  flood  of  alien  immigrants  is  needed  to  account 
or  any  of  the  systems  in  my  opinion. 

[I  am  sorry  not  to  do  agree  with  Mr.  Lang  with  regard  to  the  sociological  position  of  the 
Kurnai.  I  have  exposed  my  reasons  in  the  above  cited  article,  and  it  would  be  too  long  to 
reproduce  them  here.  F.  W.  Schmidt.] 

None  the  less  (p.  816)  I  think  that  the  tribes  with  an  adequate  All  Father  are  usually, 
not  always,  the  tribes  in  the  earliest  extant  stage  of  social  evolution.  Social  advance  has  nothing 
to  do  with  the  rise  of  the  All  Father  belief.  When  tribes  have  specialised  in  psychology,  me¬ 
taphysics,  and  the  theory  of  evolution  (as  in  the  north  and  centre),  the  All  Father  belief  has 
been  checked,  or  even  crushed  out.  Where  there  is  no  such  highly  developed  animistic  phi¬ 
losophy,  it  flourishes.  It  really  makes  no  difference  to  my  theory  whether  the  “Nigritiens” 
began  with  tracing  lineage  in  the  male  line  or  not;  whether  Papuans  invaded  Australia  or  not; 
whether  the  tribes  of  male  lineage  in  America  are  ethnologically  different  from  the  tribes  of 
female  lineage  (are  they?)  or  not.  I  simply  do  not  believe  that  relative  social  advance  has  any 
effect  on  the  development  of  the  All  Father  belief.  Thus  (Anthropos,  p.  813)  I  really  cannot 
see  how  any  ethnological  discoveries  or  theories  can  affect  my  hypothesis  as  to  the  belief  in 
an  All  Father. 
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[I  fully  agree  with  Mr.  Lang  on  the  priority  of  the  All  Father  belief,  and  that  social  ad¬ 
vance  has  no  effect  on  the  development  of  this  belief.  I  do  not  remember  to  have  said  any¬ 
where  that  the  new  ethnological  theories  which  1  adopted  affect  this  opinion  in  an  unfavourable 
sense;  quite  contrarily  I  think  that  they  prove  positively  the  tribes  with  the  All  Father  belief 
to  be  the  oldest  tribes  of  Australia.  F.  W.  Schmidt.] 

A  question  which  puzzles  me  is,  supposing  that  the  South  Eastern  tribes  with  male 
reckoning  of  lineage  are  “Nigritiens”,  who  never  reckoned  in  any  other  way,  of  what  race  are 
the  many  South  Eastern  tribes  who  reckon  lineage  in  the  female  line  ?  Are  they  eastern  Papuans? 
Are  they  “Nigritiens”  who  deserted  the  male  lineage  for  the  female,  and,  if  so,  what  was 
their  motive  for  this  reactionary  proceeding? 

[Indeed  the  tribes  in  question  were  originally  “Nigritiens”  with  male  reckoning  of  lineage.  Their 
“motive”  for  deserting  the  male  lineage  and  adopting  the  female  reckoning  was  an  immigration 
of  eastern  Papuans  who  were  in  an  higher  degree  of  culture  then  themselves.  F.  W.  Schmidt.] 

#  * 

¥ 

Korrektur  zu  P.  Max  Haarpaintner,  S.  D.  S.,  „Grammatik  der  Yaunde- 
sprache“,  „Anthropos“  IV  (1909).  —  S.  684 ff.  lies  „P.  S.  M.“  statt  „S.  D.  S.“. 

Korrekturen  zu  der  Besprechung  von  A.  Schirkoff,  «Étude  ethnographique 
sur  les  Slaves  de  Macédoine»,  „Anthropos“  IV  (1909).  —  S.  830f.  lies  „Ichirkoff“  statt 
„Schirkoff“.  - —  S.  832,  Z.  12  von  oben  lies  „Serbentums“  statt  „Lebentums“. 
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Asien. 

Die  neuesten  Forschungsergebnisse  in  Ost- 
turkestan  behandelt  Professor  Dr.  M.  Winternitz 
(Globus,  Bd.  95,  S.  101  ff.).  Nach  Dr.  Stein,  der 
die  Bevölkerung  von  Khotan  studierte  und  auch 
die  ältesten  Angaben  chinesischer  Quellen  (zirka 
4.  bis  7.  Jahrh.  n.  Chr.)  dafür  verwertete,  war 
dieselbe  damals  fromm  buddhistisch,  Musik  und 
Tanz  liebend.  Das  Leben  der  Frauenwelt  sei  sehr 
frei  gewesen,  wie  es  auch  Marco  Polo  fand,  und 
alles  findet  sich  heute  unverändert,  nur  ist  der 
Buddhismus  durch  die  Religion  Muhammeds  er¬ 
setzt.  Die  Khotanesen  sind  nach  genauem  an¬ 
thropologischem  Material  keine  Mongolen,  son¬ 
dern  stehen  den  (indoiran.)  Galchas  nahe,  wie 
es  chinesische  Quellen  erweisen  und  einheimische 
Sprachdokumente,  die  dem  Galchasidiom  nahe¬ 
stehen.  Khotan  wurde  von  Nordwestindien  und 
gleichzeitig  durch  chinesische  Kolonien  besiedelt; 
eine  mit  nordwestindischem  Prakrit  verwandte 
Sprache  weisen  die  Dokumente  vom  Niyaflusse 
auf  (8.  Jahrh.  n.  Chr.),  deren  entlehnte  Schrift 
die  Annahme  nur  noch  mehr  stützt.  Die  chine¬ 
sische  Besiedlung  läßt  sich  durch  die  Plastik 
belegen.  Überraschend  ist  die  Bestätigung 
der  schon  aus  den  Chronisten  ersichtlichen 
Einzelheiten,  die  man  heute  noch  erhalten 
findet.  Die  Manuskriptfunde  der  Ruinen  von 
Dandan  Uiliq  enthalten  auch  eine  bislang  un¬ 
bekannte  Sprache,  die  durch  Dr.  Hoernles  und 
E.  Leumanns  Bemühungen  als  ein  ostiranischer 
Dialekt  erkannt  ist.  Eine  jüdisch-persische  Hand¬ 
schrift  (wahrscheinlich  aus  dem  Jahre  718  n.  Chr.) 
wäre  das  älteste  Dokument  der  neupersischen 
Sprache.  Am  wichtigsten  bleiben  freilich  die 
Holztafeldokumente  in  Kharosthischrift,  unzweifel¬ 
haft  aus  dem  3.  Jahrhundert  datierend.  Die  Ent¬ 
zifferung  dieser  ältesten  indischen  Handschriften, 
die  wir  heute  besitzen,  ist  noch  im  Gange;  Holz 
statt  Papier  ist  altchinesischer  Brauch  (bis  105 
n.  Chr.),  wie  denn  auch  chinesische  Dokumente 
und  Münzen  hier  in  einem  zentralasiatischen 
„Kehrichthaufen“  geborgen  lagen.  Großes  Inter- 


Asie. 

Le  prof.  Dr.  M.  Winternitz  expose  les  résultats 
des  recherches  les  plus  récentes  dans  le  Tur¬ 
kestan  de  l’Est  (Globus,  vol.  95,  pp.  101). 
D’après  le  Dr.  Stein  qui  étudia  la  population  du 
Khotan  et  qui  se  servit  dans  ce  but  des  sources 
chinoises  les  plus  anciennes,  environ  400 — 700 
après  J. -Chr.  cette  population  était  pieusement 
bouddhiste,  aimant  la  musique  et  la  danse.  La 
vie  des  femmes  aurait  été  très  libre,  comme 
Marco  Polo  aussi  a  pu  le  constater,  et  rien  n’est 
changé  aujourd’hui,  sauf  que  le  Bouddhisme  est 
remplacé  par  la  religion  de  Mahomet.  D’après 
d’exactes  observations  anthropologiques  les  Kotha- 
nais  ne  sont  pas  des  Mongols,  mais  ils  sont 
parents  des  Galchas  indoirans,  ce  qui  ressort  des 
sources  chinoises  et  des  documents  en  langues 
du  pays  qui  approchent  de  l’idiome  galchas. 
Khotan  fut  peuplé  par  des  colonies  de  l’Inde 
Nord-Ouest  et  à  la  fois  par  des  colonies  chinoises. 
Les  documents  de  remeillis  sur  le  fleuve  de  Niya 
montrent  une  langue  parente  du  Prakrit  de  l’Inde 
Nord-Ouest  (8e  siècle  après  J.-Chr.)  dont  l’écriture 
empruntée  appuie  encore  cette  hypothèse.  La  colo¬ 
nisation  chinoise  est  prouvée  par  la  plastique.  Les 
détails  que  l’on  trouve  dans  les  chroniqueurs  et 
qui  sont  conservés  encore,  sont  surprenants.  Les 
trouvailles  de  manuscrits  des  ruines  des  Dandan 
Uiliq  contiennent  une  langue  inconnue  jusqu’à 
présent,  mais  laquelle  grâce  aux  efforts  du  Dr. 
Hoernle  et  de  Mr.  E.  Leumann  a  été  reconnue 
comme  un  dialecte  est-iranien.  Un  manuscrit  juif- 
persan  (probablement  de  l’an  718  après  J.-Chr.) 
serait  le  document  le  plus  ancien  de  la  langue 
néo-persane.  Il  est  vrai  que  les  documents  sur 
tableaux  de  bois  dans  l’écriture  Khasthro,  datant 
certainement  du  3“e  siècle,  sont  les  plus  importants. 
On  s’occupe  encore  du  déchiffrement  de  ces 
manuscrits  indiens  les  plus  anciens  que  nous  pos¬ 
sédons.  C’était  un  vieil  usage  chinois  d’employer 
le  bois  au  lieu  du  papier  jusqu’à  105  après  J.-Chr., 
et  c’est  dans  un  tas  d’ordures  dans  l’Asie  cen¬ 
trale  que  l’on  a  trouvé  des  documents  chinois 
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esse  bieten  die  Siegel  dieser  Holzbriefe,  die 
„deutliche  Proben  klassischer  Kunst  —  eine 
Pallas  Athene,  einen  Eros  u,  a.  — “  enthalten. 
Also  „Holzdokumente  chinesischer  Erfindung  in 
indischer  Sprache  und  Schrift  mit  griechisch- 
römischen  Siegeln“,  daneben  Schafleder  als 
Schreibgrund,  alles  das  in  Zentralasien.  Am  Fluß 
Endere  hat  man  den  Ruinen  Fragmente  des  nun¬ 
mehr  ältesten  tibetischen  Textes  entnommen, 
nachdem  bis  jetzt  als  älteste  Probe  eine  Inschrift 
von  822  vorlag. 


Dank  dem  durch  überraschende  Funde  ge¬ 
steigerten  Interesse  setzten  neue  Expeditionen 
ein,  jetzt  besonders  in  Turfan  (nordöstliches 
Ostturkesta  n).  Auch  hier  wieder  das  Gemisch 
von  Kulturen  und  Völkern  und  Religionen  : 
buddhistische  Bauten,  ein  nestorianisches  Kloster, 
syrische  Handschriften  und  manichäische  Gemälde 
werden  erwähnt.  Bei  Murtuq  sind  Dutzende  von 
buddhistischen  Tempeln  in  den  Stein  gehauen, 
deren  einer  eine  ganze  Bilderserie:  Buddhafiguren, 
mythologische  Gestalten  und  lebensgroße  Por¬ 
trätfiguren  von  Mönchen  und  Königen  enthielt. 
Bedeutsam  ist  hier  die  Kreuzung  griechisch¬ 
indischer  und  chinesisch -japanischer  Kunst, 
mit  einem  gräko -buddhistischen  Vermittlungs¬ 
stil,  dem  auch  das  Merkmal  persischer  Bei¬ 
mischung  nicht  fehlte.  Aber  auch  hier  übertreffen 
die  Handschriftenfunde  alles  andere:  14  ver¬ 
schiedene  Schriftarten  in  10  verschiedenen 
Sprachen,  deren  Zugehörigkeit  natürlich  Gegen¬ 
stand  eifrigster  Forschungsarbeit  ist.  Auch  für 
die  Religionswissenschaft  ist  reiche  Ausbeute 
erzielt,  Grünwedels  erste  Sammlung  enthält  schon 
800  Stück  manichäischer  Fragmente.  Daneben 
mehren  Bruchstücke  einer  Sanskritgrammatik 
und  eines  Fabelwerkes  den  Gehalt  der  Funde, 
bereichern  uigurische  Manuskriptreste  die  Kennt¬ 
nis  des  Alttürkischen,  wird  das  Soghdische  fast 
überhaupt  erst  bekannt,  entdeckt  man  eine  ganz 
neue  indogermanische  (Kentum-)  Sprache,  das 
Tocharische  (Indoskythische),  in  der  das  Be¬ 
stehen  einer  buddhistischen  Literatur  in  terminis 
bezeugt  ist.  Einige  befremdende  Suffixe  für  Ko- 
mitativ  und  Plural  sind,  worauf  Professor  L.  von 
Schroeder  aufmerksam  macht,  auch  im  Mitani 
von  Boghazköi  (Nordostkleinasien)  vorhanden, 
aber  die  beiden  Schriftdenkmäler  liegen  um 
2000  Jahre  auseinander.  Leider  hat  ein  jäher  Tod 
einen  der  größten  Turfanforscher,  R.  Pischel,  am 
Schauplatze  seiner  Studien  dahingerafft. 


et  des  pièces  de  monnaie.  Les  cachets  de  ces 
lettres  sur  bois  sont  d’un  grand  intérêt,  car  ils 
montrent  des  preuves  évidentes  d’un  art  classique: 
une  Minerve,  un  Eros  et  d’autres.  —  Nous 
voyons  par  là  que  ce  sont  des  documents  sur 
bois  d’invention  chinoise  en  langue  et  écriture 
indienne,  avec  des  cachets  gréco-romains,  avec 
cela  le  parchemin  comme  matériel  pour  l’écriture, 
tout  cela  dans  l’Asie  centrale.  Dans  des  raines 
sur  le  fleuve  Endere,  on  a  trouvé  des  fragments 
du  texte  tibétain  qui  à  présent  est  le  plus  ancien. 
Jusqu’à  maintenant  une  inscription  de  l’an  822 
passait  pour  le  document  le  plus  ancien. 

Grâce  à  l’intérêt  excité  par  ces  trouvailles 
surprenantes  de  nouvelles  expéditions  s’effectu¬ 
èrent,  récemment  surtout  dans  le  T  u  r  f  a  n  (N  o  r  d- 
est  du  Turkestan  oriental).  Ici  aussi  de 
nouveau  on  trouva  un  mélange  de  civilisations, 
de  peuples  et  de  religions  :  des  constructions 
bouddhistes,  un  cloître  nestorien,  des  manuscrits 
syriens  et  un  tableau  manichéen  sont  mentionnés. 
Près  de  Murtuq  des  douzaines  de  temples  boud¬ 
dhistes  sont  sculptés  dans  la  pierre:  un  d’eux 
contient  tout  un  série  d’images:  des  statues  de 
Bouddha,  des  formes  mythologiques,  des  portraits 
de  moines  et  de  rois  en  grandeur  naturelle. 
Ce  qui  nous  semble  de  grande  importance  c’est 
le  croisement  de  l’art  gréco-indoue  avec  l’art 
sino-japonais  qui  produisit  ici  un  art  médiateur 
gréco-bouddhiste  qui  ne  manque  pas  d’ailleurs 
d’un  certain  caractère  persan.  Mais  ici  aussi  les 
trouvailles  en  manuscrits  dépassent  tout  le  reste  ; 
14  espèces  d’écriture  en  10  langues  différentes 
dont  la  classification  est  le  sujet  d’un  travail 
assidu.  Aussi  pour  la  science  religieuse  un  riche 
matériel  s’est  offert  :  déjà  le  premier  envoi  de 
Grünwedel  confient  800  fragments  manichéens. 
Outre  cela  plusieurs  fragments  d’une  grammaire 
sanscrite  et  d’une  collection  de  fables  ajoutent 
à  la  valeur  des  trouvailles;  de  plus  des  restes 
de  manuscrits  ouiguriens  augmentent  nos  con¬ 
naissances  de  l’ancien-turc  ;  nous  y  puisons  les 
premières  notions  du  Soghdien  et  on  y  découvre 
une  toute  nouvelle  langue  indo-germanique  ken¬ 
tum,  le  tocharien  ( indo- scythe )  dans  lequel 
l’existence  d’un  littérature  bouddhiste  est  dé¬ 
montrée  in  terminis.  Le  prof.  L.  v.  Schroeder 
attire  notre  attention  sur  quelques  suffixes  étranges 
pour  le  comitatif  et  le  pluriel  que  l’on  trouve 
encore  dans  le  Mitani  de  Boghazköi  (Nord-Est 
de  l’Asie  mineure),  mais  entre  ces  deux  docu¬ 
ments  d’écriture  il  y  a  un  intervalle  de  2000  ans. 
Malheureusement  une  mort  subite  a  enlevé  un 
des  plus  grands  explorateurs  du  Turfan,  R.  Pischel, 
sur  les  lieux  de  ses  études. 
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Eine  der  erwähnten  an  Bedeutung  ähnliche 
Mission  war  die  von  d’Ollone  und  Pelliot  in 
Südchina,  die  jetzt  abgeschlossen  ist.  Wie  be¬ 
absichtigt,  trafen  sich  beide  Forscher  in  Lian- 
tschou,  von  wo  aus  ersterer  seine  Rückreise  über 
Peking,  Hankou,  Schanghai  antreten  wird,  wäh¬ 
rend  Pelliot  noch  bis  Mitte  1909  in  Peking  zu 
bleiben  gedenkt.  Auch  Pelliot  hat  in  Chinesisch- 
Turkestan,  an  der  Stelle,  wo  Dr.  Stein  schon  ge¬ 
arbeitet  hatte,  noch  uigurische,  Sanskrit-  und 
tibetische  Manuskripte  aus  dem  11.  Jahrhundert 
gefunden.  (Globus,  Bd.  95,  S.  130.) 

Afrika. 

Über  afrikanische  Erdbebenvorstel¬ 
lungen  gibt  B.  Struck  (Globus,  Bd.  95,  S.  85) 
eine  kurze  Sammlung  von  Daten.  Zunächst 
werden  die  Seelen  der  Toten  unter  der  Erde  als 
Urheber  angesehen,  und  zwar  nur  die  niederen 
der  beiden  Seelen  eines  Negers,  der  eines  natür¬ 
lichen  Todes  gestorben  ist,  denn  nur  solche  sind 
in  der  Unterwelt.  Obwohl  nicht  der  Tod  die 
Ursache  des  Erdbebens  ist,  so  hat  doch  die  un¬ 
gleiche  Häufigkeit  beider  die  Autorschaft  der 
Erscheinung  auf  Häuptlingsseelen  beschränkt,  da 
sie  auch  wohl  eine  andere  Seele  haben  als  ihre 
Untertanen.  So  schlagen  beim  Eintritt  genannter 
Seelen  die  Unterwelttore  zu  —  Häuptlinge  haben 
Sondereingänge  —  das  ist  das  Erdbeben.  Auch 
durch  die  Schritte  der  Abgeschiedenen,  durch 
das  Zürnen  der  Ahnen,  der  Krieger  der  Unter¬ 
welt  wird  die  Erde  erschüttert.  Weiter  sind  Tiefen¬ 
dämonen  der  Berge  und  Gewässer  durch  gleich¬ 
gültige  oder  Zornbewegungen  tätig;  oder  der  Be¬ 
herrscher  der  Unterwelt,  des  Totenreiches,  ist 
zugleich  der  Erdträger.  Als  Werk  Gottes  werden 
die  Erdbeben  nach  S.  wohl  nur  bei  Völkern 
unter  christlichem  oder  europäischem  Einfluß 
angesehen.  Vereinzelt  denkt  man  auch  an  rein 
physische  Verursachung,  z.  B.  Sternfall  ins  Meer, 
das  dann  siede  und  aufwalle.  Daneben  gibt  es 
vereinzelt  stehende  Anschauungen,  wie  der  Kampf 
zweier  Berge,  oder  auch  sind  solche  Erklärungen 
entlehnt  (aus  Indien  usw.).  Auch  als  Vorboten 
werden  die  Erschütterungen  angesehen,  als 
Götterstrafen  haben  sie  natürlich  auch  wohl 
Versöhnungshandlungen  im  Gefolge.  Angeblich 
hat  auch  die  in  Asante  verbreitete  Sitte,  sich 
am  Donnerstag  der  Feldarbeit  zu  enthalten,  ihren 
Ursprung  in  einem  großen  Erdbeben,  das  an 
einem  Donnerstag  (das  Accraer  vom  10.  Juli  1862) 
stattfand. 


Une  mission  semblable  quant  à  l’importance 
à  celle  que  nous  venons  de  mentionner,  était 
celle  d’Ollone  et  Pelliot.  Elle  vient  d’etre  terminée. 
Comme  il  était  convenu  les  deux  savants  se 
rencontrèrent  à  Liantschou,  d’où  le  premier  se 
mettra  en  route  pour  retourner  en  Europe  par 
Pekin,  Hankou,  Schanghai,  tendis  que  Pelliot 
compte  rester  à  Pekin  jusqu’à  vers  le  milieu  de 
l’an  1909.  Pelliot  aussi  a  trouvé  des  manuscrits 
liguriens,  sanscrits  et  tibétains  datant  du  1 1 106  siècle 
au  même  endroit  où  le  Dr.  Stein  avait  déjà  fait 
des  recherches.  (Globus,  vol.  95,  p.  130.) 

Afrique. 

Dans  le  «Globus»  (vol.  95,  p.  85)  B.  Struck 
donne  une  collection  de  dates  sur  les  idées 
que  l’on  se  fait  en  Afrique  sur  les  tremble¬ 
ments  de  terre.  Ce  sont  d’abord  les  âmes  des 
morts  sous  la  terre  que  l’on  prend  pour  les  auteurs; 
il  faut  remarquer  qu’il  s’agit  des  âmes  inférieures 
des  nègres  ayant  deux  âmes  ;  de  plus  il  faut  qu’ils 
soient  morts  d’une  mort  naturelle,  car  ce  ne  sont 
que  ceux-là  qui  se  trouvent  dans  les  enfers. 
La  mort  n’est  point  la  cause  du  tremblement  de 
terre  ;  cependant,  la  mort  étant  bien  plus  fré¬ 
quente  que  le  tremblement  de  terre  on  s’est 
borné  à  en  attribuer  la  cause  aux  âmes  des  chefs, 
ceux-ci  ayant  d’ailleurs  une  autre  âme  que  leurs 
sujets.  Les  chefs  ont  des  entrées  spéciales,  la 
porte  des  enfers  se  ferme  avec  fracas  quand 
ils  entrent;  c’est  en  ce  moment  que  se  produit  le 
tremblement  de  terre.  Mais  ce  sont  aussi  les 
pas  des  décédés,  la  colère  des  aïeux  et  des 
guerriers  des  enfers  qui  font  trembler  la' terre. 
De  plus  ce  sont  les  démons  des  monts  et  des 
eaux  qui  montrent  leur  activité  par  des  mouve¬ 
ments  indifférents  ou  colères  ;  ou  bien  le  maître 
des  enferset  du  séjour  des  morts  qui  est  à  la  fois 
le  porteur  de  la  terre.  D’après  S.  il  n’y  a  que  les 
peuples  élevés  sous  l’influence  chrétienne  et  euro¬ 
péenne  qui  considèrent  le  tremblement  de  terre 
comme  une  œuvre  de  Dieu.  Par  ci  par  là  on  pense 
aussi  à  des  causes  purement  physiques,  comme 
p.  ex.  la  chute  d’une  étoile  dans  la  mer  qui  se 
met  ensuite  en  ébullition.  Il  y  a  aussi  des  idées 
plus  isolées  comme  p.  ex.  la  lutte  de  deux  mon¬ 
tagnes  ou  bien  quelques  explications  empruntées 
(des  Indes  et  a.  d-s.).  D’autres  considèrent  ces 
secousses  comme  des  présages,  des  châtiments 
des  dieux  et  comme  tels  ils  entraînent  natu¬ 
rellement  après  elles  des  œuvres  de  reconciliation. 
Il  paraît  que  l’usage  répandu  dans  l’Asante  de 
s’abstenir  de  tout  travail  dans  les  champs  a  son 
origine  dans  un  grand  tremblement  de  terre  qui 
a  eu  lieu  jeudi  le  10  juillet  1862. 
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Der  Kikuyu-Kalender  teilt  das  Jahr,  für 
das  es  kein  eigenes  Wort  zu  geben  scheint,  in 
zwei  Teile,  von  Juli  bis  Jänner  und  von  Februar 
bis  Juni.  Unabhängig  von  den  dafür  bestehenden 
•Ausdrucksweisen,  hat  auch  die  Regenzeit  einen 
eigenen  Namen.  Desgleichen  jeder  Monat,  der, 
vom  ersten  Neumondtage  beginnend,  30  Tage 
dauert.  Wochentage  haben  keine  Benennung, 
man  bestimmt  sie  nach  dem  alle  vier  Tage  statt¬ 
findenden  Markt,  der  aber  auch  wieder  nach 
Ortschaften  wechselt,  so  daß  zwei  einander 
näher  liegende  Ortschaften  ihn  nie  am  gleichen 
Tage  haben.  Die  Monate  der  Beschneidung  sind 
für  Mädchen  und  Knaben  dieselben,  aber  zu 
verschiedenen  Jahreszeiten  im  Osten  und  Westen  ; 
sie  sind  eine  Art  Karnevalsmonate  :  Tanz,  Ge¬ 
sang  und  allgemeine  Belustigung  sind  an  der 
Tagesordnung.  Juni  und  Jänner  sind  Erntemonate 
und  so  haben  auch  die  anderen  Monate  ihre 
Beschäftigungen.  (Globus,  1.  c.) 

Die  Mpongwevölker  im  nördlichen  Ka¬ 
merun  wurden  neuerdings  durch  die  Lübecker 
Expedition  (G.  Teßmann)  besucht.  Die  Schleuder 
und  das  Schwirrholz  fand  man  noch  als  Kinder¬ 
spielzeug.  Die  Marimba  ist  als  alteinheimisch  in 
eigenartiger  Primitivform  erwiesen,  während  das 
Wurfmesser  nicht  mehr  vorkommt.  Totemismus 
als  Grundlage  von  Geheimbünden  neben  sexuell¬ 
pädagogischer  Bedeutung  in  deren  Festen  ist 
vorhanden.  Eine  reiche  Sammlung  von  Medizinen 
und  Amuletten  ist  teilweise  therapeutisch,  teil¬ 
weise  symbolisch.  (Dr.  Karutz,  Globus,  Bd.  95, 
S.  132.) 

Aus  Britisch-Betschuana  berichtet  Doktor 
R.  Pöch,  daß  er  seine  anthropologischen  und 
ethnographischen  Arbeiten  unter  den  Kalahari- 
Buschmännern  ein  Vierteljahr  betrieben,  von 
einem  günstigen  Standquartier  umliegende  Wasser¬ 
stellen  besuchend.  Nama  sprechende  Heikum 
scheinen  von  den  schon  bekannten  Buschmännern 
gleichen  Namens,  die  Nama  und  einen  Kung- 
dialekt  reden,  verschieden,  bei  Stampried  zeigen 
Felsen  Buschmanngravierungen,  mit  denen  heute 
dort  lebende  Buschmänner  nichts  mehr  zu  tun 
haben.  Im  Ghanzidistrikt  sprechen  die  2Au-kwe 
(Passarges)  eine  besonders  im  Vokabular  vom 
Nama  stark  abweichende  Sprache,  mit  dem  sie 
aber  dennoch  verwandt  scheint.  In  Kamelpan 
weilt  Dr.  P.  bei  MAAToA-Buschleuten,  die  von 
den  Kau-kau  Naron  genannt  werden.  Auch  deren 
Sprache  steht  dem  Nama  sehr  nahe,  anscheinend 
besonders  den  alten  Namadialekten,  wie  auch 
der  Dialekt  der  Klippkaffern  oder  Bergdamara 
in  Deutsch-Südwestafrika  viel  mit  alten  Nama- 
worten  durchsetzt  ist.  Die  Naron  oder  lAi-koë 
Anthropos  IV.  1909. 


Le  calendrier  Kikuyu  divise  l’année  pour 
laquelle  il  n’y  a  pas  de  nom,  en  deux  parties,  de 
juillet  jusqu’à  janvier,  de  février  jusqu’à  juin. 
La  saison  des  pluies  a  un  nom  propre  indépen¬ 
damment  des  désignations  diverses  qui  existent. 
Les  mois  dont  chacun  dure  30  jours  ont  aussi 
leurs  propres  noms.  Les  jours  de  la  semaine 
n’en  ont  point,  on  les  détermine  d’après  les 
marchés  qui  ont  lieu  tous  les  4  jours;  mais  cette 
dénomination  diffère  de  nouveau  selon  les  en¬ 
droits,  de  sorte  que  deux  endroits  situés  Tun 
près  de  l’autre  n’ont  jamais  le  marché  le  même 
jour.  Les  mois  de  circoncision  sont  les  mêmes 
pour  les  garçons  et  pour  les  filles,  mais  dans 
des  saisons  différentes  à  Test  et  à  l’ouest;  c’est 
une  espèce  de  mois  de  carnaval:  des  danses, 
des  chants  et  d’autres  amusements  sont  à  Tordre 
du  jour.  Les  mois  de  janvier  et  de  juin  sont  les 
mois  des  récoltes.  Pour  les  autres  mois  il  y  a 
des  occupations  spéciales.  (Globus,  1.  c.) 

Les  peuplades  Mpongwé  dansle  Kameroun 
septentrional  furent  visitées  par  l’expédition  de 
Lubeck  (G.  Teßmann).  On  y  trouve  la  fronde  et 
le  bois  vibrant  comme  jouets  d’enfants.  Il  est 
prouvé  que  la  Marumba  était  toujours  du  pays 
dans  une  forme  primitive  spéciale,  tandis  que  le 
dard  n’existe  plus.  Le  totémisme  existe  comme 
base  des  alliances  secrètes,  ayant  d’ailleurs  une 
signification  sexuelle-pédagogique.  Une  riche  col¬ 
lection  de  médecines  et  d’amulettes  est  partie  thé¬ 
rapeutique  et  en  partie  symbolique.  (Dr.  Karutz, 
Globus,  vol.  95,  p.  132.) 

Le  Dr.  R.  Pöch  écrit  de  British-Bet- 
schuana  qu’il  a  fait  des  études  anthropologiques 
et  ethnographiques  parmi  les  Bushmen  Kalahari 
pendant  3  mois,  choisissant  un  cantonnement 
favorable  d’où  il  visita  les  endroits  humides.  Il 
paraît  que  les  Heikum  qui  parlent  la  langue  de 
Nama  et  un  autre  patois  Kung  diffèrent  des 
Bushmen  déjà  connus  du  même  nom.  Près  de 
Stampried  il  y  a  des  rochers  avec  des  sculptures 
des  Bushmen.  Les  Bushmen  qui  vivent  actuelle¬ 
ment  là  ne  s’en  occupent  plus.  Dans  le  district 
de  Ghanzi  les  Au-kwe  (Passarge)  parlent  une 
langue  qui  diffère  beaucoup  du  vocabulaire  de 
la  langue  de  Nama  ;  cependant  il  paraît  qu’il  y  a 
quelque  synonymie  avec  la  dernière.  Le  Dr.  P. 
fit  un  séjour  chez  les  Bushmen  Ai-Koë  dans  le 
Kamelpan.  Les  Kau-kau  appellent  ces  Bushmen 
Naron.  Leur  langue  aussi  ressemble  beaucoup 
au  Nama,  surtout  paraît-il,  aux  anciens  dialectes 
Nama,  comme,  d’ailleurs  le  dialect  des  Klipp- 
caffres  ou  Bergdoman  dans  le  Sud-Ouest  de 
l’Afrique  allemande  est  fortement  mêlé  d’anciens 
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nennt  Passarge  *Aikue.  Von  hier  aus  gedachte 
Dr.  P.  im  September  1908  zur  Betschuanenstadt 
Tsou,  nordwestlich  vom  Ngamisee,  zu  gehen. 
(Mitt.  d.  k.  k.  Geogr.  Ges.  Wien,  1908,  S.  389.) 

Amerika. 

Die  lebhafte  Regsamkeit  niederländischer 
Forscher,  die  durch  die  Unterstützung  der  Re¬ 
gierung  noch  gesteigert  wird,  ist  im  letzten  De¬ 
zennium  auch  besonders  Surinam  zugute  ge¬ 
kommen.  Meist  in  geographischer  Hinsicht,  aber 
auch  in  ethnographisch-linguistischen  Fragen  ist 
durch  De  Goeje  unsere  Kenntnis  hier  um  ein 
bedeutendes  gefördert,  wie  eine  Festschrift  zum 
16.  Amerikanistenkongreß  in  Wien  erweist.  Die 
Trio  und  Ojana  sind  Karaiben,  stehen  aber 
einander  fern,  während  erstere  den  von  Dr. 
Koch-Grünberg  erforschten  ITianäkoto  -  Umäua 
(Anthropos,  111,  1908,  33)  sprachlich  nahestehen. 
Das  hier  gesammelte  Sprachmaterial  wird  bald 
veröffentlicht  werden.  Auch  dìe  Ornamentik, 
über  die  Jhr.  L.  C.  van  Panhuys  (Int.  Arch.  f. 
Ethnogr.,  Bd.  11,  1898,  S.  51 — 72)  schon  eigens 
gehandelt,  zeigt  hier  in  erneuter  Berücksichtigung 
auffällig  entwickelte  Muster,  so  besonders  die 
„Hirsch“muster,  eine  reichere  Variante  des  früher 
als  „zwei  Hunde“  gedeuteten  Ornamentes. 

Die  Scottbergs-Expedition  nach  Feuerland 
hat  auch  Beobachtungen  über  die  Kanu-Indianer 
oder  Alukulup  gesammelt,  die  nur  noch  300 Seelen 
zählen.  Anthropologische  Messungen  waren  wegen 
der  Furcht  der  Eingebornen  unmöglich.  Aber 
viele  Objekte  und  ein  Vokabular  des  Alukulup  hat 
man  sammeln  können.  Bogen  und  Pfeil  scheinen 
durch  Harpunen  und  Lasso  ersetzt  zu  sein.  (Globus, 
Bd.  95,  S.  84.) 

Vergangenen  Sommer  weilte  A.  Skinner  zwecks 
Indianerstudien  bei  den  Cree.  Nach  Ansicht  der 
Ostcree  sind  die  Westcree  und  Yorkcree  wohl 
ein  Volk  mit  ihnen,  aber  dennoch  von  ihnen 
verschieden.  Sie  teilen  sich  in  Gruppen,  aber 
die  patriarchalische  Familie  —  ohne  Dorfanlagen 
—  ist  das  einzige  soziale.  Nur  im  Frühjahr  kommt 
man  laut  Verabredung  zusammen,  zu  Festen,  Zere¬ 
monien  und  Beratungen.  Schamanen  und  Be¬ 
schwörungshäuser  finden  häufige  Besuche;  Ini¬ 
tiationszeremonien  gibt  es  keine.  Jagd  und 
Fischfang  sind  Hauptbeschäftigungen.  Die  Tötung 
des  Bären  ist  bei  den  Ostcree  sehr  eigenartig. 
Das  wenige  folkloristische  Sammelgut  ist  typisch 
Algonkin,  teilweise  dem  Eskimo  sich  nähernd. 
Auch  eine  Bilderschrift  in  geometrischen  Formen 


mots  Nama.  Passarge  appelle  les  Naron  on  Ai-koë 
Aikiie.  D’ici  le  Dr.  P.  comptait  aller  à  Tsou,  ville 
des  Betschuana  au  Nord-Ouest  du  lac  Ngami. 
(Mitt.  d.  k.  k.  Geogr.  Ges.  Wien,  1908,  p.  389.) 

Amérique. 

Dans  les  dernières  10  années  c’est  surtout 
Suriname  qui  profita,  de  la  grande  activité  des 
explorateurs  néerlandais,  activité  que  le  gou¬ 
vernement  augmente  encore  par  une  subvention. 
Une  brochure  de  fête  publiée  à  l’occasion  du 
16me  congrès  des  Américanistes  nous  montre  que 
le  Dr.  Goeje  a  avancé  considérablement  nos 
connaissances  par  rapport  à  la  géographie,  l’ethno¬ 
graphie  et  la  linguistique.  Les  Trio  et  les  Ojana 
sont  des  Caraïbes,  mais  ils  ont  peu  de  ressem¬ 
blance,  tandis  que  les  premiers  approchent  par 
leur  langue  des  Hianâkoto-Umâua  que  le  Dr.  Koch- 
Grünberg  a  découverts.  (Anthropos,  III,  1908,  33.) 
Les  documents  collectionnés  là  seront  publiés 
sous  peu.  C’est  aussi  surtout  l’ornement,  dont 
L.  C.  van  Panhuis  a  déjà  parlé  (Int.  Arch.  f. 
Ethnogr.,  vol.  11,  1898,  pp.  51 — 72)  et  qu’il  traite 
ici  avec  un  intérêt  particulier.  L’ornementation 
paraît  se  perfectionner  d’une  manière  frappante  et 
tout  en  particulier  le  dessin  de  «cerf»,  une  riche 
variante  de  l’ornement  que  l’on  avait  autrefois 
expliqué  comme  représentant  deux  chiens. 

L’expédition  Scottberg  pour  le  Feuerland 
a  publié  un  recueil  de  dates  sur  les  Indiens  Kank 
ou  Aloukouloup,  qui  ne  comptent  que  300  âmes. 
Il  était  impossible  de  prendre  des  mesures  anthro¬ 
pologiques  vu  la  peur  des  indigènes.  Toutefois 
on  a  recueilli  bien  des  objets  et  un  vocabulaire 
des  Aloukouloup.  Il  paraît  que  l’arc  et  la  flèche 
sont  remplacés  par  le  harpon  et  le  lasso.  (Globus, 
vol.  95,  p.  84.) 

L’été  passé,  Mr.  A.  Skinner  fit  un  séjour  chez 
les  Cree  dans  le  but  de  faire  des  études  sur 
les  Indiens.  Les  Créés  orientaux  ont  l’idée  que 
ceux  de  l’ouest  et  de  York  forment  un  seul 
peuple,  mais  qu’il  y  a  pourtant  des  différences. 
Ils  se  divisent  en  groupes,  mais  au  point  de  vue 
social  on  n’y  trouve  que  la  famille  patriarcale, 
le  village  faisant  défaut.  Ce  n’est  qu’au  printemps 
que  l’on  se  réunit,  après  entente  préalable,  pour 
des  fêtes  de  cérémonies  et  de  délibérations.  On 
fréquente  beaucoup  les  Schamanes  et  les  maisons 
d’exorcisme.  Les  cérémonies  d’initiation  man¬ 
quent.  Les  occupations  principales  sont  la  chasse 
et  la  pêche.  Les  Créés  Orientaux  ont  une  singulière 
manière  de  tuer  l’ours.  Ce  que  l’on  a  pu  col¬ 
lectionner  au  point  de  vue  folkloristique  est  de 
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auf  Birkenrinde  soll  bei  ihnen  früher  in  Gebrauch 
gewesen  sein.  (Globus,  Bd.  95,  S.  164.) 


Einige  neue  Ruinenstätten  hat  Graf  M.  de 
Périgny  im  Urwald  Yukatans,  gleich  nörd¬ 
lich  dem  Berührungspunkte  von  Guatemala  und 
Britisch-Honduras,  aufgedeckt.  Sie  liegen  somit 
auf  der  Übergangslinie  von  den  Ruinen  des  Peten- 
Bezirkes,  wo  P.  das  Ruinenfeld  von  Nacun  fand, 
zu  den  bekannten  von  Uxmal  und  Chichen  Itza 
in  Nord-Yukatan.  Die  Bauten  sind  ungewöhnlich 
einfach,  regelmäßig,  haben  teilweise  abgerundete, 
mit  starken  Mauerbändern  durchsetzte  Eckstreben. 
Am  Rio  Hondo  liegen  Chocoha  und  Nohcacab, 
letzterem  schließen  sich  Yaabichna  und  Nohochna 
an,  die  zu  den  weiter  entfernten  Rio  Beque-Ruinen 
hinüberführen.  Nur  '/*  km  von  Nohochna  ent¬ 
fernt  liegt  die  Ruine  Uoltunich.  Die  fünf  Bauten 
von  Chocoha  liegen  im  Halbkreis  geordnet  — 
zwei  im  rechten  Winkel  zueinander,  die  übrigen 
zu  ersteren  diagonal  gestellt.  Indianer  wußten 
von  noch  mehr  Ruinen  zu  erzählen.  Sind  die 
genannten  auch  weniger  bedeutsam,  so  scheint 
ihre  mehr  in  einfacher  Großzügigkeit  bestehende 
typische  Anlage  auf  eine  aller  Wahrscheinlichkeit 
nach  primitive  Epoche  hinzuweisen.  (Journ.  Soc. 
Amer.,  Paris,  N.  S.,  1908,  p.  67.) 


Ozeanien. 

„Man“  1909,  18,  veröffentlicht  mehrere  jener 
seltsamen  Totentruhen  aus  Neu-Seeland,  deren 
nur  wenige  Exemplare  zugänglich  sind.  Sie  sind 
in  der  bekannten  phantastischen  Maorikunstform 
geschnitzt,  aber  immerhin  weniger  reich  als 
jüngere  Stücke.  Es  waren  nicht  Leichen,  sondern 
Knochen  längst  verstorbener  Häuptlinge  darin  ; 
in  anlehnender  Stellung  waren  diese  Totentruhen 
in  den  Grabhöhlen  geborgen.  Man  schätzt  sie 
auf  mehr  als  200  Jahre.  Im  Detail  sind  die  ein¬ 
zelnen  merklich  voneinander  unterschieden.  Die 
kleinste  hier  gegebene  Truhe  ist  18  Zoll,  die 
größte  etwa  dreimal  so  hoch;  doch  war  erstere 
nicht  für  ein  Kind,  sondern  enthielt  nach  G.Mair 
die  Placenta.  Teilweise  sind  die  Exemplare  mit 
rotem  Ocker  bemalt.  Es  war  nicht  möglich,  irgend 
welchen  genaueren  Aufschluß,  selbst  nicht  mythi¬ 
schen  oder  legendarischen,  zu  erhalten,  um  etwa 
die  teils  vogelartigen  Köpfe  und  die  übrigen  Typen 
zu  erklären.  (Edge-Partington  nach  A.  Turnbull.) 


l’Algonkin  typique  approchant  de  l’Eskimeau.  II 
parait  que  l’on  se  servait  autrefois  d’une  écriture 
figurative  en  formes  géométriques  sur  l’écorce 
du  bouleau.  (Globus,  vol.  95,  p.  164.) 

Le  comte  Mr.  de  Périgny  a  découvert  quel¬ 
ques  ruines  dans  les  forêts  vierges  deYukatan, 
tout  au  Nord  du  point  de  contact  de  Guatemala 
et  de  British-Honduras.  Elles  sont  donc  situées 
sur  la  ligne  de  transition  des  ruines  du  district 
de  Peten,  où  P.  trouva  le  champ  de  ruines  de 
Nacun,  vers  les  ruines  connues  de  Uxmal  et 
Chichen  Itza  dans  le  Yukatan  septentrional.  Les 
constructions  sont  extrêmement  simples  et  ré¬ 
gulières,  elles  ont  des  étressillons  en  partie 
arrondis,  pourvus  de  forts  cordons  de  remparts. 
Sur  le  Rio  Hondo  sont  situées  Chocoha  et  Noh¬ 
cacab;  puis  viennent  Yaabichna  et  Nohochna  qui 
conduisent  aux  ruines  Rio  Beque,  situées  un  peu 
plus  loin.  La  ruine  d’Uoltunich  est  située  à  '/2  km  de 
Nohochna.  Les  cinq  constructions  de  Chocoha  sont 
situées  en  demi-cercle  —  deux  d’entr’elles  forment 
un  angle  droit,  les  autres  sont  placées  sur  la  diago¬ 
nale.  Les  Indiens  nous  racontaient  bien  des  choses 
sur  l’existence  d’autres  ruines  encore.  Bien  que 
les  mines  ne  soient  guère  remarquables,  leur 
forme  typique,  montrant  la  simplicité  dans  la 
grandeur,  semble  indiquer  une  époque  primitive 
selon  toute  probabilité.  (Journ.  Soc.  Amér.  Paris, 
N.  S.,  1908,  p.  67.) 


Océanie. 

«Man»  1909,  18,  décrit  plusieurs  de  ces  sarco¬ 
phages  étranges  delaNouvelleZéelande,  dont 
quelques  uns  seulement  sont  accessibles.  Ils  sont 
sculptés  dans  la  forme  artistique  fantaisiste  Maori, 
mais  toutefois  moins  riches  que  des  exemplaires 
d’une  époque  moins  reculée.  Les  sarcophages  ne 
contenaient  pas  de  cadavres,  mais  des  ossements 
de  chefs  morts  depuis  longtemps.  Les  sarco¬ 
phages  étaient  appuyés  contre  les  murs  dans  les 
cavernes  sépulcrales.  On  estime  leur  âge  à  plus 
de  200  ans.  Dans  les  détails  ils  diffèrent  sen¬ 
siblement  les  uns  des  autres.  Le  plus  petit  des 
sarcophages  nommés  plus  haut,  a  une  hauteur 
de  18  pouces,  le  plus  grand  mesure  3  fois  autant; 
le  premier  n’était  pas  destiné  à  un  enfant, 
d’après  G.  Mair  il  contenait  le  placenta.  Les 
exemplaires  sont  en  partie  peints  en  ocre  rouge. 
11  était  impossible  d’obtenir  des  renseignements 
plus  exacts  même  au  point  de  vue  mythique  ou 
légendaire,  pour  expliquer  les  têtes  qui  en  partie 
sont  des  têtes  d’oiseaux  et  les  autres  types.  (Edge- 
Partington  d’après  A.  Turnbull.) 


1106 


Miscellanea. 


Ganz  neue,  noch  nie  besuchte  Stämme  hat 
Fröhlich  auf  seiner  Reise  vom  Huongolf, 
Astrolabebai  in  D eutsch -N euguine a  an¬ 
getroffen,  an  der  Stelle,  wo  die  gegen  Neu¬ 
pommern  vorspringende  Halbinsel  ansetzt.  Frucht¬ 
bare  Ebenen  mit  Kokospalmenbeständen  sind 
stark  bevölkert.  Die  Hinterlandstämme  sind  groß 
und  kräftig,  die  Männer  daselbst  gehen  ganz 
unbekleidet,  ihr  Haupthaar  ist  halb  geschoren, 
oft  halb  rot,  halb  schwarz  gefärbt.  Sie  führen 
lange  Speere,  Holzschwerter  und  riesige  Schilde. 
Die  Hütten  sind  kreisrund  und  haben  3  m  im 
Durchmesser.  Ein  weiterer  Stamm  unterschied 
sich  wenig  von  dem  beschriebenen,  nur  daß  die 
Leute  hier  bis  6  Fuß  groß  waren;  die  Hütten 
waren  geräumiger.  Ihre  Steinäxte  waren  gut  ge¬ 
arbeitet,  ihre  Bambuspfeifen  schön  graviert. 
(Globus,  Bd.  93,  S.  84.) 

Die  seitens  des  Kolonialamtes  veranstaltete 
Expedition  Sapper-Friederici  zum  Bismarck¬ 
archipel  ist  abgeschlossen.  Über  die  Neu¬ 
hannover  vorgelagerten  Inseln  gehe  eine  Sprach¬ 
grenze,  wo  die  westlich  herrschende  Neuhannover¬ 
sprache  das  Käwien  zum  östlichen  Nachbar 
habe.  •  Die  Eingebornen  sind  alle  deutlich  lang¬ 
köpfig,  soweit  sie  gemessen  wurden.  Auf  Neu¬ 
mecklenburg  seien  im  Süden  die  Bewohner  im 
Aussterben  (Dysenterie).  Die  ethnologische  Aus¬ 
beute  ist  anscheinend  nicht  umfangreich,  aber  teil¬ 
weise  wertvoll  ausgefallen.  (Globus,  Bd.  95,  116.) 


Dans  son  voyage  de  Huongolf,  Astro¬ 
labebai  dans  la  Nouv.  Guinée  Alle¬ 
mande  Mr.  Fröhlich  a  rencontré  des  tribus  qui 
n’avaient  jamais  été  fréquentées  jusqu’ici  à  l’en¬ 
droit  où  commence  la  presqu’île  qui  avance  vers 
la  Nouvelle  Poméranie.  Des  plaines  fertiles  avec 
des  plantations  de  cocotiers  sont  très  peuplées. 
Les  tribus  du  fond  du  pays  offrent  des  types 
grands  et  forts.  Les  hommes  vont  tout  nus,  leur 
chevelure  est  rasée  à  moitié,  et  teinte  en  rouge  et 
en  noir.  Iis  portent  de  longs  javelots,  des  épées 
en  bois  et  des  boucliers  énormes.  Leurs  cabanes 
sont  rondes  et  ont  8  m  de  diamètre.  Une  autre 
tribu  ne  se  distinguait  guère  de  celle  qui  vient 
d’être  décrite,  sauf  que  la  grandeur  des  hommes 
dépassait  parfois  6  pieds  ;  leurs  cabanes  étaient 
plus  spacieuses.  Leurs  haches  en  pierre  étaient 
bien  travaillées,  leurs  pipes  en  bambou  joliment 
ciselées.  (Globus,  vol.  93,  p.  84.) 

L’expéditon  Sapper-Friederici,  lancée  par 
l’administration  coloniale  à  l’A  r  c  h  i  p  e  1  de 
Bismarck  est  faite.  Par  les  îles  qui  s’étendent 
devant  le  Nouvel-Hannovre  passe  une  limite  de 
langues  où  la  langue  qui  se  parle  dans  l’Ouest 
du  Nouvel-Hannovre  a  pour  voisine  orientale  le 
Käwien.  Les  indigènes  ont  tous  la  tête  oblongue. 
La  population  dans  le  Sud  du  Nouveau-Meck- 
lenbourg  serait  près  de  s’éteindre  (Dyssenterie). 
La  recueil  ethnologique  n’est  guère  considérable 
mais  il  y  a  des  objets  de  valeur.  (Globus,  vol.  95, 
116.) 
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R.  R.  Marett,  The  Threshold  of  Religion.  Methuen  &  Co.,  London  1909. 

“Our  little  systems  have  their  day; 

They  have  their  day  and  cease  to  be”, 

says  Tennyson,  but  sometimes,  like  the  totem-spirits  of  the  Arunta,  they  are  reincarnated.  Though 
Mr.  Marett  is  probably  unaware  of  it,  the  system  of  Max  Müller,  as  to  the  origin  of  religion, 
is  reincarnate  in  his  own  “preanimism”.  Max  Müller,  in  his  Hibbert  Lectures,  found  the 
origin  of  religion  in  man’s  “sense  of  the  infinite”,  originally  awakened  by  tall  trees,  mountains, 
and  other  striking  objects  of  nature,  which  convince  man  of  his  own  littleness.  Of  animism 
Max  Müller  had  little  to  say,  the  doctrines  of  Mr.  Tylor  scarcely  affected  the  older  student. 

In  the  same  way  Mr.  M.  looks  for  a  religion,  or  a  religious  tendency,  behind  the  theory 
of  Animism,  and  he  finds  it  in  man’s  capacity  for  Awe,  Wonder,  Fear,  in  fact  in  such  emotions 
as  were  produced  in  Max  Müller’s  primitive  man  by  tall  trees,  imposing  mountains,  and  similar 
phenomena.  There  is,  as  Mr.  M.  says,  nothing  new  in  his  doctrine,  but  he  thinks  that  the  topic 
has  been  neglected.  This  is  hardly  the  case.  It  is  not  so  much  neglected  as  taken  for  granted. 
Manifestly  even  a  supernatural  revelation  could  not  make  man  religious  if  he  were  incapable  of 
the  emotion  of  Awe,  and  incapable  of  knowing  his  own  weakness  among  cosmic  forces  “in 
worlds  not  realised”. 

It  must  be  distinctly  understood  that  Mr.  M.  is  not  an  opponent  of  the  doctrine  of  Animism 
as  a  potent  factor  in  religion.  He  only  argues  that  the  rudimentary  religion,  found  among  savage 
peoples,  “is  at  once  a  wider,  and  in  certain  respects  a  vaguer  thing  than  ‘the  belief  in  spiritual 
beings’  of  Tylor’s  famous  ‘minimum  definition’  ”. 

Mr.  Tylor  himself,  I  suppose,  is  of  the  same  opinion.  Man  might  conceivably  come  to 
believe  in  the  existence  of  spirits,  and  yet  might  not  extend  to  them  a  religious  regard.  As 

Claverhouse  is  reported,  probably  without  truth,  to  have  said  “God  I  will  take  in  my  own 

hand”,  so  man  might  take  spirits  into  his  own  hand,  as  Grettir,  in  the  Icelandic  saga,  took  the 

vampire  Glam,  or  as  Captain  Marryat  shot  at  the  ghost,  or  as  a  young  Australian  savage  men¬ 

tioned  by  Mr.  Howitt  pursued  Kutchi,  the  Died  supernormal  being,  and  killed  him  with  boom¬ 
erangs.  Here  were  spirits,  but  they  were  not  treated  “with  the  decencies”  of  spirits  :  they  met 
with  no  religious  regard.  If  man  were  not  capable  of  Awe  and  Fear  and  sense  of  weakness, 
he  might  believe  in  spirits  and  yet  be  wholly  irreligious.  Mr.  M.  means  that  in  primary  religion 
there  were  other  conditions  no  less  primary  than  animism.  There  were,  in  fact  —  and  who 
denies  it?  —  the  emotions  of  human  nature,  and  there  was  reason.  No  opinion  can  be  less 
revolutionary.  Reason  constructed  into  a  more  or  less  definite  religion  many  “dimly  lighted 
impressions  of  the  awful”.  A  solitary  experience  of  the  awful  might  startle,  but  might  soon  be 
forgotten  ;  a  series  of  such  experciences  would  be  subjected  by  man  the  reason,  he  would 
recognise  their  common  feature,  and  would  come  to  some  reasonable  set  of  conclusions  about 
that  which  was  out  of  the  ordinary  run  of  his  experiences.  Among  his  experciences  would  be 
the  success  of  his  own  experiments  in  magic.  “How  does  it  work?”  He  would  ask  himself. 
Mr.  M.  examines  the  probable  workings  of  his  mind  in  an  excellent  chapter  “From  Spell  to 
Prayer”.  Man  decides  that  his  action,  say  the  pointing  of  a  magical  spear,  succeeds  by  aid  of 
some  occult  power,  whether  in  or  behind  the  spear.  “Further,  his  own  consciousness  cannot 
fail  to  give  him  an  intuitive  inkling  of  what  this  power  is,  namely,  his  projection  of  Will, 
a  psychic  force,  a  manifestation  of  personal  agency,  Mana.” 
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But,  if  the  occult  power  is  psychic  and  is  personal,  then  it  has  the  air  of  being  animistic, 
for  a  psychic  personality  implies  the  idea  of  spirit:  and  in  fact  Mr.  M.’s  linguistic  researches 
show  that  the  root  mana  underlies  the  words  for  various  psychic  processes  in  Polynesian 
languages,  while  all  mana  is  ultimately  derived  from  psychic  sources.  Mr.  M.  cannot  be  called, 
like  Mr.  Clood,  a  friend  of  “pre-personal”  religion.  The  Awe  of  early  man,  in  presence  of  a 
startling  and  strange  impression  is  accompanied  by  “a  powerful  impulse  to  objectify  and  per¬ 
sonify”  the  mysterious  supposed  agency,  and  to  constrain  or  conciliate  it. 

I  am  unable  to  see  that  the  cases  in  which  man  throws  stones  and  mud  and  insults  at 
a  whirlwind  or  at  the  Aurora  Borealis  are  “religious”,  as  Mr.  M.  appears  to  suppose.  Probably 
on  this  point  few  will  differ  from  me.  When  man  conciliates  the  unknown  power  his  action  is 
religious,  and  as  we  can  only  conciliate  a  person,  his  religion  is  personal,  while  the  person  can 
hardly  be  other  than  animistic.  What  is  a  non-animistic  person  ?  However,  if  Mr.  M.  means  that 
man  conceived  of  occult  powers  as  personal  before  he  attained  the  idea  of  spirit,  be  it  so.  Man 
had  a  religious  regard  for  an  invisible  personal  power,  not  spiritual;  later  he  added  to  this 
power  the  attribute  of  spirituality.  Even  now  the  Australian  and  other  All  Fathers  are  not  spirits. 
Thus  there  is  little  difference  between  Mr.  M.’s  position  and  my  own.  To  be  sure  he  thinks 
that  the  All  Fathers  must  have  had  “a  psychological  pre-history  of  some  kind,  which,  if  known, 
would  connect  them  with  vaguer  and  ever  vaguer  shapes,  ....  dancing  about  the  darkling  rim 
of  the  tribal  fire-circle”.  Every  idea  has  “a  psychological  pre-history”,  but  as  long  as  it  is 
“unknown”  I  leave  it  in  its  darkness.  My  object  has  been  to  prove,  against  current  opinion, 
that  Australian  religion  is  something  more  than  a  vague  belief  in  dancing  phantoms.  Mr.  M.  admits 
this,  which  is  all  that  I  have  argued  for,  and  as  to  his  conviction  that  the  prototype  of  the  All 
Father  “is  nothing  more  or  less  than  that  well-known  material  and  inanimate  object,  the  bull- 
roarer”  I  await  the  arguments  to  that  effect  which  he  has  put  toward  in  a  lecture  at  Oxford. 
One  cannot  argue  against  an  opinion  unsupported,  at  present,  by  reasoning. 

For  the  rest,  Father  Schmidt  has  stated  in  “Anthropos”  (IV,  2,  517 — 520)  my  estimate 
of  Mr.  M.’s  interesting  book,  and  I  need  not  repeat  what  has  been  already  so  well  expressed. 
Enfin,  till  we  meet  some  preanimistic  people,  I  confess  that  I  do  not  expect  to  learn  anything 
about  preanimistic  religion. 

A.  Lang — London. 


Victor  Henry,  La  Magie  dans  linde  antique.  2me  éd.,  pp.  XXIX — 286  in  8°. 
Paris,  Emile  Nourry,  19091. 

Le  titre  de  ce  livre  en  dépasse  certainement  le  contenu.  Victor  Henry,  comme  il  le  dit 
en  propres  termes  (p.  146)  n’a  pas  eu  d’autre  but  que  de  mettre  à  la  disposition  de  l’indianiste, 
de  l’ethnographe  et  de  l’historien  «comparatiste»  une  analyse  de  l’Atharveda  au  point  de  vue 
des  rites.  L’Atharva  —  à  l’intelligence  duquel  l’auteur  a  rendu  de  si  grands  services  2  —  doublé 
de  son  Sûtra,  est  un  parfait  manuel  (textes  à  dire)  et  rituel  (opérations)  de  sorcier,  fort 
ancien  (antérieur  au  IXe  siècle  avant  notre  ère),  védique  en  ce  sens  que  les  rites  sont  théori¬ 
quement  rattachés  aux  sacrifices  réguliers  de  la  lunaison  et  que  le  praticien  —  plus  préocupé, 
du  moins  en  apparence,  de  magie  blanche  que  de  magie  noire  —  est  un  brahmane,  souvent 


1  Cette  deuxième  édition  est  une  réimpression,  souvent  fautive,  de  l’œuvre  originale, 
Paris,  Dujarric,  1904.  —  Usvç  naxgr]  se  corrige  aisément  Ssvç  jiaxrjg  (p.  XV111);  mais  un  étranger 
peut  hésiter  à  deviner  que  p.  13,  1.  10  en  remontrant,  choses  est  écrit  pour  chances.  On 
ne  doit  imputer  à  Victor  Henry  aucune  des  lectures  sanscrites  fantaisistes;  la  première  édition 
est  correcte  dans  tous  les  endroits  que  j’ai  contrôlés.  —  La  Magie  faisait,  chez  Dujarric, 
partie  d’une  collection  intitulée  Les  Religions  des  peuples  civilisés  (ou  il  y  a  une 
Magie  Assyrienne  de  M.  Fossey  d’après  le  P.  Scheil);  elle  est  éditée,  par  Nourry,  dans  une 
Bibliothèque  de  critique  religieuse,  surtout  consacrée  à  des  publications  dites  «moder¬ 
nistes». 

2  Voir  les  traductions  mentionnées  dans  la  Bibliographie  p.  XXXIV.  —  Faut-il  dire  que 
la  version  anglaise  de  Whitney-Lanman,  annoncée  par  M.  V.  H.  comme  devant  paraître  prochaine¬ 
ment,  a,  de  fait,  été  publie  en  1907?  Il  est  étrange  que  le  nouvel  éditeur  n’ait  pas  fait  mettre 
au  jour  la  bibliographie.  —  Je  ne  sais  pourquoi  l’auteur  n’avait  pas  signalé  l’Atharvaveda  de 
Bloomfield  dans  Grundriß  der  Indo-arischen  Philologie,  1899. 
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même  le  chapelain  du  roi.  Cependant,  en  dépit  de  ce  caractère  aristocratique  —  suffisamment 
marqué  par  les  spéculations  métaphysiques  qui  abondent  dans  certaines  parties  du  recueil 
par  les  emprunts  au  Rigveda,  par  les  dieux  invoqués  qui  sont  normalement  ceux  du  Rigveda 
—  l’Atharva  est  une  mine  précieuse  de  renseignements  sincères,  et  ou  y  reconnaît,  sons  des 
placages  occasionnels,  la  sorcellerie  populaire,  qui  est  universelle  et  immémoriale  dans  ses 
traits  fondamentaux.  Les  documents  atharvaniques  sont  donc  à  la  fois  très  anciens  et  complets 
et,  dans  la  mesure  du  possible,  explicables  par  le  contexte  et  les  commentaires  :  avantages  que 
ne  présentent  pas  réunis  les  traditions  sauvages  ou  les  monuments  grecs  et  assyriens;  et  ils 
n’ont  subi  aucune  adaptation  ou  retouche  qui  en  infirme  l’autorité1 2.  V.  H.- faisait  justement 
valoir  ces  mérites  de  l’Atharva,  et  il  a  donné  de  la  sorcellerie  ancienne  de  l’Inde  un  tableau 
complet  à  la  fois  et  précis  3. 

J’emploie  à  dessein  le  terme  «sorcellerie»,  car  il  ne  me  paraît  pas  que  nous  ayons  ici 
une  histoire  ou  une  description  de  la  magie  védique.  —  L’auteur  n’a  qu’un  mot  (p.  244)  sur 
le  sacrifice,  lequel,  du  moins  dans  les  Brâhmanas  (Commentaires  liturgiques  du  Veda),  est 
pénétré  de  magie,  et  qui,  dès  les  hymnes  du  Rigveda,  en  même  temps  qu’un  hommage,  un 
don  et  une  alimentation,  est  de  toute  évidence  la  génération  des  dieux  ou  demi-dieux:  Feu  et 
Soma  et  comporte  la  dégustation  du  Soma  (liqueur  versée  au  feu)  :  l’élément  mystique  (ou 
magique)  est  ici  fort  ancien  et  devient,  dans  certains  milieux  sacerdotaux,  prédominant.  Nous 
ne  trouvons  rien  sur  le  tapas  (pénitence,  chaleur)  et  les  autres  facteurs  semi-magiques  de  la 
consécration  du  sacrifiant  (dîkshâ4),  ni  sur  les  notions  plus  ou  moins  sauvages  qui  sont 
mêlées  aux  cérémonies  sacramentelles  de  la  vie  brahmanique  (samskâras,  si  ce  n’est  pour 
le  mariage  et  rites  connexes).  Il  y  a  lieu  de  croire  que  les  rites  sauvages  d’imitation  au  clan 
sont  pour  une  part  «religieux»;  mais,  inversement,  l’imitation  brahmanique  (upanayana)  n’est 
pas  absolument  vierge  de  spéculations  magiques.  De  même  le  sacre  royal,  pour  lequel  notre 
livre  n’apporte  que  les  renseignements  atharvaniques,  s’éclaircit  singulièrement  par  le  rituel 
officiel.  Le  péché  est  souvent  conçu  comme  un  fluide  magique  et  ne  se  différencie  guère  de 
la  contagion  morbide  ou  de  l’impureté  produite  par  la  mort  d’un  proche  (p.  211  et  suivantes), 
mais  il  est  parfois  nettement  défini  dans  l’Atharva  (p.  212);  et  les  deux  notions  de  la  faute- 
péché  et  de  la  faute-contagion  se  retrouveront  dans  le  Brahmanisme  proprement  dit,  voir  dans 
le  Bouddhisme  même.  C’est  à  peine  si  nous  rencontrons  quelques  allusions  aux  croyances 
magiques  relatives  à  la  mort  et  aux  morts  (p.  216).  —  En  un  mot,  beaucoup  de  problèmes  ne 
sont  abordés  que  de  biais,  dans  la  stricte  mesure  où  l’exige  l’analyse  de  l’Atharva:  visiblement, 
l’auteur  s’est  marqué  des  bornes  fort  étroites.  Mais,  à  les  franchir,  où  se  serait-il  arrêté?  Toute 
l’histoire  indienne  y  passait;  et  quiconque  soupçonne  la  difficultés  d’un  traité  de  la  magie,  en 
n’importe  quelle  civilisation,  se  gardera  de  lui  faire  un  grief  de  sa  réserve. 

On  peut  cependant  regretter  que  la  Magie  dans  l’Inde  antique  reste  souvent  anac- 
dotique  que  nulle  part  n’y  soit  formulé  le  problème,  si  important  au  point  de  vue  indianiste  et 


1  Leur  raison  d’être  ici  est  fort  bien  expliquée,  p.  12. 

2  Toutes  les  opérations  atharvaniques  exigent  l’emploi,  connu  aliment,  onguent  etc.,  de 
sampâta,  de  résidus  de  beurre  fondu  provenant  de  certaine  oblation  lunaire  qui  fait  partie 
du  grand  rituel  védique  (p.  40):  par  là  ces  opérations  se  rattachent  au  sacrifice  proprement  dit, 
lui  empruntent  dignité  et  efficacité.  Personne  n’affirmera  que  tous  les  sorciers  de  la  vieille  Inde 
védique  se  croient  liés  par  cette  loi;  mais  elle  n’est  pas  de  nature  à  altérer  la  signification  et 
l’interprétation  des  rite.  —  Supposez  un  système  de  rites  inférieurs  et  plus  ou  moins  démoniaqes 
qui  exige  l’emploi  d’eau  bénite. 

3  Un  coup  d’œil  sur  la  table  des  matières  donne  une  idée  de  la  richesse  de  la  discipline 
atharvanique.  Elle  comprend  notamment  les  règles  de  divination  (épousailles,  postérité,  pré¬ 
vision  du  temps,  issue  d’un  combat,  retrouver  un  objet  perdu  etc.);  les  charmes  de  longue  vie 
et  de  prospérité  (construction  de  la  maison,  bétail,  voyages,  commerçe,  jeu  etc.)  ;  des  charmes 
sexuels  (amour  et  mariage,  rivalités,  constance,  reconciliations,  virilité,  fécondité,  grossesse  etc.)  ; 
des  rites  pour  la  restauration  d’un  prince  exilé,  des  rites  pour  la  guerre;  des  exorcismes  pro¬ 
prement  dits  ;  des  charmes  curatifs  (fièvre,  affections  cutanées  etc.)  ;  des  expiations  ;  des  envoû¬ 
tements  et  magie  noire  etc.  —  La  classification  paraît  fort  heureuse.  —  Faut-il  observer  qu’il 
y  a  ici  beaucoup  de  choses  qui  ne  relèvent  ni  de  la  sorcellerie  ni  de  la  magie,  et  qui  sont 
purement  et  simplement  religieuses? 

4  A  vrai  dire  la  plupart  de  ces  questions  sont  discutées  sinon  élucidées,  dans  le  Religion 
du  Veda  d’Oldenberg  (1894,  Berlin,  W.  Hertz)  traduite  avec  additions  par  Victor  Henry  (1903, 
Paris,  Alcan). 
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au  point  de  vue  de  l’histoire  générale,  de  l’utilisation  et  de  la  transformation  de  la  magie  pré¬ 
historique  par  les  écoles  védiques.  Ce  qui  fait  le  mérite  de  l’Atharva  comme  document,  à  savoir 
son  «authenticité»  (genuineness),  rendait  particulièrement  nécessaire  et  fructueuse  la  com¬ 
paraison  avec  tel  rituel  profondément  brahmanisé  (par  exemple  pour  le  mariage  ’). 

Par  contre,  Victor  Henry  s’est  cru  obligé  à  dire  sa  pensée  sur  la  magie  en  général,  sur 
les  origines  du  mythe,  de  la  magie,  et  de  la  religion.  Il  montre  ici  l’ingéniosité,  et  aussi  l’im¬ 
partialité,  c’est  peu  dire,  la  candeur  qui  rendait  sa  personne  si  sympathique.  Fidèle  à  la  méta¬ 
physique  traditionnelle  (comme  il  prend  plaisir  à  le  dire  plusieurs  fois  dans  le  présent  ouvrage 
[p.  29,  62,  260  etc.]  et  nous  l’en  louerons),  ils  n’était  pas  de  ceux  qui  se  défient  de  la  critique 
historique  ou  préhistorique  «prompte  à  reconstruire  et  parfois  à  créer»,  et,  des  deux  alternatives 
«par  des  conclusions  rigoureuses,  se  priver  de  bien  des  vérités;  ou  par  des  admissions  trop  faciles, 
tomber  dans  plus  d’un  piège»  (E.  Senart),  Victor  Henry,  bienveillant  aux  idées  comme  aux 
hommes,  foncièrement  modeste,  imaginatif,  avait  beaucoup  de  répuguance  pour  la  première. 
Dans  la  spéculation,  son  exactitude  philologique,  merveilleuse,  ne  pouvait  plus  le  guider.  Si  on 
excepte  les  divagations  totémisantes  et  sacrificielles  (Reinach  et  Durkheim-Mauss)  qu’il  écarte 
péremptoirement  du  domaine  indianiste  (p.  XXIV),  bien  qu’il  ait  l’extrême  politesse  de  s’en  oc¬ 
cuper  dans  un  Appendice  de  l’Agnishtoma1 2,  l’excellent  védisant  qu’était  Victor  Henry  fait 
siennes  les  ambitieuses  doctrines  sur  l’évolution,  de  l’animisme  au  théisme  moral,  de  la  zoolâtrie 
au  panthéon  du  Rigvada  3.  Il  parle  d’un  temps  «où  bien  et  mal  moral  étaient  tout  un»,  et  en 
voit  une  «survivance  évidente»  dans  la  magie  noire  pratiquée  à  l’occasion  par  le  «sorcier-prêtre» 
védique  (p.  83);  d’un  temps  «où  le  seul  prêtre  connu,  comme  aujourd’hui  le  chaman  mongol, 
était  le  sorcier»  (p.  20).  Par  contre,  il  dit:  «Du  jour,  qui  ne  tarde  guère,  ou  un  élément 
éthique  s’infiltre  dans  la  religion  .  .  .»  (p.  32);  la  magie  admettra  de  bonne  heure  un  élément 
de  plus  ...  la  prière,  éventuellement  un  sacrifice  destiné  à  y  collaborer,  et  cela,  dès  qu’on  a 
«organisé  une  sorte  de  panthéon  et  de  culte».  Aussi  bien,  «dès  qu’il  a  conçu  le  divin,  un 
principe  plus  haut  que  lui  et  sur  lequel  il  ne  saurait  avoir  d’action  contraignante,  l’homme  ne 
peut  plus  que  louer  et  implorer»  (p.  11):  cependant  «beaucoup  de  démons»,  entités  dont  le 
magicien  dispose,  «n’ont  été  à  l’origine  que  des  doubles,  des  auxiliaires,  on  des  instruments, 
postérieurement  personnifiés,  des  dieux  souverains»  (p.  7  et  150)  et  «la  magie  chassée  du 
sanctuaire  imagina  ...  de  dire  la  messe  à  rebours  et  de  se  réclamer  du  pouvoir  des  démons». 

Sans  doute  religion  et  magie  sont  des  termes  malaisés  à  définir  et  toutes  ces  questions 
sont  obscures  ;  mais  on  peut  dire,  sans  manquer  de  respect  à  sa  mémoire,  que  Victor  Henry  a 
manqué  de  s’en  faire  une  idée  tant  soit  peu  précise.  Il  ne  comptera  pas  comme  philosophe.  Mais 
combien  d’observations  judicieuses  et  qui  portent  loin!  Parlant  de  la  «plèbe  démoniaque»  mise 
en  mouvement  par  les  incantations  atharvaniques»,  ou  dirait  un  pandémonium  de  sauvages 
autochtones,  adopté  tel  quel  par  les  envahisseurs  blancs  et  demeuré  immuable  dans  les  couches 
inférieures  de  leur  mythologie.  Rien  de  plus  vraisemblable,  surtout  si  l’on  songe  que  les  demi- 
civilisés  (et  même  les  civilisés)  témoignent  souvent  une  sorte  de  respect  superstitieux  aux  arcanes 
grossières  des  barbares  qu’ils  ont  foulés  au  pied  et  qu’il  est  certainement  arivé  à  plus  d’une 
créole  d’aller  consulter  l’obi  nègre  (p.  141). 

Pour  Victor  Henry,  il  y  a  manière  d’harmoniser,  dans  tous  les  domaines  «la  vieille  méta¬ 
physique  et  la  jeune  observation»:  «la  transformation  des  espèces...  subsiste,  non  seulement 
comme  postulat  rationnel,  mais  à  titre  de  fait  d’expérience  de  mieux  en  mieux  confirmé.  Seule¬ 
ment  la  transformation  s’opère  dans  des  conditions  telles  qu’elle  ressemble,  à  s’y  méprendre, 
à  ime  création  nouvelle»  (p.  XXIX).  —  On  trouve  dans  la  Magie  beaucoup  d’aperçus  relevant 
des  conceptions  les  plus  hétérogènes,  toujours  exposés  avec  une  communicative  conviction.  11 
croit,  à  la  manière  de  Lang,  au  rôle  d’un  certain  surnaturel  dans  le  making  of  religion 

1  Comparer  p.  132  et  suivantes  et  Hillebrandt,  Ritual  Literatur,  p.  63;  Aguishtoma, 
p.  371,  etc.  Sur  le  feu  domestique,  qui  joue  ici  un  grand  rôle,  voir  toujours  la  Cité  Antique 
de  Fustel  de  Coulange. 

2  Agnishtoma,  description  complète  de  la  forme  normale  du  sacrifice 
de  Soma  dans  le  culte  védique,  par  W.  Caland  et  V.  Henry  (Paris,  Leroux  1905 — 7), 
un  chef-d’oeuvre  dans  toute  la  force  du  terme,  et  dont  la  lecture  est  presque  aussi  aisée  que 
fructueuse  pour  quiconque  s’intéresse  à  l’histoire  religieuse. 

3  Par  exemple,  Agnishtoma,  p.  240,  note  «le  temps  ou  les  Açvius  (-horsemen)  étaient 
encore  des  chevaux  et  n’avaient  pas  revêtu  la  forme  humaine?» 
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(p.  2),  à  l’étymologie  flamen  =  brahman;  à  l’identité  originaire  des  Centaures  et  des  Gand- 
harvas  (p.  XIX),  des  Pontifes  et  des  sages  indiens  dits  «faiseurs  de  chemins»  (pakrikrt,  p.  XXII); 
de  Prométhée  et  du  roi  Mathava  qui  porta  le  feu  sacré  vers  l’Inde  orientale.  Il  admet  l’adoration 
indo-européenne  du  Ciel  père  de  tous  les  êtres  (p.  XVIII).  Il  explique,  très  ingénieusement, 
comment  l’idée  morale  d’un  dieu  souverain  et  juste  découle  directement  de  la  contemplation 
du  ciel  étoilé  (p.  254);  comment  le  soleil  tuant  les  ténèbres,  est  devenu  le  dieu  qui  écarte 
toutes  les  forces  obscures,  réelles  ou  imaginaires,  de  l’invisible  (p.  274),  et  a,  de  temps  immé- 
moréal,  présidé  aux  rites  magiques  (p.  12).  En  un  mot,  Victor  Henry  ne  consent  à  se  priver 
d’aucune  védite  et  il  admet  en  même  temps  l’hypothèse  solaire,  l’hypothèse  folk-lorestique,  et 
la  révélation,  presque  immédiate,  du  divin  dans  la  conscience,  ajoutant  ce  «progrès  et  la  «dé¬ 
générescence».  Cela  ne  va  pas  sans  quelques  contrariétés. 

Pour  ma  part,  j’oppose  (au  point  de  vue  scientifique,  il  s’entend)  un  radical  ignorabimus 
à  toutes  les  théories  sur  les  origines  et  la  préhistoire.  Quoi  qu’en  dire,  c’est  hypothèse,  non 
induction,  philosophie,  non  histoire.  Mais  je  n’ai  pu  lire  les  remarques  de  V.  Henry  sans  un  grand 
intérêt,  et,  quant  à  son  analyse  de  l’Atharva,  elle  est  admirable  de  clarté,  de  précision,  et  relevée 
par  un  style  excellent.  Dans  l’auteur  de  ce  livre,  on  reconnaît  l’homme,  très  distingué  et  très 
sympathique  qu’est  M.  V.  Henry. 

Louis  de  la  Vallée  Poussin  —  Gand. 


The  Catholic  Encyclopedia,  an  international  work  of  reference  on  the  con¬ 
stitution,  doctrine,  discipline  and  history  of  the  Cath.  Church.  15  Bde., 
Lex.  8°,  mit  ca.  30.000  Artikeln,  2000  Illustrationen  und  Karten.  Geb.  zu 
Mk.  27. — ,  35. —  und  65. —  pro  Band.  New-York,  Rob.  Appleton  Comp. 
Den  Alleinvertrieb  für  Deutschland  und  Österreich-Ungarn  hat  Herder, 
Freiburg  i.  Br. 

Es  ist  ein  erfreuliches  Zeichen  für  die  wachsende  Wertschätzung  der  Wissenschaft,  welcher 
der  „Ant’nropos“  dient,  daß  in  der  neuen  und  überall  als  vorzüglich  bezeichneten  Catholic 
Encyclopedia  die  Ethnologie  mehr  Berücksichtigung  findet,  als  in  irgend  einem  anderen  Nach¬ 
schlagewerk,  das  nicht  direkt  Fachwerk  ist  für  ethnologische  Fragen.  Die  vier  bisher  (Jänner  1909) 
erschienenen  Bände  haben  bereits  eine  stattliche  Anzahl  von  Artikeln  gebracht  über  Völker¬ 
stämme  und  Länder,  welche  direkt  in  unser  Gebiet  einschlagen.  Wir  nennen  hier  nur  die 
wichtigsten,  in  Klammern  dazu  die  Namen  der  Verfasser. 

I.  Völkerstämme.  Bd.  I:  Abenakis  (T.  J.  Campbell),  Apaches  (W.  H.  W.  Fanning), 
Araucanians,  1  Seite  (Ad.  F.  Baudelier),  Arawaks,  l1/,  Seiten  (derselbe);  Bd.II:  Aymara  (der¬ 
selbe),  Aztecs,  2 V2  Seiten  (derselbe),  Blackfoot  Indians,  1  Seite  (J.  Mooney),  Blood  Indians, 
1  Seite  (E.  Legal,  O.  M.  L,  Bischof  von  St.  Albert);  Bd.  Ill:  Chibchas  (Ad.  F.  Baudelier), 
Chinooks  (A.  G.  Morice,  O.  M.  L),  Choctaw  Indians  (James  Mooney)  ;  Bd.  IV :  Coeur  d’Alêne 
Indians  (derselbe),  Cree  (derselbe),  Creeks  (derselbe),  Déné,  1  ‘/2  Seiten  (A.  G.  Morice,  O.  M.  L), 
Delaware  Indians  (James  Mooney). 

II.  Länder.  Afrika  (A.  Le  Roy,  C.  S.  Sp.,  Titular-Bischof  von  Alinda),  besonders  II.  Teil  : 
Inhabitants  und  III.  Religion,  8  Seiten.  —  Amerika  (Ad.  F.  Baudelier),  besonders  Distribution  of 
Aboriginal  Population.  —  Pre  Columbian  Political  Conditions.  —  Aboriginal  Social  Conditions. 
—  Religion.  —  Laws  and  Languages.  —  Origin  of  the  Aboriginal  Races.  —  Colonisation, 
6  '/a  Seiten. 

Eine  ganze  Menge  wertvoller  ethnographischer  Notizen  findet  sich  dann  noch  zerstreut 
in  Arabia,  Australia,  Brahmanism,  Budhism,  Canada,  Confucianism,  Congo  state  and  missions. 
Dazu  kommen  Biographien  über  hervorragende  Eingebornen-Missionäre  sowie  wertvolle  Karten, 
wie  die  von  M.  Behaim  und  Juan  de  la  Cosa. 

Es  ist  der  Redaktion  der  Catholic  Encyclopedia  gelungen,  für  alle  bedeutenden  Artikel 
hervorragende  Autoritäten  aus  der  ganzen  Welt  —  daher  der  Titel  „Internationales  Nach¬ 
schlagewerk“  —  zu  gewinnen.  So  rühren  die  ethnologischen  Artikel  auch  zumeist  von  Fach¬ 
gelehrten  her,  einige  davon  sind  ja  schon  als  Mitarbeiter  des  „Anthropos“  bekannt.  Es  ist  daher 
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nicht  nötig,  weiter  auf  die  betreffenden  Beiträge  einzugehen;  nur  hätten  beim  Artikel  Australia 
die  Eingebornen  in  viel  größerem  Maße  berücksichtigt  werden  müssen.  Daß  die  Angaben  von 
Afrika  den  Kenner  nach  jeder  Richtung  hin  befriedigen  werden,  scheint  mir  auch  zweifelhaft. 

P.  Wallenborn,  O.  M.  I.  —  Hünfeld. 


D.  J.  Arakciev  (Araktschiev),  Muzykal’ no-etnograficeskie  ocerki  o  gru- 
zinskoi  narodnoi  muzykë.  (Musik. -ethnogr.  Skizzen  der  georgischen  Volks¬ 
musik.) 

Idem,  Narodnaja  pësnja  zapadnoi  Gruzii  (Imeretii).  (Das  Volkslied  im 
westlichen  Georgien  [Imerethien].)  Beide  Moskau  1906,  resp.  1908  als 
S.  A.  des  I.,  resp.  II.  Bandes  der  „Arbeiten  der  musikal. -ethnogr.  Kom¬ 
mission“  erschienen. 

Es  gibt  sicher  kein  Gebiet  der  gesamten  Kaukasologie,  das  bisher  so  stark  vernachlässigt 
worden  wäre,  als  das  der  populären  Musik.  Das  geht  z.  B.  schon  aus  den  spärlichen  Biblio¬ 
graphien  am  Ende  der  beiden  Hefte  hervor.  Vieles,  was  von  allgemeinerem  Interesse  wäre,  ist 
begraben  in  ganz  unzugänglichen  Quellen,  wie  es  die  georgischen  Zeitungen  „Iveria“,  „Isari“, 
„Amirani“  etc.  sind.  Anderes  findet  sich  in  der  „Russischen  Musikzeitung“  oder  in  russischen 
Tageszeitungen.  Alles  das  ist  vergessen  und  begraben  wie  das  meiste  von  allem,  was  Ein- 
geborne  aus  falsch  verstandenem  Patriotismus  in  ihrer  Muttersprache  zu  schreiben  sich  versteifen. 
Die  beiden  Hefte  A.s  sind  darum  recht  freudig  zu  begrüßen.  Sie  stehen  einen  guten 
Anfang  dar.  Zwar  vermißt  man  vieles,  was  einem  Georgier  als  selbstverständlich  vielleicht 
nicht  auffällt,  was  aber  gerade  der  Fremde  wissen  möchte  und  wissen  muß.  Aber  das  holt 
Herr  A.  sicher  in  den  folgenden  Heften  nach. 

Das  erste  Heft  enthält  eine  Skizze  der  Entwicklung  der  kharthlisch-kachethischen  Volks¬ 
lieder,  27  kachethische  und  5  kharthlische  Lieder  (Noten,  Text  und  Übersetzung),  einen  Aufsatz 
über  georgische  Kirchenlieder,  eine  kurze  Bibliographie  und  Melodien  zur  Liturgie  des  heiligen 
Johann  Slatoust. 

Das  zweite  Heft  :  Vergleichende  Übersicht  über  die  Volkslieder  und  Musikinstrumente 
Westgeorgiens;  1.  Gurische,  41  Nummern  (Noten,  Text  und  Übersetzung);  2.  Mingrelische, 
26  Nummern  (Noten,  Text  und  Übersetzung;  die  Lieder  sind  teilweise  in  georgischer  Sprache 
gegeben);  3.  Bemerkungen  über  das  Volkslied  in  der  Ratscha  (Kutaiser  Gouvernement),  und 
4.  eine  Beschreibung  der  Musikinstrumente  in  den  Moskauer  Museen  und  in  Tifliser  Sammlungen. 

Es  ist  schwer,  den  trotz  seines  bruchstückartigen  Charakters  reichen  Inhalt  zu  analysieren. 
Manches  davon  habe  ich  in  der  Einleitung  zu  den  25  georgischen  Liedern  gegeben,  die  ich 
demnächst  im  „Anthropos“  veröffentliche. 

A.  hat  die  Lieder  mit  dem  Graphophon  aufgenommen  und,  wie  er  selbst  sagt,  ihre  Eigen¬ 
tümlichkeiten  bei  der  Umsetzung  in  Noten  so  viel  als  möglich  respektiert,  obgleich  ihm  das 
mitunter  sehr  schwer  fiel.  Im  Notenteil  stößt  man  daher  häufig  auf  Anmerkungen,  wie:  „Dieser 
Ton  klingt  im  Vergleich  zum  Piano  ungefähr  '/4  Ton  niedriger  als  sol“  etc. 

A.  weist  an  verschiedenen  Stellen  darauf  hin,  „was  für  ein  ungeheurer  Schatz  an  Melodien 
in  allen  Winkeln  des  kharthvelischen  Landes  verborgen  hegt“.  Übrigens  hat  fast  jede  Landschaft 
ihre  eigene  Musik,  so  daß  sich  die  des  östlichen  Georgiens,  Kharthaliniens  und  Kachethiens 
scharf  von  der  Westgeorgiens  (Imerethien,  Gurien)  und  Mingreliens  unterscheidet. 

Proben  kharthvelischer  Lieder  findet  der  Leser  in  den  von  mir  veröffentlichten.  Von 
ihnen  sind  Nr.  1,  5,  8,  10,  11  und  12  auch  in  der  zweiten  Arbeit  A.s  zu  finden,  und  zwar 
unter  Nr.  4  (p.  22),  12  (p.  96',  11  (p.  24),  12  (p.  24),  9  (p.  96)  und  9  (p.  23). 

Dr.  A.  Dirr  —  Tiflis. 
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J.  Ranke,  Die  anthropologischen  Sammlungen  Deutschlands.  VII.  Erlangen. 

Bearbeitet  von  Dr.  H.  Lotthammer.  Verlag  von  F.  Vieweg  &  Sohn. 

Braunschweig  1908. 

Der  Verfasser  hat  auf  die  Anregung  von  Prof.  Dr.  L.  Gerlach  hin  gemäß  der  Frankfurter 
kraniometrischen  Konvention  die  Messung  der  Schädelsammlung  des  Erlanger  anatomischen 
Institutes  ausgeführt  und  den  Maßtabellen  eine  Beschreibung  der  wesentlichen  Merkmale  der 
Schädel  beigefügt.  Leider  liegt  nur  eine  geringe  Anzahl  von  Rassenschädeln  vor,  indes  der  größere 
Teil  des  Materials  aus  Schädeln  ohne  jegliche  Angaben  über  Herkunft  und  Geschlecht  besteht. 
Die  Schädel  Hingerichteter  entstammen  Strafanstalten  Mittelfrankens,  Oberfrankens  und  der  Ober¬ 
pfalz  und  enthalten  vielfach  Abnormitäten.  Für  die  Anthropologie  Frankens  und  zur  Klärung 
der  „Slawenfrage“  konnte  eben  deshalb  nicht  allzuviel  gewonnen  werden.  Am  zahlreichsten  ist 
das  Material  des  ehemaligen  St.  Martins-Friedhofes  in  Forchheim,  so  daß  wenigstens  diesbezüglich 
keine  Zweifel  bestehen.  Die  Bearbeitung  einer  Serie  von  aus  der  fränkischen  Schweiz  stammenden 
Schädeln  wird  als  Nachtrag  in  Aussicht  gestellt. 

Dr.  Hugo  Obermaier — Wien. 


Bericht  über  die  Prähistoriker -Versammlung  vom  23.  bis  31.  Juli  1907 

zur  Eröffnung  des  Anthropologischen  Museums  in  Coin.  Herausgegeben 
von  der  Cölner  Anthropologischen  Gesellschaft.  Cöln  1908. 

Die  vorliegende  Festschrift  enthält  26  Abhandlungen  und  Berichte,  von  denen  allerdings 
ein  Teil  absolut  nichts  Neues  bringt,  so  z.  B.  Nuesch:  „Das  Schichtenprofil  des  Schweizer¬ 
bildes“  und  die  Serie  von  einseitigen  Vorträgen  und  Diskussionen  über  Eolithen  (von  Ru  tot, 
Hahne,  Verworn,  Bonnet,  Foerster).  Das  ungeschulte  Publikum  wird  dadurch  direkt  zu 
der  irrigen  Anschauung  verleitet,  als  sei  die  Existenz  vorpaläolithischer  „Eolith-Industrien“  ein 
sicheres  Ergebnis  der  exakten  Wissenschaft.  Beachtenswert  sind  vorab  die  nachfolgenden  Auf¬ 
sätze  :  Mont  eli  us  :  Schwedische  Kunst  und  Industrie  während  der  Steinzeit  und  Bropzezeit; 
K  o  1 1  m  a  n  n  :  Die  Neandertal-Spy-Gruppe  ;  Steinmann:  Das  Alter  des  Menschen  in  Argentinien  ; 
Wüst-Hahne:  Die  Fundstellen  von  Weimar,  Ehringsdorf  und  Taubach;  Günther:  Paläo- 
lithische  Fundstellen  im  Löß  bei  Coblenz;  G  or  j  a n o  v i  c -Kr am  b erger:  Zur  Kinnbildung  des 
Homo  primigenius;  Rademacher:  Prähistorische  Begräbnisstätten  am  Niederrhein;  Beaupré: 
Contribution  à  l’étude  de  l’âge  du  bronze  dans  l’est  de  la  Gaule.  Total  verfehlt  ist  das  Chrono¬ 
logieschema  des  Altertumshändlers  Hauser,  S.  100;  reichen  Spielraum  gewähren  der  Phantasie 
die  Ausführungen  von  Verworn:  Zur  Psychologie  der  primitiven  Kunst  ;  Förster:  Die  Haut¬ 
farbe  der  Menschen  der  frühen  Nacheiszeit;  und  Reinhardt:  Die  prähistorische  Chronologie 
vom  Miozän  bis  zum  Ende  der  Eiszeit. 

Dr.  Hugo  Obermaier  —  Wien. 


F.  Max  Näbe,  Die  steinzeitliche  Besiedelung  der  Leipziger  Gegend  unter 
besonderer  Berücksichtigung  der  Wohnplatzfunde.  (Mit  einem  Beitrag  von 
Prof.  C.  Schröter,  Zürich.)  Mit  6Tafeln,  2Karten  und  121  Textabbildungen. 
Veröffentlichungen  des  städtischen  Museums  für  Völkerkunde  in  Leipzig. 
Heft  3.  Leipzig  1908. 

Die  Leipziger  Tiefebene  gehört  dank  ihrer  geographischen  Lage  zu  den  prähistorisch 
interessantesten  Gegenden  Mitteldeutschlands.  Es  ist  ein  hohes  Verdienst  M.  Näbes,  daß  er 
die  neolithischen  Fundplätze  dieses  Gebietes  zum  Gegenstände  einer  trefflichen  Monographie 
machte,  in  der  vor  allem  den  Wohnplätzen  große  Aufmerksamkeit  geschenkt  wird.  Es  sind  dies 
die  Siedlungsreste  im  Elster-Luppetal,  die  wohl  von  einer  älterneolithischen  Schnurkeramikstufe 
zeugen,  und  die  Station  von  Günthersdorf  mit  Resten  der  Schnurkeramik,  alteuropäischen  nordischen 
Keramik,  Stichbandkeramik  und  Spiralmäanderkeramik.  Daran  reihte  sich  die  Station  von  Möritzsch 
mit  Winkelband-  und  Stichbandkeramik  und  jene  von  Leipzig-Eutritzsch,  deren  Gefäße  Getreide¬ 
körner  teils  eingebacken,  teils  in  Abdrücken  erhalten  aufbewahrten,  die  für  Triticum  vulgare 
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sprechen.  Sonst  ist  an  sicheren  Pflanzenresten  Kohle  von  der  Esche  und  Same  vom  Leindotter 
erhalten.  Recht  beachtenswert  ist  das  geschliffene  Steinmaterial  und  die  Keramik  mit  feinen 
Stichbandmustern  und  trefflichen  Spiralmäanderbelegen.  Alle  die  zahlreichen  Ansiedlungen  liefern 
keinen  Anhaltspunkt  dafür,  daß  sie  bis  in  die  Bronzezeit  fortbestanden  ;  sie  schließen  vielmehr 
stets  mit  der  Periode  zahlreich  auftretender  Spiralmäanderkeramik  ab.  Dann  scheint  die  Gegend 
verödet  zu  sein,  denn  vom  frühbronzezeitlichen  Aunjetitzer  Typus  hegen  nur  spärliche  Proben 
vor.  Zu  Beginn  der  eigentlichen  älteren  Bronzezeit  muß  demnach  ein  neuer  großer  Einwanderungs¬ 
strom  angenommen  werden. 

Dr.  Hugo  Obermaier  —  Wien. 


B.  Oetteking,  Kraniologische  Studien  an  Altägyptern.  (Mit  14  Abbildungen 
im  Text  und  4  Tafeln.)  Verlag  von  F.  Vieweg  &  Sohn.  Braunschweig  1909. 

Die  wertvolle  Arbeit  umfaßt  drei  Teile;  das  erste  Kapitel  ist  dem  „Material“  gewidmet. 
Läßt  sich  auch  die  Zeit  der  ersten  künstlichen  Mumienbereitung,  welcher  das  Klima  Ägyptens 
von  Anfang  an  ob  der  Trockenheit  der  Luft  natürlichen  Vorschub  leistete,  einstweilen  noch  nicht 
festlegen,  so  können  doch  verschiedene  chronologische  Etappen  nachgewiesen  werden.  Aus  dem 
Bestreben,  die  äußeren  Körperformen  durch  Einführung  von  Polstern  unter  die  Haut  zu  kon¬ 
servieren,  erwuchs  jenes,  die  Leichen  mehr  durch  geschickte  Bindentechnik  zu  erhalten  (Höhe¬ 
punkt  in  der  griechischen  Zeit)  ;  in  der  griechisch-römischen  Periode  endlich  wurde  Asphalt 
ausgiebig  verwendet.  Die  Zusammenfassung  des  zweiten  Kapitels:  „Das  Studium  der  Schädel“, 
ergibt  folgende  Sätze:  Der  Altägypter  ist  dolicho-  bis  mesozephal,  Brachyzephalie  selten  (6’9  Pro¬ 
zent).  Charakteristisch  für  den  Altägypter  ist  das  Vorspringen  der  Okzipitalschuppe,  das  Gesicht 
ist  mesoprosop.  Obwohl  der  kraniologische  Typus  der  orthognathen  altägyptischen  Rasse  keiner 
extremen  Form  zuneigt,  so  kann  doch  ein  feiner  und  grober  Typus  unterschieden  werden.  Die 
Möglichkeit  einer  mit  zunehmender  Kultur  stattgehabten  Vergrößerung  des  Gehirns  mit  ent¬ 
sprechendem  Einfluß  auf  Größe  und  Form  des  Schädels  läßt  sich  wenigstens  in  Erwägung  ziehen. 
Ob  negroide  Beeinflussung  der  alten  Schädelform  besteht,  entzieht  sich  einstweilen  der  exakten 
Beantwortung.  Das  dritte  Kapitel:  „Die  Rassenfrage“,  bezieht  sich  auf  die  geologische  Gegenwart, 
da  quartäre  Menschenreste  noch  ausstehen.  Jedenfalls  ist  das  Volk  der  Ägypter  aus  verschiedenen 
ethnischen  Elementen  zusammengesetzt,  wofür  Buschmänner,  Neger,  Libyer  und  Hamito-Semiten 
in  Betracht  kommen.  Der  Anteil  dieser  einzelnen  Völkergruppen  an  der  Beeinflussung  des 
Ägypterschädels  ist  noch  nicht  genügend  feststellbar,  immerhin  ist  der  Durchschnittstypus  des¬ 
selben  dem  Hamito-semitischen  am  ähnlichsten. 

Dr.  Hugo  Obermaier  —  Wien. 


V.  Giuffreda-Ruggeri,  Les  crânes  de  Myrina  du  Musée  impérial  de  Vienne. 
(Bull,  et  Mém.  de  la  Soc.  d’Anthrop.  de  Paris  1908.) 

V.  Giuffreda-Ruggeri  a  fait  une  étude  sommaire  de  20  crânes  provenant  de  la  nécropole 
de  Myrina,  qui  ont  été  donnés  au  Muséum  de  Vienne  par  l’intermédiaire  du  Dr.  Tietze,  de  l’ex¬ 
pédition  archéologique  autrichienne  en  Asie-Mineure,  en  1882;  16  entre  eux  se  prêtaient  aux 
mensurations.  L’homogénéité  de  la  population  grecque  de  Myrina  apparaît  très  grande  en  égard 
à  la  boîte  crânienne,  même  en  tenant  compte  de  la  série  de  Paris,  étudiée  par  M.  Zaborowski: 
elle  était  dolicho-mésocéphale,  avec  une  légère  tendance  effleurant  la  brachycéphalie.  Les  capa¬ 
cités  crâniennes  sont  très  grandes  (de  1359 — 1867  chez  les  crânes  d’homme  et  de  1285 — 1396 
chez  les  crânes  de  femme).  Malheureusement  nous  ne  connaissons  pas  des  habitants  de  Myrina 
la  taille  et  les  autres  caractères  physiques;  seules  les  statuettes  trouvées  dans  leur  nécropole 
nous  disent  aussi  quelque  chose  de  la  beauté  plastique  des  êtres  vivants. 

Dr.  Hugo  Obermaier  —  Wien, 
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Dr.  K.  Stuhl,  Das  altrömische  Arvallied  ein  ardeiitsches  Bittganggebet. 
Würzburg,  J.  Kellner,  1909.  8°.  78  SS. 

Ganz  überrascht  von  dem  Titel,  ist  man  gespannt,  wie  der  Beweis  für  eine  so  neue 
Aufstellung  sich  ausnehmen  werde.  Fast  50  Seiten  umfassen  die  kulturhistorischen  und  mytho¬ 
logisch-etymologischen,  „für  das  Verständnis  notwendigen  Vorbemerkungen“.  Verfasser  stimmt 
ein  in  „das  zweifellos  richtige  Urteil  Th.  Birts,  des  letzten  deutschen  Interpreten  des  Arval- 
liedes“,  daß  alle  Versuche,  das  Rätsel  zu  lösen,  bei  haltlosen  Emendationen  enden.  Ihm  ist 
unsere  Muttersprache  der  einzige  Schlüssel  zum  Verständnis  des  Textes.  Ein  günstiges  Geschick 
führte  den  V.  vor  etwa  18  Jahren  zu  einer  katholischen  Flurprozession,  so  kam  er  zu  seiner 
neuen  Auffassung.  —  Es  wäre  nichts  dagegen  einzuwenden,  ein  alt  überkommenes  Lied  oder 
rezitativ  verwendetes  Sprachgut  aus  einer  fremden  angrenzenden  Sprache  erklären  zu  wollen, 
Analogien  sprächen  eher  zugunsten  eines  solchen  Vorgehens.  Aber  das  bleibt  der  letzte  Ausweg, 
wenn  alles  auf  heimatlichem  Boden  mißlingt.  Methodisch  hätte  man  erwartet,  daß  die  bisher 
versuchten  Lösungen  auf  ihren  Wert  untersucht  worden  wären.  Hält  man  dieselben  aber  neben 
die  neue,  so  ist  man  trotz  der  Unklarheit  auf  beiden  Seiten  kaum  noch  unschlüssig.  Wäre  der 
sprachliche  Beweis  im  Kommentar  überzeugend,  so  würden  wir  vorerst  uns  auch  gern  zufrieden 
geben,  trotz  des  zurzeit  noch  unmöglichen  Nachweises,  wie  das  Lied  nach  Rom  gekommen. 

P.  Ferd.  Hestermann,  S.  V.  D.  —  St.  Gabriel. 


I.  N.  Adriani  et  M.  L.  Adriani  geb.  Gunning,  Hoofdstakken  uit  de 
Spraakkunst  van  het  Tontemboansch  enz.  ’s  Gravenhage,  M.  Nyhoff,  1908. 

II.  J.  Alb.  T.  Schwarz,  Tontemboansch-Nederlandsch  Woordenboek.  Leiden, 

E.  J.  Brill,  1908. 

III.  Idem,  Tontemboansche  Teksten  met  Vertaling  en  Aanteekeningen.  Leiden, 

E.  J.  Brill,  1907. 

Voilà  trois  livres  récemment  publiés  sur  le  dialecte  Tontemboan  dont  j’ai  pris  connais¬ 
sance  avec  le  plus  vif  intérêt,  et  qui  m’ont  été  très  utiles  dans  l’étude  du  Toumbulur. 

C’est  que  les  deux  dialectes  se  ressemblent  tellement  comme  l’a  déjà  remarqué  Monsieur 
N.  Adriani  (Ie  note  à  la  page  2),  qu’une  bonne  grammaire  de  l’un  est  un  excellent  moyen  pour 
apprendre  l’autre.  Je  me  suis  appliqué  avec  un  soin  tout  particulier  aux  suffixes  enclitiques. 
C’est  ce  qui  a  donné  lieu  aux  remarques  suivantes.  La  détermination  du  suffixe:  -oka  ne  me 
satisfait  point.  Voici  ce  qu’on  lit  dans  le  dictionnaire  (p.  291):  -oka,  suffixe  enclitique  indiquant 
le  futur,  composé  de  o  et  ka.  Les  phrases  suivantes  peuvent  aider  à  déterminer  la  signification 
de  ce  suffixe. 


1.  Siniwo-oka  kawaondo? 

2.  Esa-oka  wo. 

3.  Sanga  përua-oka  pal  wo  mai  im  baie  ami. 

4.  Jaku-oka  mëlur. 

5.  Raitja  ree  nimuran,  ja  rimbë-imbëng- 

oka  wo  ni  mèngèru-ngërut-oka  wo. 


Est-ce  qu’on  vient  de  le  cuire  ce  matin? 

11  ne  reste  qu’un  seul. 

Seulement  un  demi  pal 1  d’ici  à  notre  maison. 
C’est  moi  qui  arrange  (ou  arrangerai). 

11  n’a  pas  plus  du  tout,  cependant  il  faisait 
sombre  et  il  tonnait  toujours. 


A  la  même  page  291  se  trouve:  - o :  1.  exclamation;  2.  conjonction;  3.  suffixe  indiquant 
le  parfait;  signifiant  aussi  «donc»,  ou  ce  qu’indique  le  mot  malais  djuga;  il  sert  aussi  pour 
donner  plus  de  force  à  une  phrase,  à  un  mot.  A  la  page  78  du  même  dictionnaire  on  lit  :  -ka  : 
1.  préfixe;  2.  suffixe  pour  interrogation;  3.  suffixe  avec  diverses  significations,  comme:  donc, 
encore.  V.  -kë  à  la  page  109  signif:  seulement,  rien  que  cela.  V.  aussi  -oka;  que  j’ai 
cité  plus  haut  en  entier.  —  Suivent  quelques  phrases  notées  par  ci  par  là  pour  m’apprendre  la 
modification  apportée  par  le  suffixe  -oka  dans  les  phrases,  où  il  se  trouve. 


Pal  (prononcer  «pâle»)  mesure  de  1,843  kilomètres,  ou  de  1,604  kilomètres. 
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Phrases  prises  dans  le  dictionnaire  aux  pages  indiquées: 


7.  Akar  iitu  ja  itjamu  oka. 

11.  Papa-aliang  ku  o  ka  mange  nuwu. 

17.  Ja  kania  oka'  si  iana. 

20.  Inainia  oka  kita  matép. 

131.  Ëm  pe'era  tèwang  oka;  em  paka’itèn 
oka. 

ibid.  Si  asu  makakaitjai  oka  in  tjeitjei  am 
papa’  .  .  . 

298.  Setow  in  tarepe’  këli  oka  pake. 

327.  Ipapintji  pintjir  oka  in  sëmpa'. 

348.  Em  baja  se  kailëk  an  maraï  oka. 
ibid.  Mara’ ira’ i  oka  in  owak. 

395.  Waja  in  telati  sa  ja  itia’ oka  mio. 
ibid.  Ména  ana’ al  oka  se  wawi  era. 

496.  Tawea’  oka. 
ibid.  Tawl  oka. 

493.  Tara'tak  oka  u  sitnbël. 

488.  Tanti  oka  mëuran. 
ibid.  Tana  oka  rimpës  se  tow. 

Les  phrases  suivantes  sont  prises  dans  les 
17.  N io’  ëng  karaimu,  lalei  oka  .  .  . 

82.  Jsera  oka  e  makua  mange. 
ibid.  Masëra  okaè  jatig  kttano. 

83.  Si  tjainde’eng  kuoka. 
ibid.  Ma  lële'  oka  sia. 

121.  Mengaka  upusën  oka. 

155.  Si  itu  oka  ja  tumataro  sera. 

174.  Awo  ja  masembong  oka  se  asu. 


A  partir  de  là  c’est  pour  vous. 

Je  ferai  porter  un  message. 

Ceci  est  la  deuxième  fois. 

A  l’instant  nous  allons  mettre  le  toit. 

Leur  suc  de  palmier  est  fade  ;  parce  qu’il  est 
raclé  (la  tige). 

Le  chien  tient  élevée  sa  patte  à  cause  etc. 

Beaucoup  d’hommes  à  présent  portent  des 
habits  etc. 

Etait  continuellement  roulé  par  les  vagues. 
Toute  science  disparaîtra. 

Se  torturer  soi-même. 

Tout  ce  qui  restera  rejetez-le. 

Nombreux  restent  toujours  leurs  porcs. 

Soit  dit  respectueusement. 

C’est  tout  près. 

Les  palmiers  craquaient. 

C’est  comme  s’il  va  pleuvoir. 

Tellement  les  hommes  sont  serrés. 

«chapitres  de  la  grammaire»  aux  pages  indiquées. 
Voici  ton  habit,  il  est  usé  etc. 

Ce  sont  eux  qui  vont  le  dire. 

En  mangeant  il  dit  etc. 

Ce  qui  me  fait  peur. 

Pendant  qu’il  se  baignait. 

.  .  .  excite  ordinairement  la  compassion. 
Après  cela  ils  coupaient. 

Pendant  que  les  chiens  entouraient. 


Il  me  semble  qu’on  peut  avancer  à  juste  titre,  que  le  suffixe  -oka  n’indique  nullement  le 
futur,  vu  que  les  phrases  prouvent  qu’il  s’accorde  tout  aussi  bien  avec  le  présent  et  le 
passé.  Rappelons-nous  qu’à  la  page  291  du  dictionnaire  il  est  dit:  « oka  est  composé  de  -o  et 
-ka»  ;  dont  le  membre  -o  «indique  le  parfait»  1  tandis  que  le  membre  -ka  a  une  signification  assez 
vague,  et  il  ne  sera  pas  étonnant  que  le  composé  -oka  ne  soit  pas  caractéristique  pour  le  futur. 

Citons  aussi  quelques  lignes  des  chapitres  de  la  grammaire  du  Tontemboan.  P.  130  to-, 
préfixe,  signifie  en  général  :  faire  souvent  —  ordinairement  —  volontiers  —  ce  que  le  mot  radical 
signifie;  être  amateur  de  — .  P.  131  à  l’aide  de  ce  préfixe  plusieurs  noms  de  peuplades  sont 
formés  en  Tontemboan  —  suivent  plusieurs  noms,  entr’autres  Tombulu’.  Dans  un  article  de 
M.  J.  Alb.  T.  Schwarz  (Tijdschrift  Bat.  Gen.  XLVI— 1903  bl.  108-117)  cette  syllabe  to  avec 
nasale  suivante  est  estimée  identique  au  préfixe  to-,  dont  il  est  question.  L’auteur  ajoute: 
«11  est  certain  que  les  Tontemboans  d’aujourd’hui  n’entendent  pas  (zij  voelen  niet)  dans  ce 
to  l’équivalent  du  mot  tow  «homme»  qui  leur  est  propre,  qui  n’est  autre  que  les  mots  tau, 
tou,  tow,  to,  tu  bien  connus  des  langues  analogues  de  Célèbes  et  des  Philippines,  et  que  l’on 
retrouve  dans  quantité  de  noms  topographiques.  Les  Tontemboans,  du  temps  présent  tout  au 
moins,  ne  forment  pas  de  noms  de  peuplades  avec  ce  to-  ;  ils  emploient  tout  simplement  l’article 
si-  au  pluriel  se-  devant  le  nom  du  lieu,  p.  ex.  :  se  Wenang  =  les  habitants  de  Menado  ;  se 
Walanda  =  les  hollandais.  Suivant  cette  opinion,  on  a  donc  à  entendre  dans  les  noms  de 
peuplades  et  de  tribus  l’élément  to-  avec  nasale  suivante  comme  signifiant  «amateur  de»  (ibid.  131). 

Le  raisonnement  ici  me  paraît  un  peu  singulier.  11  y  a  quantité  de  noms  de  peuplades  et 
de  tribus  dans  les  langues-sœurs  de  Célébes  formés  par  le  mot  tow  (tou,  to,  tu)  «homme»  et 

1  Je  n’ai  pas  encore  étudié  la  question  du  suffixe  -o  indiquant  le  parfait.  C’est  une  affaire 
de  longue  haleine. 


Bibliographie. 


1117 


un  autre  mot  déterminant,  tels  sont:  tou  mbulur  =  habitants  des  montagnes,  tou  n  dano  = 
habitants  près  de  l’eau  (ou  du  lac),  tou  muhuti  =  habitants  anciens  ou  primitifs  etc.  etc. 

Ces  noms  ne  datent  pas  d’hier;  ce  sont  des  noms  anciens  et  très  connus,  qu’on  a  toujours 
entendus  et  expliqués  comme  composés  de  tow. 

Viennent  les  Tontemboans  d’aujourd’hui,  qui  disent  si  Wenang  =  habitant  de  Menado; 
si  W alauda  —  un  hollandais;  se  Wuwuk  =  habitants  de  Wuwuk;  juste  comme  ils  disent  encore: 
se  toumbulur,  se  toumuhun;  par  influence  étrangère  ces  mots  ont  perdu  leur  physionomie 
propre  ;  ainsi 

toumbulur  est  devenu  tombulu 

toumuhun  «  «  tomohon 

tounsea  «  «  tonsea 

toundano  «  «  tondano  etc. 

La  conclusion  :  On  aura  à  comprendre  to-  dans  les  noms  de  peuplades  comme  signifiant 
«amateur  de»  tel  ou  tel  objet,  telle  occupation,  tel  pays,  —  conclusion  qui  s’appuie  sur  la 
déformation  des  mots,  sur  l'oubli  de  leur  forme  et  de  leur  signification  primitive,  —  et  une 
manière  de  dire  toute  nouvelle,  ne  me  semble  pas  justifiée. 

Le  dialecte  Toumbulur  au  contraire  a  conservé  encore  plusieurs  vieilles  formes  et  vieux 
mots  (voir  chap,  de  la  gramm.  du  Tt.  pag.  4,  et  le  dictionnaire  qui  assez  souvent  ajoute  entre 
parenthèse  .  .  .  vieux  mot,  encore  en  usage  en  Tb.) 

La  traduction  de  « Toumbulur »  =  «habitants  des  montagnes»  a  été  donnée,  et  justifiée 
je  pense,  dans  «Studien»  Jrg.  28,  D.  45,  1895,  et  j’ai  cité  «De  Minahassa»  par  Graafland, 
pour  montrer  que  la  tribu  de  ce  nom  paraît  être  la  plus  ancienne,  qui,  pour  se  soustraire  aux 
invasions  des  pirates,  prit  la  fuite  dans  les  montagnes,  où  ils  habitaient  depuis  lors. 

Avec  ce  fait  historique  le  nom  «habitants  (=  hommes)  des  montagnes»  s’accorde  par¬ 
faitement. 

Une  des  négri  principales,  ou  plutôt  les  habitants  de  cette  négri,  s’appellent  tou  muhun, 
dont  je  donne  plus  haut  la  traduction  «hommes  anciens»  ou  «primitifs»  et  qui  est  encore  à  justifier. 

Puhun  ou  Putin  est  un  mot  primitif  ou  radical,  qui  signifie  «ancien,  principal,  premier». 
Nous  le  rencontrons  dans  les  légendes  avec  suffixe  -na,  forme  abrégée  :  -a  après  syllabes  fermées  ; 
p.  ex.:  witi-pe  puuna  —  autrefois  ;  ou  temps  jadis;  witun  tempo  puuna  (mieux  serait,  d’après 
Worotikan  :  witun  ëndo  puuna )  =  au  temps  passé,  aux  anciens  jours  ;  et  avec  réduplication  de 
la  première  syllabe,  accompagnée  du  même  suffixe:  si  pupuuna  =  devancier,  principal,  premier. 
La  forme  verbale  de  puun  est  muun  ;  et,  entre  les  habitants  des  montagnes,  les  premiers,  les 
anciens  se  sont  fixés  sur  les  lieux,  ou  à  peu  près,  où  se  trouve  la  négri  dite  aujourd’hui  Tomohon. 

Pour  l’origine  et  la  signification  originelle  des  mots,  il  me  semble  juste  de  remonter  à 
la  source. 

En  faisant  des  recherches  dans  la  langue,  qui  a  conservé  le  plus  grand  nombre  d’anciens 
mots,  chez  le  peuple  descendant  le  plus  immédiatement  de  la  population  la  plus  ancienne,  on 
trouve  que  les  noms  en  question  sont  composés  de  tou,  tow,  to  -=  homme,  et  nullement  de 
to-,  préfixe  =  amateur  de  quelque  chose. 

Ces  remarques  ne  nuiront  nullement  aux  livres  récemment  publiés;  j’espère  qu’ils  con¬ 
tribueront  beaucoup  à  l’étude  des  dialectes  du  Minahasa.  Ils  sont,  sans  contredit,  d’une  grande 
utilité  pour  les  Européens,  qui.  viennent  s’y  fixer,  et  serviront  aussi  sans  doute  aux  indigènes 
afin  de  maintenir  plus  pure  leur  langue  et  ne  pas  la  déformer  par  des  éléments  étrangers. 

Du  reste  nous  n’avons  qu’à  féliciter  les  auteurs  d’avoir  mené  à  si  bonne  fin  une  œuvre, 
qui  leur  a  coûté  beaucoup  de  peines  et  de  fatigues,  comme  l’expérience  personelle  me  l’a  appris, 
en  m’occupant  du  vocabulaire  Toumbulur,  qui  n’existe  encore  qu’en  manuscrit. 

Les  remarques,  que  je  me  suis  permis  de  faire,  témoigneront  du  vif  intérêt,  que  je  prends 
à  tout  ce  qui  regarde  l’étude  des  divers  dialectes  de  la  Minahasa,  et  ne  doivent  point  servir 
à  diminuer  les  éloges,  que  les  auteurs  méritent  pour  avoir  entrepris  une  tâche  si  pénible  et, 
parfois,  si  pleine  d’ennui. 

Puissent  ces  livres  trouver  l’appréciation  qu’ils  méritent  à  bon  droit. 

A.  Bolsius,  S.  J. —  Oudenbosch-Hollande. 
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De  Aarde  en  haar  Velken.  (Haarlem,  H.  D.  Tjeenk  Willink  &  Zoon.)  45.  Jaargang.  1909. 

Aflev.  5.  No.  18 — 21  :  Dr.  F.  Sarasin,  Ceylon  en  de  steentijd  der  Wedda’s.  —  Aflev.  6.  No.  22 — 26: 
M.  Mendell,  Op  den  Tarn.  —  Jacques  Tournadour  d’Albay,  De  yerv  oeste  steden  aan  de  Straat  van  Messina. 

—  Reginald  Kann.  Formosa,  de  eerste  kolonie  van  Japan.  —  Aflev.  7.  No.  27  —  30:  Roald  Amundsen,  De 
Noordwestelijke  Doorvaart.  —  G.  Bosch,  York.  —  Het  passiespel  op  de  Marquesaseilanden. 

Al-Maehriq.  (Revue  catholique  orientale  mensuelle.  Sciences,  Lettres,  Arts.  Sous  la  dir.  des 
Pères  de  l’univ.  de  St.  Joseph.  Beyrouth.)  1909. 

No.  4:  P.  L.  Cheikho,  Deux  Homélies  inédites  attribuées  à  St.  Jean  Clirysostôme.  —  Appen¬ 
dice.  Les  Mss.  arabes  de  l’Univ.  de  St,  Joseph  contenant  les  œuvres  de  St.  Chrysostôme.  ■ — 
S.  Hadjj,  Les  conditions  hygiéniques  de  la  Haute-Galilée.  —  I.  A.  Malouf,  Le  recueil  de  proverbes  du 
P.  Hananyia  Mounaiar.  —  P.  L.  Cheikho,  La  littérature  arabe  au  XIXe  siècle  (suite).  —  P.  L.  Cheikho, 
Une  critique  mal  justifiée.  —  Anis  Khiury,  L’origine  des  formes  dérivées  dans  les  verbes  arabes.  — 
P.  S.  Ronzevalle,  Nouvelles  Inscriptions  phéniciennes  de  Cypre.  —  P.  L.  Cheikho,  Les  secrets  des  char- 
lantans.  —  P.  X.  Thoyer,  Les  propriétés  du  Radium.  —  No.  5:  P.  L.  Cheikho,  Là  Bienheureuse  Jeanne 
d’Arc.  —  P.  E.  Peeters,  Poème  littéraire  d’ibrahim  Khaiki  d’après  le  Ms.  de  Paris.  —  P.  P.  Peeters,  Une 
ancienne  version  arabe  de  la  vie  de  St.  Eurhyme.  —  E.  Bechara,  Irrigation  de  la  Mésopotamie:  Etude 
sur  l’ouvrage  de  Sir  W.  Willcocks.  —  J.  A.  Malouf,  Le  recueil  de  proverbes  du  Hananiya  Mounaiar 
(suite).  —  P.  L.  Cheikho,  Les  secrètes  des  charlantans  (suite).  —  G.  Sarkis,  Une  excursion  en  Suisse  (fin). 

Ameriean  Anthropologist.  (Dir.  F.  W.  Hodge,  1333  F.  Street,  N.  W.  Washington,  D.  C.)  N.  S. 

XI.  1909. 

No.  1  :  Frances  Densmore.  Scale  Formation  in  Primitive  Music.  —  Alexander  F.  Chamberlain,  Some 
Kutenai  Linguistic  Material.  —  Ralph  V.  Chamberlain,  Some  Plant  Names  of  the  Ute  Indians.  —  Thomas 
Waferman,  Analysis  of  the  Mission  Indian  Creation  Story.  —  Robert  F.  Gilder,  Excavation  of  Earth-Codge 
Ruins  in  Eastern  Nebraska.  —  Ales  Hrdlicka,  With  a  Report  on  the  Skeletal  Remains.  —  M.  R.  Harrington, 
Some  Unusual  Iroquois  Specimens.  —  George  Grant  Mac  Curdy,  Eolithic  and  Paleolithic  Man.  —  Anthro¬ 
pology  of  the  Baltimore  Meeting. 

The  Ameriean  Antiquarian  and  Oriental  Journal.  (Salem,  Mass.,  Stephen  D.  Peet,  Pu¬ 
blisher,  10  Lincoln  Ave.,  Salem.)  Vol.  XXXI.  No.  2.  March,  April  and  May,  1909. 

Accessions  to  the  Ashmolean  Museum.  —  J.  0.  Kinnaman,  Some  Curiosities  in  Roman  Archae- 
logy.  —  William  Gardner,  Old  Races  Unearthed.  —  Stephen  D.  Peet,  The  Patriarchal  Age.  —  Jostph  Offord, 
Aegyptiaca  :  The  Queens  of  Egypt.  The  Origin  of  Pyramids.  —  Arabs  before  Islam.  —  Manuscript.  — 
Priestesses  in  Egypt  and  at  Carthage.  —  The  eight  Mime  of  Herondas.  —  Early  Oriental  Christian 
Writers.  —  Pagan  Books  and  the  Bible  Compared.  —  C.  H,  S.  Davis,  Oriental  and  Biblical  Department. 

—  Notes:  The  Hittite  Hieroglyphics.  —  Chinese  Wall.  — The  House  ofRahab.  —  Medals.  —  Glaciers 
in  New  Zealand.  —  Boundary  Stones.  —  Gate  Stockets. 

Archiv  für  Anthropologie.  (Braunschweig,  Friedrich  Vieweg  &  Sohn.)  Neue  Folge.  Band  Vili. 

1909. 

Heft  1 — 2:  Dr.  Bruno  0 ettekin g,  Kraniologische  Studien  an  Altägyptern.  —  Dr.  Theodor  Koch-Grün¬ 
berg,  Indianische  Frauen.  —  Prof.  Dr.  Hermann  Klaatsch,  Kraniomorphologie  und  Kraniotrigonometrie.  — 
Dr.  C.  H.  Stratz,  Atavismus  des  menschlichen  Ohres.  —  Heft  3  :  Dr.  Willi  Pessier,  Die  Abarten  des  altsächsischen 
Bauernhauses.  Ein  Beitrag  zur  deutschen  Ethno-Geograpkie.  —  Dr.  med.  Voiland,  Beiträge  zur  Ethno¬ 
graphie  der  Bewohner  von  Armenien  und  Kurdistan.  —  Fritz  Noetling,  Studien  über  die  Technik  der 
tasmanischen  Tronutta.  —  Frhr.  v.  Guttenberg,  Germanische  Grenzfluren. 

Archiv  für  Religionswissenschaft.  (Leipzig,  B.  G.  Teubner.)  12.  Band.  1909.  2.  u.  3.  Heft. 

I.  Abhandlungen:  Friedrich  v.  Duhn,  Der  Sarkophag  aus  Hagia  Triada.  —  R.  R.  Marett,  The 
tabu-mana  formula  as  a  minimum  definition  of  Religion.  —  R.  Hackl,  Mumienverehrung  auf  einer 
schwarzfigurig  attischen  Lekythos.  —  Eine  neue  Seelenvogeldarstellung  auf  korinthischem  Aryballos. 
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—  0.  Frank-,  Die  Ausbreitung  des  Buddhismus  von  Indien  nach  Turkestan  und  China.  —  Sam  Wide, 
Grabesspende  und  Totenschlange.  —  Acogoi  ßiaiodararov.  —  K.  Völlers,  Cliidher.  —  L.  Malten,  Der  Kaub 
der  Kore.  —  Julius  Boehmer,  Tabor,  Hermon  und  andere  Hauptberge.  Zu  Ps.  89,  1 3.  —  Jericho.  — 
A-  v.  Comaszewski,  Der  Kalender  von  Cypern.  —  II.  Berichte:  M.  Höfler,  Rückblick  auf  die  volks- 
medizinischo  Literatur  der  letzten  Jahre.  —  G.  Karo,  Archäologische  Mitteilungen  aus  Griechenland. 

—  H.  Holtzmann,  Zur  neuesten  Literatur  über  neutestamentarische  Probleme.  —  III.  Mitteilungen  und 
Hinweise:  Johannes  Moeller,  Religiöse  Vorstellungen  und  Zauber  bei  den  Grönländern.  —  Jane  Ellen 
Harrison,  Dike  or  Eurydike.  —  A.  Abt,  Zu  Athanasius.  —  Nicola  Terzaghi,  Der  Kongress  der  Wissenschaften 
zu  Florenz.  —  Samuel  Poznariski,  Einem  Sterbenden  das  Kopfkissen  wegziehen.  —  Henry  Preserved  Smith, 
Zu  Archiv  für  Religions  wiss.  X.,  S.  40'ff.  —  R.  Wünsch,  A.  Hellwig,  Verbrechen  und  Aberglaube.  — 
Zu  Albrecht  Dieterichs  Aufsatz  A  B  C-Denkmäler. 

Bollettino  della  Società  Africana  d’Italia.  (Napoli,  Sede  della  Società,  Via  dei  Duomo,  219.) 
Anno  XXVII.  1908. 

Fase.  IX — X,  Settembre  e  Ottobre:  Conferenze:  Dottor  G.  Police,  La  malattia  del  sonno  (Tri- 
panosomiasi  umana).  —  Note  e  Relazioni:  E.  Guli,  Il  viaggio  del  maggiore,  P.  H.  G.  Powell-Cotton 
attraverso  la  grande  foresta  dell’  Ituri.  —  F.  S.  Geyer,  La  stazione  di  Erkowit.  —  Nel  Benadir.  — 
Documenti  Diplomatici.  —  Il  IX.  Congresso  Geografico  Internazionale.  —  Cronaca  Africana: 
Esplorazioni  e  Viaggi  :  La  spedizione  scientifica  italiana  in  Etiopia.  —  La  missione  del  Cap.  Tilho. 

—  App.  geografici:  Cartum,  la  capitale  del  Sudan  egiziano.  —  La  popolazione  dell’ Uganda.  — 
App.  varii:  Il  prof.  Guidi  all’Università  Egiziana.  —  Fase.  XI — XII,  Novembre  e  Dicembre:  Me¬ 
morie  e  Comunicazioni:  J.  Capomazza,  Cenni  etnografici  sulla  popolazione  dell’  Acchelè-Guzai. 
(Cont.)  —  G.  Sorrentino,  Ricordi  del  Benadir.  Dal  „Giornale  di  viaggio“.  (Cont.)  —  Note  e  Rela¬ 
zióni:  A.  Michieli,  L’educazione  economica  del  popolo  tedesco  ed  il  problema  delle  nostre  scuole.  — 
L.  Jalla,  Dalle  sponde  dello  Zambesi.  —  Cronaca  Africana:  App.  economici:  Il  porto  di  Tripoli 
nel  1907.  —  Anno  XXVIII.  Fase.  I — II,  Gennaio  e  Febbraio  1909:  Memorie  e  Communica- 
zioni:  J.  Capomazza,  Cenni  etnografici  sulla  popolazione  dell’  Acch elè  -  Guzai  (Cont.  e  fine).  — 
G.  Sorrentino,  Ricordi  del  Benadir.  Dal  „Giornale  di  viaggio“.  (Cont.)  —  Cronaca  Africana: 
Esplorazioni  e  Viaggi  :  Dalla  Tripolitania  alla  Nigeria.  —  11  dr.  A.  Chevalier  nelL’  Africa  Occi¬ 
dentale.  —  La  missione  per  la  frontiera  franco-liberiana.  —  Fase.  III — IV.  Marzo  e  Aprile  1909  : 
Conferenze:  Prof.  Cav.  R.  Stanziale,  Igiene  e  Colonizzazione,  in  rapporto  alle  malattie  più  comuni 
dell’  Africa.  —  Memorie  e  Relazioni:  G.  Sorrentino,  Ricordi  del  Benadir-Dal  „Giornale  di  viaggio“. 
(Cont.)  —  Cronaca  Africana:  Esplorazioni  e  Viaggi  :  La  missione  del  Cap.  Tanefedi  nell’  Assaorta. 

—  Una  missione  etnografica  nell’Africa  germanica  del  Sud-Oest. 

Bulletin  de  l’Eeole  Française  d’Extrême-Orient.  (Hanoi,  Imprimerie  d’Extrême  Orient.) 
Tome  IX.  No.  1.  Janvier — Mars  1909. 

I.  A.  Foucher,  Notes  d’archéologie  bouddhique.  —  II.  L.  Cadière,  Monographie  de  la  Semi-voyelle 
labiale  en  Annamite  et  en  Sino-Annamite  (Suite).  —  III.  R.  Deloustal,  La  justice  dans  l’ancien  Annam 
(Suite).  —  IV.  P.  Pelliot,  Notes  de  bibliographie  chinoise.  II.  Le  droit  chinois.  —  Notes  et  Mélanges: 
L.  Chochod,  N  te  sur  les  procédés  de  tonderie  employés  en  Annam.  —  P.  Pelliot,  Le  p’o-  lo  peut-il  être 
un  poids  ? 

Bulletins  et  Mémoires  de  la  Société  d’Anthropologie  de  Paris.  (Paris  VIe,  à  la  Société 
d’Anthropoiogie,  rue  de  l’École-de-Médecine,  15.)  Ve  Série.  Tome  IX.  1908. 

Fase.  3  :  G.  Variot,  L’aeroissement  statural  et  l’acroissement  pondéral  chez  le  nouveau  né.  — 
G.  Railliet,  Sur  une  anomalie  du  pariétal.  —  E.  T.  Hamy,  Charles  Arthaud,  de  Pont-à-Monsson  (1748—1,91). 

—  R.  Anthony  et  P.  Rivet,  Etude  anthropologique  des  races  précolombiennes  de  la  République  de  l’Equa¬ 
teur.  —  E.  T.  Hamy,  Un  Crâne  du  i  amp  de  Chasse  -  .  —  Marcel  Baudouin,  Etude  d’un  crâne  préhistorique 
à  triple  trépanation  exécutée  sur  le  vivant.  —  Charles  Lejeune,  De  l’Anthropoïde  à  l’homme.  —  J.  Deniker, 
La  Taille  en  Europe.  —  Fase.  4  :  J.  Deniker,  La  Taille  en  Europe  (Discussion  suite).  —  J.  Bacot,  Anthro¬ 
pologie  de  Tib  t.  —  Les  populations  du  Tibet  sud-oriental.  —  F.  Delisle,  Sur  les  caractères  physiques 
des  populations  du  Tibet  sud-oriental.  —  Zaborowski,  L  s  derniers  anthropophages  de  Formose.  — 
E.  F.  Gautier,  Les  Mpaka-fo  (chercheurs  de  cœur).  —  Marius  Archambault,  Sur  les  chances  de  durée  de  la 
race  canaque.  —  Henri  Piéron,  Les  problèmes  actuels  de  l’instinct.  —  Manouvrier,  L’inauguration  de  la 
statue  de  Boucher  de  Perthes  à  Abbeville  (7  juin  1908).  —  Depéret  et  Jean  Jarricot,  Le  crâne  |  réhisto¬ 
rique  de  Saint-Paul  de  Fenouillet.  —  Adolphe  Bloch,  Sur  le  mongolisme  infantile  dans  la  race  blanche 
et  sur  d’autres  ano  alies  qui  sont  des  caractères  normaux  dans  diverses  races. 

Bureau  of  Seienee  Division  of  Ethnology  Publications.  (Manila,  Bureau  of  Printing.)  1908. 

Vol.  IV,  Part  2  :  Najeeb  M.  Saleeby,  The  History  of  Sulu.  —  Vol.  V,  Part  1  and  Part  2:  Otto 
Scheerer,  The  Batan  Dialect  as  a  Member  of  the  Philippine  Group  of  Malayan  Languages.  —  C.  E  Conant, 
The  F  and  V  in  the  Philippine  Languages.  —  Part  3:  Rev.  Walter  Clayton  Clapp,  A  Vocabulary  of  the 
Igorot  Language  as  spoken  by  the  Bontok  Igorots. 

Folk-Lore.  (London,  David  Nutt,  57 — 59,  Long  Acre.)  Vol.  XX.  No.  2.  June  30  th  1909. 

T.  C.  Hodson,  Head-hunting  among  the  Hill  Tribes  of  Assam.  —  J.  G.  Frazer,  Howitt  and  Fison. 

—  Rev.  John  H.  Weeks,  Notes  on  Some  C  stoms  of  the  Lower  Congo  People.  —  Collectanea:  G.  C. 

Anthropos  IV.  1909. 
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Moore  Smith,  „Straw-bear  Tuesday“.  --  Charlotte  S.  Burne,  Reminiscences  of  Lancashire  and  Cheshire 
when  George  IV.  was  King.  -  H.  Gaidoz,  Lycantbropie  sous  la  Révolution  Française.  —  J.  Noion,  Augury 
and  Leechcraft  in  Algeria.  —  John  H.  Weeks,  The  Leopard  in  the  Maizefarm:  a  Lower  Congo  Folk- 
Tale.  —  W.  Crooke,  Some  Notes  on  Indian  Folklore.  —  R.  H.  Matthews,  The  Wallaroo  and  the  Willy- 
wagtail:  a  Queensland  Folk-Tale.  —  Correspondance:  E.  Sidney  Hartland,  Exhibition  of  Italian 
Ethnography  at  Rome  in  1911.  —  D.  H.  Moutray  Read  and  E.  B.  Pitman,  Burial  of  Amputated  Limbs.  — 
Charlotte  S.  Burne,  The  Burry-man.  —  E.  Lovett,  Difficulties  of  a  Folklore  Collector.  —  D.  H  Moutray  Read, 
Opening  Windows,  etc.,  for  the  Dead.  —  A.  Lang,  The  Puzzle  of  Arunta  Local  Totem-Groups.  —  D.  Rorie, 
Scottish  Amulets.  —  Charlotte  S.  Burne  and  E.  Wright,  „Sympathetic“  Magic.  —  W.  Crooke,  The  Testing  of 
a  Sacrificial  Victim. 

Globus.  (Braunschweig,  Friedrich  Vieweg  &  Sohn.) 

Band  XCV.  1909.  Nr.  16:  Preuss,  Die  Vorbedeutung  des  Zuckens  der  Gliedmassen  in  der  Völker¬ 
kunde.  —  Schell,  Bergische  Trachten.  II.  (Schluss).  —  Zur  metrischen  Zehnermassfrage.  —  Spethmann, 
Der  Begriff  „Caldera“.  —  Die  wirtschaftliche  Entwickelung  von  Hokkaido.  —  Nr.  17:  Alsberg,  Neu  auf¬ 
gefundene  fossile  Menschenreste  und  ihre  Beziehungen  zur  Stamm  sgesckichte  des  Menschen.  — 
Chamberlain,  Der  „Kartensinn“  der  Kitonagua-Indianer.  —  Weiteres  über  die  Südpolar-Expedition 
Shackletons.  —  Nr.  18:  Stutzer,  Sommertage  in  Alaska  und  Yukon.  I.  —  Spiess,  Zubereitung  und  An¬ 
wendung  einheimischer  Arzneien  bei  den  Evhenegern  Togos.  —  Gutmann,  Kinderspiele  bei  den  Wad- 
schagga.  I.  —  Schultz,  Ein  samoanischer  Architektenscherz.  —  Nr.  19:  Hellwig,  Zufall  und  Aberglaube. 

—  Stutzer,  Sommertage  in  Alaska  und  Yukon  (Schluss).  —  Gutmann,  Kinderspiele  bei  den  Wadschagga 
(Schluss).  —  Hoffmann-Kutschke,  Indogermanisches.  —  Die  deutsche  aerologische  Expedition  nach  Ost¬ 
afrika.  —  Nr.  20:  Diesing,  Eine  Reise  in  Ukonongo  (Deutsch-Ostafrika).  —  Des  Herzogs  der  Abruzzen 
Buch  über  den  Ruwenzori.  —  v.  Buchwald,  Die  Wundersage  der  Kara.  —  Von  der  Expedition  des  Oberst¬ 
leutnants  Koslow  in  die  Mongolei.  —  Nr.  21  :  Diesing,  Eine  Reise  in  Ukonongo  (Deutsch-Ostafrika). 
(Schluss).  —  Henkel,  Zur  Theorie  der  Gebirgsbildung.  —  Goldstein,  Die  Lukokescha  des  Lundareiches. 

—  Eckardt,  Über  das  Klimaproblem  der  geologischen  Vergangenheit  und  historischen  Gegenwart.  — 
Nr.  22:  Kaindl,  Bericht  über  nçue  Arbeiten  zur  Völkerwissenschaft  von  Galizien,  Russisch-Polen  und 
der  Ukraine.  —  Crahmer,  Über  den  indoportugiesischen  Ursprung  der  „Beninkunst“.  —  Halbfass,  Die 
Ergebnisse  der  Seenforschung  in  Schottland.  —  Georg  v.  Neumayer  f.  —  Nr.  23:  Crahmer,  Über  den 
indoportugiesischen  Ursprung  der  „Beninkunst“  (Schluss).  —  Kaindl,  Bericht  über  neue  Arbeiten  zur 
Völkerwissenschaft  von  Galizien,  Russisch-Polen  und  der  Ukraine  (Schluss).  —  Förster,  Jägers 
Forschungen  am  Kilimandscharo.  —  Nr.  24:  Maurer,  Die  sumerischen  Familiengesetze.  —  Filiseli,  Ein 
Plankenboot  von  Buka.  —  Band  XCVI.  1909.  Nr.  1:  Reinhard,  Eine  Manuskript  karte  der  Britischen 
Inseln  aus  dem  16.  Jahrhundert.  —  Ammön,  Von  Säo  Bento  nach  Hansa  (Südbrasilien).  —  Läufer,  Kunst 
und  Kultur  Chinas  im  Zeitalter  der  Han.  —  Saatl,  Jericho  und  die  dortigen  Grabungen  der  Deutschen 
Orientgesellschaft.  —  Die  Post  in  China.  —  Nr.  2:  Läufer,  Kunst  und  Kultur  Chinas  im  Zeitalter  der 
Han  (Schluss).  — -  Fric,  Die  unbekannten  Stämme  des  Chaco  Boreal.  —  Schulze,  Die  geographische  und 
ethnographische  Bedeutung  von  Springers  „Meerfahrt“  vom  Jahre  1509.  —  Eckert,  Schlangenkult  in 
Uganda.  —  Nr.  3:  Pilsudski,  Das  Bärenfest  der  Ajnen  auf  Sachalin.  I.  —  Weissenberg,  Peki’in  und  seine 
Juden.  —  Jäger,  Der  Würm-  oder  Starnbergersee.  I  —  Franz  Boas,  Über  das  Negerproblem  in  den  Ver¬ 
einigten  Staaten. 

The  Indian  Antiquary.  (Bombay,  Printed  and  Published  at  the  British  India  Press,  Byculla, 
Bombay.)  Vol.  XXXVIII.  1909. 

Part  CDLXXVII.  January:  1.  C-  P.  Tiele,  The  Religion  of  the  Iranian  Peoples  (translated  by 
G.  K.  Nariman).  —  2.  V.  Venkayya,  Ancient  History  of  the  Nellore  District.  —  3.  T.  A.  Gopiratha  Rao, 
Ariyur  Plates  of  Virupaksha.  —  4.  H.  A.  Rose,  Contributions  to  Panjabi  Lexicography,  Series  I.  — 
Part  CDLXXVIII.  February:  1.  Sten  Konow,  R.Shaid  Pischel.  —  2.  H.  A.  Rose  and  Major  A.  C.  Elliott,  The 
Chuhas,  or  Rat-Children  of  the  Panjab,  and  Shah  Daula.  —  3.  H.  A.  Rose,  A  Triplet  of  Panjabi  Songs. 

—  4.  Three  Songs  from  the  Panjab.  —  5.  Mohiye  Ki  Har,  or  Bar.  —  Miscellanea;  6.  H.  Calvert, 
Notes  on  Customs  and  Beliefs  in  Spiti.  —  7.  R.  Narasimhachar,  Chaitra-Pavitra.  —  8.  Vincent  A.  Smith, 
A  Mysterious  Firepit.  —  Correspondence:  9.  S.  Sitaramaiya,  Inscriptions  near  Kodaikanal.  —  Notes 
and  Queries:  10.  H.  A.  Rose,  Tabus  in  the  Panjab.  —  Part  CDLXXIX.  March:  1.  A.  H.  Francke.  Ten 
ancient  historical  Songs  from  Western  Tibet.  —  2.  H.  A.  Rose,  Mohiye  Kihar,  or  bar.  —  3.  Contributions 
to  Panjabi  Lexicography,  Series  I.  —  Notes  and  Queries:  4.  Vincent  A.  Smith,  Mathura,  A.  Mint  of 
Akbar  for  Coinage.  —  5.  Unpublished  Asoka  Inscription  at  Girnar.  —  Appendix:  Index  of  Prakrit 
Words,  pag.  157 — 164. 

De  Indische  Gids.  (Amsterdam,  .J.  H.  de  Bussy.)  Band  XXXI. 

No.  5.  1.  Mei  1909:  J.  Kreemer,  Aanteekeningen  omtrent  het  Menangkabau.  —  Maleische  fa- 
miliebezit.  —  Varia:  Reizen  en  hontkappen  in  Palembang.  —  De  petroleum-industrie  in  Japan.  ■ — 
De  leprozen  van  Molokai.  —  Een  vezelcongres  te  Soefabaja  —  No.  6.  1.  Juni  1909:  F.  C.  Hering,  Java’s 
weervermogen  tegen  een  buitenlandschen  vijand.  —  H.  J.  Kerbert,  Exploratie  en  exploitatie  van  Wild- 
lioutbosschen  in  de  Buitenbezittingen.  —  No.  7.  1.  Juli  1909:  Mr.  R.  T;.  «Vises,  Indische  anomalieën.  — 
L.  F.  Dingemans,  De  Filipino’s  onder  het  Spaansche  en  het  togenwoordige,  Amerika  ans  che  gouvernement. 

—  Ch.  Borei,  Gebrek  aan  ambtenaren.  —  Boeka,  Voortgezette  Opleiding  van  Inlanders.  —  WG.  Elenbaas, 
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West-Borneo.  Eenige  mededeelingen  aangaande  bevolking  en  bestuur.  —  W.  K.  Tehupeiory,  Reorganisatie 
van  bet  onderwijs  aan  de  School  tot  Opleiding  van  Inlandsche  Artsen  te  Weltevreden.  —  W.  K.  A. 
Burghardt,  Een  voorbeeld  gesteld.  —  N.  Mac  Leod,  Uit  de  geschiedenis  der  Oost-Ind.  Compagnie  in  de 
18e  eeuw.  IV.  De  reforme  in  bet  Zeewezen  en  andere  takken  van  bestuur  onder  van  Imhoff  (Slot). 

—  Wetenscbap:  Vogelnestgrotten  in  de  Palembangscbe  Bovenlanden. 

Journal  of  the  African  Society.  (London,  Macmillan  and  Co.,  Limited.)  No.  31.  Vol.  Vili. 
April  1909. 

The  Right  Hon.  the  Earl  Of  Crewe,  Some  African  Questions.  —  The  Hon.  J.  M.  Sarbah,  The  Oil-Palm 
and  its  Uses.  —  Prof.  E.  A.  Minchin,  The  Prevention  of  Malaria.  —  The  Rev.  Janies  Sibree,  Gen.  Gallieni’s 
“Neuf  Ans  d  Madagascar”.  —  Capt.  C.  W.  J.  Orr,  The  Hausa  Race.  —  T.  F.  Victor  Buxton,  Missions  and  In¬ 
dustries  in  East  Africa.  —  Major  R.  H.  K.  Williams,  The  Konnoh  People.  Part  II.  —  Thomas  Brisley,  Notes 
on  the  Baoulé  Tribe.  —  Captain  Merrick,  Notes  on  Hausa  and  Pidgin  English. 

The  Journal  of  the  American  Folk-Lore.  (Boston  and  New-York,  Published  for  The  American 
Folk-Lore  Society  by  Houghton  Mifflin  Company.)  Vol.  XXII,  No.  LXXXXIII.  January-March  1909. 

1.  Roland  B.  Dixon,  The  Mythology  of  the  Central  and  Eastern  Algonkins.  —  2.  F.  A.  Golder,  Eskimo 
and  Aleut  Stories  from  Alaska.  —  3.  Harry  Hull  St.  Clair  and  Leo  J.  Frachtenberg,  Traditions  of  the  Coos 
Indians  of  Oregon.  —  4.  Walter  R.  Nelles,  The  Ballad  of  Hind  Horn.  —  5.  Arthur  Beatly,  Some  Ballad 
Variants  and  Songs.  —  6.  Phillips  Barry,  Eolk-Music  in  America. 

Journal  of  the  American  Oriental  Society.  (New  Haven,  Connecticut,  U.  S.  A.,  The  American 
Oriental  Society.)  Voi.  29.  1909. 

Israel  Friedlaender,  Tbe  Heterodoxies  of  the  Shiites  in  the  Presentation  of  Ibn  Hazm.  — 
Frederick  A.  Vanderburgh,  A  Hymn  to  Bèl  (Tablet  29644,  Ct.  XV,  Plates  11  and  12;.  —  Charles  C.  Torrey, 
Notes  on  a  Few  Inscriptions.  —  Hans  H.  Spoer,  Two  Unpublished  Palmyrene  Inscriptions.  —  James 
A.  Montgomery,  An  Aramaic  Ostrakon  from  Nippur  and  the  Greek  Obolos.  —  George  A.  Barton,  On  the 
Babylonian  Origin  of  Plato’s  Nuptial  Number.  —  On  an  Old  Babylonian  Letter  addressed  “to  Lushtamar”. 

—  Christopher  Johnston,  Assyrian  qanânu  „to  Coil“  and  xarâpu  „to  Abound“.  —  Frank  R.  Blake,  The 
Tagolog  Ligature  and  Analogies  in  other  Languages.  —  Dr.  George  A  Grierson,  Note  on  Professor 
Prince’s  Article  on  the  English -Rommany  Jargon  in  Vol.  XXVIII,  2,  of  the  Journal  of  the  American 
Oriental  Society.  —  Mrs.  Samuel  Bryan  Scott,  Harvest  Festivals  of  the  Land  Dyaks.  —  Jr.  Montgomery 
Schujler,  Notes  on  the  Making  of  Palm-Leaf  Mauuscripts  in  Siam.  —  Truman  Michelson,  Additions  to 
Bloomfield’s  Vedic  Concordance.  —  Maurice  Biomfield,  On  Certain  Work  in  Continuance  of  the  Vedic 
Concordance.  —  Rev.  Justin  E.  Abbott.  Indian  Inscriptions  on  the  Fire  Temple  at  Baku. 

The  Journal  of  the  Anthropological  Society  of  Bombay.  (Bombay,  Printed  at  the  British 
India  Press,  Byculla.)  Voi.  Vili,  No.  3,  1909. 

R.  C.  Artal,  A  Short  Account  of  the  Reformed  Shaiva  or  Veerashaiva  Faith  (Contributed). 

The  Journal  of  the  Anthropological  Society  of  Tokyo.  (Tokyo,  The  Anthropological  Institute, 
Science  College,  Imperial  University  of  Tokyo.)  Vol.  XXIV-  1909. 

No.  275.  February:  Y.  Ino,  Marriage  Ceremony  of  the  Puma  Tribe  in  Formosa.  —  Notes  on  the 
Exhibition  of  Some  Archaeological  Objects  found  at  Rotetsuzan,  near  Port  Arthur,  Leas-ton.  — 
S.  Tsuboi,  Lectures  of  Anthropology  .  WII.  —  B.  Takiura,  On  Phallic  Worship  in  Japan.  —  Superstitions 
among  the  Chinese  in  Formosa.  (Continued  from  No.  268.)  —  N.  Tatsu  and  S-  Tsuboi,  Anthropological 
Notes.  —  T.  Kishimoto,  Some  Archaeological  Objects  found  in  Mexico.  —  N.  Ono,  On  the  Relation  between 
Hanibe  and  potteries  found  near  the  Shingu  Shrine  in  Ise.  —  No.  276.  March:  S.  Tsuboi,  On  Eolithic 
Implements  and  Some  Stone  Implements  of  Eolithic  Type.  —  A.  Henry,  The  Lolo  and  Other  Tribes  of 
Western  China.  (Translated  by  R.  Torii.)  —  Y.  Ino,  On  the  Maturity  of  the  Japanese  in  Formosa.  — 
Y.  Yamanaka,  On  the  Chinese  Character,  meaning  a  God.  —  N.  Ono,  Classification  of  the  Stone  Imple¬ 
ments,  usually  known  by  the  Name  of  D  kkoseki.  —  S.  Tsuboi,  Lectures  on  Anthropology.  VIII.  — 
No.  277.  April:  Y.  Ino,  Beliefs  in  Good  and  Evil  Spirits  among  the  Tso’o  in  Formosa.  —  S.  Tsuboi,  On 
a  Kind  of  Pottery  with  a  Round  Hole  on  its  Body,  found  from  Ancient  Burial  Mounds  in  Japan.  — 
Y.  Deguchi,  Fich  Heads  used  as  Charms.  -  Y.  Ino,  Traditions  among  the  Aborigines  of  Formosa.  (Con¬ 
tinued  from  No.  272.)  —  S.  Tsuboi,  Race  and  Practical  Questions.  —  List  of  Places  where  Stone  Age 
Relics  were  recently'  found.  —  No.  278.  May':  F.  Hashimoto,  On  the  Discovery  of  Some  Stone  Age  Relics 
from  the  Bottom  of  Lake  Suwa.  —  S.  Tsuboi,  Stone  Age  Pile-Dwellings,  and  their  Probable  Existence 
in  Japan.  —  Kumagusu  Minakata,  One  Some  Charms  for  Children. 

Journal  Asiatique  Recueil  de  Mémoire  et  de  Notices  relatifs  aux  Études  orientales. 
Paris,  Ernest  Leroux.  Tome  XIII.  No.  1. 

M.  A.  Foucher,  Le  “grand  miracle”  du  Buddha  à  Crâvasti.  —  M.  Fr.  Thureau-Oangin,  L’u,  le  quaset 
la  mine,  leur  mesure  et  leur  rapport. 
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The  Journal  of  the  Polynesian  Society.  (New  Plymouth,  N.  Z.,  Printed  for  the  Society  by 
Thomas  Avery,  Devon  Street.)  Vol.  XV11I.  1909.  No.  1. 

History  and  Traditions  of  the  Taranaki  Coast.  Chapter  XI  (continued).  Chapter  XII.  Appendix 
to  Chapter  XII. 

The  Journal  of  the  Royal  Anthropological  Institute  of  Great  Britain  and  Ireland. 

(London,  Published  by  the  Royal  Anthropological  Institute  of  Great  Britain  and  Ireland. 
3,  Hanover  Square,  London,  W.)  Vol.  XXXVIII,  1908,  July  to  December. 

William  Z.  Ripley,  The  European  Population  of  the  United  States.  The  Huxley  Memorial  Lecture 
for  1908.  —  Prof.  William  Ridgeway,  The  Origin  of  the  Turkish  Crescent.  —  Captain  F.  R.  Barton,  Children’s 
Games  in  British  Ne  v  Guinea.  —  Rev.  J  H.  Holmes,  Introductory  Notes  on  the  Toys  and  Games  of 
Elema,  Papuan  Golf.  —  A.  C.  Haddon,  Notes  on  Children’s  Games  in  British  New  Guinea.  —  Rev.  J.  Jetté, 
On  Ten’a  Folk-Lore.  Brenda  Z.  Seligmann,  A  Devil  Ceremony  of  the  Peasant  Sinhalese.  —  A.  L.  Lewis, 
On  some  Megalithie  Remains  in  the  Neighbourhood  of  Autun  (Sâone  et  Loire),  France,  with  some 
Observations  on  Lines  of  Standing  Stones  in  Other  Places.  —  A.  E.  Lawrence  and  John  Hewitt,  Some 
Aspects  of  Spirit  Worship  amongst  the  Milano  of  Sarawak.  —  H.  A.  Rose,  Hindu  Betrothal  Observances 
in  the  Punjab.  —  F.  G.  Parsons,  Report  on  the  Hythe  Crania.  —  Mark  Sykes,  The  Kurdish  Tribes  of  the 
Ottoman  Empire.  —  Miscellanea. 

The  Journal  of  the  Royal  Asiatic  Society  of  Great  Britain  and  Ireland.  (London,  Pub¬ 
lished  by  the  Society,  22,  Albemarle  Street,  London,  W.)  April,  1909. 

Articles:  VI.  Vincent  A.  Smith,  The  Gurjaras  of  Rajputana  and  Kanauj.  —  VII.  Ananda  K.  Cooma- 
raswamy,  Mahayana  Buddhist  Images  from  Ceylon  and  Java.  —  VIII.  A.  v.  Le  Coq,  A  short  Account  of 
the  Origin,  Journey,  and  Results  of  the  First  Royal  Prussian  (second  German)  Expedition  to  Turfan 
in  Chinese  Turkistan.  —  IX.  J.  F.  Fleet,  The  Origin  of  the  Buddhavarsha,  the  Ceylonese  Reckoning 
from  the  Death  of  Buddha.  —  X.  F.  Victor  Dickins,  Translation  of  the  Japanese  Anthology  known  as 
Hyakunin  Isshiu,  or  Hundred  Poems  by  a  Hundred  Poets.  —  XI.  M.  Gaster,  The  Chain  of  Samaritan 
High  Priests.  —  Miscellaneous,  Communications:  Hermann  Jacobi,  Arthamateva.  —  A.  Berriedale 
Keith,  Amitrochates.  —  J.  F.  Fleet,  Note  on  the  al  ove.  —  A.  Berriedale  Keith,  Notes  on  Syntax.  —  Vikra- 
maditya  and  Kalidasa.  —  T.  Bloch,  The  Modern  Name  of  Nalanda.  —  R.  Narasimhachar,  The  Ganga, 
Prince  ßutuga  II.  —  A.  F.  Rudolf  Hoernle,  Harshavardhana  and  Siladitya.  —  G.  A.  Grierson,  A  Folk-tale 
Parallel  —  Venkatesh  Vaman  Sovani,  What  is  the  Hridayadari  ana?  —  Annette  S.  Beveridge,  Notes  on  the 
Babar-nama.  —  G.  A.  Jacob,  Notes  on  Sanskrit  Similes.  —  F.  W.  T.,  Kaniska’s  Inscription  of  the  Xear  9. 

—  Ubalike  and  Yukta. 

Journal  de  la  Société  des  Amérieanistes  de  Paris.  (Paris,  Au  siège  de  la  Société,  61,  rue 
de  Buffon.)  Nouvelle  série.  Tome  V.  Numéro  1.  1908. 

Dr.  E.  T.  Hamy,  Les  voyages  de  Richard  Grandsire  de  Calais  dans  l’Amérique  du  Sud  (1817 — 1827). 

—  Les  Indiens  de  Rasilly.  Étude  iconographique  et  ethnographique.  —  J.  Humbert,  Les  documents 
manuscrits  du  British  Museum  relatifs  à  la  colonisation  espagnole  en  Amérique  et  particulièrement 
au  Vénézuela.  —  R.  Blanchard,  Les  tableaux  du  métissage  au  Mexique.  —  M.  de  Périgny,  Yucatan  inconnu. 

—  G.  de  la  Rosa,  Variétés.  Les  Caras  de  l’Equateur.  —  M.  de  Périgny,  Les  dernières  découvertes  de 
M.  Maler  dans  le  Yucatan.  —  Nécrologie:  Mirabaud,  Gatschet,  Brackehusch,  Mangels,  Obst,  Russel, 
Schmidt. 

Man.  (London,  Published  by  the  Royal  Anthropological  Institute,  3,  Hanover  Square,  London  W.) 

Vol.  IX,  1909.  No.  4  April:  J.  W.  W.  Crawford,  The  Kikuyu  Medicine  Man.  —  Walter  E.  Roth, 
Australian  Huts  and  Shelters.  —  A.  Lang,  Mr.  Gason  and  Dieri  Totemism.  —  Mrs.  M.  E.  Cunington,  On  a 
Remarkable  Feature  in  the  Entrenchments  of  Knap  Hill  Camp,  Wilts.  —  J.  Edge-Partlngton,  Maori 
Forgeries.  —  No.  5.  May:  T.  A.  Joyce,  Steatite  Figures  from  Sierra  Leone.  —  F.  C.  Shrubsall.  A  Brief 
Note  on  Two  Crania  and  some  Long  Bones  from  Ancient  Ruins  in  Rhodesia.  —  B.  F.  M.,  Possible 
Traces  of  Exogamous  Divisions  in  the  Nicobar  Islands.  —  No.  6.  June:  Rev.  J.  Roscoe,  Python  Worship 
in  Uganda.  —  Anthropology  and  the  Empire:  Deputation  to  Mr.  Asquith,  —  Wortington  G.  Smith,  Palaeo¬ 
lithic  Implement  found  near  the  British  Museum.  —  Nina  F.  Layard,  The  Older  Series  of  Irish  Flint 
Implements. 

Mededeelingen  van  wege  het  Nederlandsehe  Zendelinggenootsehap.  (Rotterdam,  M.  Wyt 

&  Zonen.)  53.  Deel.  1909.  Eerste  Stuk. 

Posso-Zending:  PhH.  C.  Hofman,  Napoe  en  Basoa.  —  De  Zendingswetenschap:N.  Adriani, 
De  landbouw  in  het  Heidendom  der  Indonesische  volken.  Voordracht  gehouden  op  de  Jaarvergadering 
der  Utrechtsche  Zendingsvereeniging  Juni  1908.  —  J.  H.  Neumann,  Uit  het  Algemeen  Verslag  van  het 
Inlandsch  Onderwijs  in  Nederlandsch  Indie  over  1906. 

Memoirs  of  the  American  Museum  of  Natural  History,  (New  York,  G.  E.  Stechert  &  Co.). 
Vol.  XL  Part  III.  1909. 

W.  Bogoras,  The  Chukchee.  —  Social  Organization. 
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Mémoires  de  la  Soeiété  de  Linguistique.  Paris,  Libraire  Honoré  Champion,  Editeur.  Tom.  XV. 

Fase.  4:  R.  Gauthiot,  La  phrase  nominale  en  fino-ougrien.  —  M.  Brèal,  Etymologies  latines.  — 
J.  Marouzeau,  Sur  l’enclise  du  verbe  „être“.  —  L.  Scerba.  Quelques  mots  sur  les  phonèmes  consonnes 
composés.  —  H.  Adjarian,  Étymologies  arméniennes.  —  G.  Ferrand,  Note  de  phonétique  malgache.  — 
A.  Melliet,  Sur  le  suffixe  indo-européen:  -ries.  —  Sur  la  quantité  des  voyelles  fermées.  —  De  la  quantité 
des  voyelles  dans  quelques  formes  de  l’article  grec.  —  Ease.  15:  A.  Ernout,  Recherches  sur  l’emploi 
du  passif  latin.  —  A.  Melliet,  Sur  le  type  de  3.  pers.  pl.  hom.  wfj-vvov.  —  Note  sur  le  ton  indo-européen. 

—  A  propos  de  quelques  etymologies. 

Mitteilungen  der  Anthropologischen  Gesellschaft  in  Wien.  (Wien,  Alfred  Holder.)  Bd.  XXXIX. 
1909.  No.  3  und  4. 

L.  Kainzbauer,  Zur  Psychologie  der  primitiven  Kunst.  —  R.  Geyer,  Die  arabischen  Frauen  in 
der  Schlacht.  —  R.  Much.  Die  germanischen  Frauen  in  der  Schlacht.  —  S.  Trojanovic,  Die  Mégalithe  in 
Serbien  mit  Bezug  auf  einige  Kulturverhältnisse  der  Balkanhalbinsel.  —  J.  R.  Bunker,  Dorffluren  und 
Bauernhäuser  im  Lungau.  (Herzogtum  Salzburg).  II.  Teil.  —  M.  Holl,  Zur  Abhandlung  des  Herrn 
Dr.  Ernst  Frizzi  :  „Ein  Beitrag  zur  Anthropologie  des  Homo  alpinus  Tirolensis“. 

Mitteilungen  der  Deutschen  Gesellschaft  für  Natur-  und  Völkerkunde  Ostasiens. 

(Tokyo,  Druck  der  Hobunsha.)  Band  XI.  4.  Teil.  1909. 

Prof.  Arthur  Lloyd,  Kirchenväter  und  Mahayanismus.  —  E.  Schiller,  Kogaku  no  Kümo.  —  Dr.  Para¬ 
vicini,  Neuere  Hilfsmittel  zur  Erlernung  chinesischer  Schriftzeichen.  —  F.  v.  Wenckstern,  Anwendung 
des  Shannon-Systems  zur  Anordnung  meiner  Sammlung  ostasiatischer  Lochmünzen. 

Mitteilungen  aus  dem  Museum  für  Völkerkunde  in  Hamburg.  4.  Beiheft  zum  Jahrbuch 
der  Wissenschaftlichen  Anstalten.  XXV,  1907.  (Hamburg,  Kommissionsverlag  von  Lucas 
Gräfe  &  Sillem.  1908.) 

Paul  Hambruch,  Wuvula  und  Aua  (Maty-  und  Durour-Inseln)  auf  Grund  der  Sammlung  F.  E. 
Hellwig  aus  den  Jahren  1902  und  1904.  —  K.  Hagen,  Die  Ornamentik  von  Wuvulu  und  Aua  auf  Grund 
der  Sammlung  des  Museums. 

Orientalische  Literaturzeitung.  (F.  E.  Peiser,  Königsberg  i.  Pr.  Goltz-Allee  No.  11.) 

E.  Brandenburg,  Kleinasiatische  Untersuchungen,  III.  (Schluss).  —  H.  Grimme,  Elym,  der  Astrolog. 

—  P.  Haupt,  Der  Name  Jahwe.  —  B.  Meissner,  Emendationsvorschläge  zu  CT.  XXIV.  —  Fr.  Thureau- 
Dangin,  L’emplacement  de  Kis. 

The  Philippine  Journal  of  Science.  (Manila,  Published  by  the  Bureau  of  Science  of  the 
Government  of  the  Philippine  Islands.) 

Voi.  Ill,  1908:  Henry  G.  Ferguson,  Contributions  to  the  Physiography  of  the  Philippine  Islands  : 
II.  The  Batanes  Islands.  —  Fay  Cooper  Cole,  The  Tinggian.  —  Robert  Bennett  Bean,  A  Theory  of  Heredity 
to  explain  the  Types  of  the  White  Race.  —  Maria  P.  Mendoza,  Manuel  Ramirez  and  Pio  Valencia  Enriquez, 
An  Improved  Method  of  Modelling  Especially  Adapted  for  the  Central  Nervous  System-Preparation  of 
Brain  Models.  —  Robert  Bennett  Bea  ,  The  Benguet  lgorots.  —  A  Somatologie  Study  of  the  Live  Folk  of 
Benguet  and  Lepanto-Bontoc.  —  Warren  D.  Smith,  A  Geologic  Reconnaissance  of  the  Island  of  Min¬ 
danao  and  the  Sulu  Archipelago.  I.  Narrative  of  the  Expedition.  —  Maurice  Goodman,  A  Reconnaissance 
from  Davao,  Mindanao,  over  the  Divide  of  the  Sahug  River  to  Butuan,  Including  a  Survey  from 
Davao  to  Mati.  Narrative  of  the  Expedition.  —  Vol.  IV.  1909.  Nr  1  :  Henry  G.  Ferguson,  Physiography 
of  the  Philippine  Islands.  III.  Western  Masbate.  —  Warren  D.  Smith,  Contributions  to  the  Physiography 
of  the  Philippine  Islands.  IV.  The  Country  Between  Subig  and  Mount  Pinatabu.  —  Robert  Bennett 
Bean,  Filipino  Ears.  A  Classification  of  Ear  Types. 

Publieations  of  the  American  Ethnological  Society.  (Leyden,  Late  E.  J.  Brill.)  Vol.  II.  1909. 

Edward  Sapir,  Wishram  Texts.  Together  with  Wasco  Tales  and  Myths,  collected  by  Jeremiah 
Curtin  and  edited  by  Edward  Sapir. 

Revue  des  Études  ethnographiques  et  sociologiques.  (Paris,  Librairie  Paul  Geuthner,  Rue 

Mazarine,  68.)  Nos.  13 — 15.  Janvier — Mars  1909. 

M.  Delafosse,  Le  peuple  Siéna  ou  Sénoufo  (fin).  —  0.  Münsterberg,  Influences  occidentales  dans 
Part  de  l’Extrême-Orient.  —  F.  J.  Bieber,  Die  geistige  Kultur  der  Kaffitscho. 

Rivista  Italiana  di  Sociologia.  (Roma,  Direzione  e  Amministrazione  :  Roma,  Via  Venti, 
Settembre  8.)  Anno  XIII.  1909.  Fase.  2.  Marzo- Aprile  1909. 

A.  D.  Xénopol,  Le  leggi  dell’  evoluzione  sociale.  —  G.  Saivioli,  L’origine  degli  usi  civici  in  Sicilia. 

—  A.  Bruno,  Delle  condizioni  d’esistenza  della  sociologia.  —  Rassegne  analitiche:  A.  Graziani, 
I  fattori  costanti  della  vita  economica.  —  G.  Mortara,  La  crisi  della  famiglia.  —  A.  Pagano,  Il  metodo 
nelle  scienze  sociali.  —  A.  Vago,  La  municipalizzazione  dei  publici  servizi. 
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Seienee  of  Man.  (Sydney,  The  Royal  Anthropolog.  Society  of  Australasia,  Sydney,  289  Pittstreet). 

Vol.  X.  No.  10,  February  1909  :  Or.  Alan  Carroll,  The  Peopling  of  the  South  Pacific  Islands  and 
Regions  (continued).  —  Earthquakes  Causing  the  Distribution  of  Mankind.  —  Age  of  the  Great 
Pyramid.  —  Once  Owned  of  the  Pacific.  —  Herculaneum.  —  To  be  Excavated  as  a  Mine.  —  A  European 
Scientist.  —  A  Forgotten  City.  —  “The  Brass  Heart.”  —  Ozone  Treatment  for  Consumption.  —  Effect 
of  Memory  on  the  Habits  of  Plants.  —  The  Problems  of  the  Tropico.  —  Suppression  of  Pain.  —  The 
Sensations  of  Anesthesia  and  the  Sensations  of  Death.  —  Aboriginal  Names  and  Meanings.  —  Nr.  11, 
March  :  Dr.  Alan  Carroll,  The  Peopling  of  the  South  Pacific  Islands  and  Regions  (continued).  —  The 
Various  Peoples  of  America.  —  Knifeless  Surgery.  —  The  use  of  Radium.  —  Electricity  in  Animals. 

—  The  Point  of  View.  —  Have  we  more  than  Five  Senses?  —  Apes  and  Appendicities  —  The  Red 
Colouring  of  Blood.  —  Primitive  Man.  —  Aboriginal  Names  and  Meanings.  —  No.  12,  April:  Dr.  Alan 
Corroll,  The  Peopling  of  the  South  Pacific  Islands  and  Regions  (continued).  —  Sir  Charles  Lyell,  The  Anti¬ 
quity  of  Man.  —  Radium  and  Geology.  —  Mars  and  its  Inhabitants.  —  John  Adams,  The  Caves  of  Ele- 
phanta  (continued ;.  —  The  Oldest  Written  Documents.  —  What  we  notice  in  other  Journals.  - 
Polar  Research.  —  All  Europeans  Extinct.  —  A  Quaint  Discovery.  —  The  “Missing  Link”.  —  The 
Garden  of  Eden  Placed.  —  Selective  Molecular  Escape.  —  The  Study  of  Earthquakes.  —  The  Electric 
Furnace.  —  The  Utilities  of  the  Electric  Process.  —  Electro-Physiology.  —  Notices.  —  Aboriginal 
Names  and  Meanings.  —  Vol.  XI,  No.  1,  May  :  Dr.  Alan  Carroll,  The  Peopling  of  the  South  Paoific 
Islands  and  Regions  (continued).  —  James  Robb  Church,  The  Martinique  Pompeii  (continued),  —  The 
Milk  Problem.  —  John  Adams,  Tho  Caves  of  Elephanta.  —  Speech  and  Brain.  —  Simple  Sense  Organs. 

—  The  Mechanism  of  Coice.  —  Brain  and  Speech.  —  Changes  Coming  over  our  Globe.  —  What  we 
notice  in  other  Journals.  —  Recreations  of  Lord  Kelvin.  —  Helium  from  Air.  —  Oldest  Human 
Remains.  —  Mysteries  of  Metal.  —  Myths  of  the  Norsemen.  —  Gradual  Electrocution  —  The  Soap. 

—  Nut  Tree.  —  At  the  Gates  of  tue  Dessert.  —  Dr.  Wallace  on  Chara cter  Evolution.  —  The  Siberian 
Mammoth.  —  Reported  Subsistute  for  Radium.  —  Interesting  Correspondence.  —  Notices.  —  Ab¬ 
original  Names  and  Meanings.  —  No.  2,  June  :  Dr.  Alan  Carroll,  The  Peopling  of  the  South  Pacific  Is¬ 
lands  and  Regions  (continued).*' —  The  Vatican  of  Asia:  The  Unveilling  of  Lhasa  (continued).  —  Con¬ 
tinual  Youth.  —  Seeing  New  York  from  London.  —  Darks  skinned  Adam.  —  Land  Surveyor  to  Scien¬ 
tist.  —  James  Robb  Church,  The  Martinique  Pompeii.  —  In  Papuan  Wilds  :  Mr.  Mackay’s  Futile  Expe¬ 
dition.  —  Simple  Origin  of  Créât  Discoveries.  —  Interesting  Correspondence.  —  What  we  notice 
in  other  Journals.  —  Why  we  are  net  happy.  —  The  First  World-Empire.  —  The  Human  Species, 

—  Effects  of  Compressed  Air.  —  Ancient  Brickmaking.  —  Notices.  —  Aboriginal  Names  and  Meanings.  , 

Smithsonian  Institution.  Bureau  of  American  Ethnology.  Bulletin.  (Washington,  Govern¬ 
ment  Printing  Office.  34.  1908. 

Ales  Hrdlicka,  Physiological  and  Medical  Observations  among  the  Indians  of  Southwestern  United 
States  and  Northern  Mexico. 

Tijdsehrift  van  het  Koninklijk  Nederlandseh  Aardrijkskundig  Genootsehap.  (Leiden, 
Boekhandel  en  Drukkerij  vorheen  E.  J.  Brill.)  Tweede  Seriee.  Deel  XXVI.  1909.  No.  3. 

Nr.  3  :  Alb.  C.  Kruij t,  Het  landschap  Bada  in  Midden-Celebes.  —  G.  J  J.  de  Jongh,  Morotai.  —  Frau 
Margarethe  Selenka,  Die  fossilen  Zähne  von  Trinil.  —  Topoda  of  To  Bada?  —  Mededeelingen: 
J.  C.  Ramaer,  Helgoland  —  J.  F.  Niermeyer,  Het  aantal  inwoners  der  hootdplaatsen  in  Ned. -Indie.  — 
Rouffaer’s  onderzoekingstochten  door  den  O.  I.  Archipel.  —  Onderzoek  van  Centraai-Celebes. 

Transactions  of  the  Asiatic  Society  of  Japan.  (Tokyo,  Z.  P.  Maruya  Go.,  L’d.).  1908. 

Vol.  XXXV.  Part  3  :  Prof.  M.  Anesaki,  The  Tour  Buddhist  Agamas  in  Chinese.  —  Part.  4  :  F.  Victor 
Dickins,  Esq.,  The  Makura-Katoba  of  Primitive  Japanese  Verse.  —  Vol.  XXXVI.  Parti:  1,  Rev.  Timothy 
Richard,  Some  of  the  Problems  of  Life  in  New  China.  —  2.  John  Laidlaw  Atk  nson,  The  Ten  Buddhistic 
Virtues.  The  Third  Precept  and  Virtue — Fu-ja-in,  or  Not  Committing  Adultery.  —  3.  Galen  M.  Fisher, 
Esq  ,  The  Life  and  Teaching  of  Nakae  Toju,  the  Sage  of  Orni.  —  4.  R.  J.  Kirby,  Esq.,  An  Essay  by  Dazai 
Jun,  relating  to  Adoption  and  Marriage.  —  5.  Prof.  G.  Kato,  The  Ancient  Shinto  God,  Ame-no-mi- 
naka-nushi-nokami,  seen  in  the  Light  of  To-day. 

T’oung  Pao.  (Leiden,  Librairie  et  imprimerie  ci-devant  E.  J.  Brill.)  Serie  IL  Vol.  X.  No,  2. 
Mai  1909. 

Léopold  de  Saussure,  Les  origines  de  l’astronomie  chinoise.  —  Henri  Corditi*,  La  politique  coloniale 
de  la  France  au  début  du  second  empire  ( [ndo-Chine,  185^-1858)  (suite).  —  Edouard  Chavannes,  Seng- 
houei.  —  P.  S.  Rivetta,  Hat  die  japanische  Sprache  keinen  Infinitiv  ?  —  D.  Franke,  Das  Datum  der 
chinesischen  Tempelinschrift  von  Turfan.  —  Nécrologie:  Henri  Cordier,  Paul  Boell. 

University  of  California  Publications  in  American  Archaeology  and  Ethnology 

(Berkely,  The  University  Press.)  Voi.  Vili.  1908. 

No.  1  :  A.  L.  Kroeber,  A  Mission  Record  of  the  California  Indians.  From  a  Manuscript  in  the 
Bancroft  Library.  —  No.  2  :  A.  L.  Kroeber,  Ethnogfaphy  of  the  Cahuilla  Indians.  —  No.  3:  Constance 
Goddard  Dubois,  The  Religion  of  the  Luiseno  Indians  of  Southern  California.  —  No.  4:  Philip  Stedman 
Sparkman,  The  Culture  of  the  Luiseno  Indians. 
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